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:اها 595:آاه 


سسم الله ال رحمن الرحيم 


إن الحمد لله »نحمده و نستعينه» ونستغفره » ونعوذ بالله من شرور أنفسناء و من 
سيئات أعمالناء من يهده الله فلا مضل له . ومن يضلل فلا هادي له » وأشهد أن لا 
اله إلا الله وحده لا شريك له »و أشهد أن محمدا عبده و رسوله »صلى الله عليه 
وسلم . 

أما بعدء فقد امتن الله تعالى على هذه الأمة بنعم كثيرة دون سواها من الأمم, ومن 
علق :لقي كمال ليون تحال تداق :وز اكه كك :كك 1 راكنا 
عقك شمني رضي تنك 'الإِسْلَامَديكا | المائدة:؟| انون لوهم اكد طن 
هذه الأمة حيث أكمل لهم دينهم فلا يحتاجون إلى دين غيره ,ولا إلى نبي غير نبيهم 
عتلو أكت اند ضيه مايا1 . 

ومن نعم الله على هذه الأمة تحذيره - سبحانه - لعباده المؤمنين من شدة عداوة 
الكافرين من أهل اكتاجاني اكور الاق وها مكطار رات الح موسي مسح 
علمهم بفضلهم و فضل نبيهم فقال تعالى :وكش م نهل الحكتاب لور" بوك م فد 
ادك ب 1 عه منْ علد اسه م كد عا يه الكو | القرة ١لاء‏ 

هذا الحسد للإسلام و المسلمين توارثه رجال الكنيسة اليهودية و النصرانية جيلا بعد 
جيل , يقول المستشرق جوزيف شاخت عن أهداف الكنيسة النصرانية في مواجهة 
الإسلام , وصد المسلمين عن الدعوة لهذا الدين " كان هدف العلماء في الغرب أن 
يشرو كبلك للإساف لكن. بقارمو انما بيك ايكون لمعن افير كل الشعوب 
التيؤفية و لصيو 11 

و الاستشراق من الوسائل التي أعدها أهل الكتاب للحرب على الإسلام والمسلمين, 
كيك مكن بدو إداززة خلك؛ الحرري /اتطناذقا رن المرولفانت بن الكقيو اقاتى /المؤتمز ةانق التي 


('' تفسير القرآن العظيم - ابن كثير -؟/5١.‏ 
') تراث الإسلام - شاخت و بوزوث - .5:0/١‏ 


عكف عليها رجال النصرانية لعزل العالم النصراني عن المد الإسلامي بالدرجة 
الأول 8 تشويه الإسلام بين المسلمين بإبراز أدوار الفرق الضالة و عقائدهم, 
والتضليل في بيان موقف أهل السنة و الجماعة من هذه الفرق لنشر الفرقة, و 
الاختلاف بين المسلمين, و تعميق هوة الاختلاف إلى درجة التكفير.و التناحر و 
الحيلولة دون سبل الاحتواء و رأب الصدع ؛ وهم بذلك يعتمدون على مؤلفات 
شخصيات عرفت في التاريخ الإسلامي بالمروق من الدين أو الشك و الاضطراب 
أو الجهل بالدين عامة . إضافة إلى الاعتماد على المؤلفات النصرانية عن الإسلام 
واعتبارها المصدر التاريخي الموثق ؛ بدلاً من اعتمادهم علىالمصادر التاريخية 
الموثقةأ" . 
وإذا كان الاستشراق وليد العالم الغربي ء فقد كان مشروطأً بما عرفه ذلك العالم من 
نزاعات سياسية, واقتصادية, واجتماعية, ودينية جعلت من الاستشراق آلة تستخدم 
0 لا يستفيد منها إلا جهات تحمل الهدف السياسي التوسعي, و التتسلطي 
ستثمر فيها الجانب المادي, و الديني في صورة الديانتين اليهودية والنصرانية . وقد 
وضع الفسيتشرقون أهذافا مسنقة لدرنانبة الإمتلام كيدا «ومشمد صل الله كلية: يتلم 
زافيو لا , والفر أن الكرود ككانا ستمازيا: كان في مجملها أن الإسلام عقائد ملفقة, 
والرسول في أكثر الدراسات موضوعية مصلح كره عادات قومه, وأن القرآن 
نصوص مجتزئة من الكتابين التوراة والإنجيل”". 
ولم يأتوا بجديد عما قاله مشركو العرب”", والذين رد الله عليهم في كتابه وفند 
شبههم. لذا عرف هذه الحقيقة العديد من المستشرقين وأدركوا عواقبها؛ فادصرفوا 
إلى الفرق الإسلامية بالدراسة والتمحيص, والعكوف على شخصياتها السنوات 


(') انظر تراث الإسلام - تصنيف شاخت و بوزوث - 77/١‏ ومابعدها. 

('! انظر منهجية الاستشراق في دراسة التاريخ الإسلامي - د. محمد بن عبود ضمن مناهج المستشرقين الجزء 
الأول ص 754 . 

. انظر المرجع السابق‎ "١ 

انظر رؤية إسلامية للاستشراق - أحمد عبد الحميد غراب -ص١١.‏ 
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الطوال" من أجل إبراز الإسلام في هذه الفرق ٠»‏ كالمعتزلة, والفلاسفة » والصوفية, 
والفرق التي وصمت بالمروق من الدين كالباطنية و غيرها . 

لذا أردت أن يكون موضوع أطروحتي للدكتوراه: موقف المستشرقين من دراسة 
الفرق (الصوفية) عرض ونقد في ضوء عقيدة أهل السنة و الجماعة. 


التعريف بالموضوع : 
يوك الاستشركون يوطنوح على آهنية الفرق. النشقة عن الأنتلام لتقي وحندة الأمة 
في الماضي تمهيداً إلى نفي هذه الوحدة حاضراً ومستقبلا, واتهام الإسلام باللصورة 
المشوهة حين يعرض في قوالب تلك الفرق, في وقت يعتبرون أصحاب هذه 
النزعات أصحاب فكر تحرري متبعين المنهج الانتقائي,وفي ذلك يقول المستشرق 
مكسيم رودنسون "حين كان الغربيون يذهبون إلى الشرق كانت تلك هي الصورة 
التي يبحثون عنها » فينتقون ما يرونه بعناية ويتجاهلون كل ما لم ينسجم مع الصورة 
التي كونوها”". 
وكن غلا الصنوفية خاضة يقوك المينتشرق النازوق كازااتوفن عق كتان سكؤوارفت 
المعارف لشهاب الدين السهروردي " فنحن لا نستطيع أن نتكلم عن الكتاب إلا من 
حيث تأييده قضيتنا الرئيسية أي كون المذهب الصوفي الذي عَلّمه في الإسلام مذهباً 
فقينا لك أضل التطدة 0 
ولقد وجد المستشرق بغيته في التصوف حيث يقوم في جوهره على أساسين: 

أ القهونة الداظكة المتاشرة: لاتتس ال يون العنة و الرك: , 

١‏ - إمكان الاتحاد بين الصوفي وبين الرب©. 
من خلال هذين الأساسين يظهر التقارب بين التصوف الغالي و النصرانية المحرفة, 
خاصة في عقيدة الحلول والاتحاد المشتركة بين النصارى و غلاة الصوفية. 


('' أمضى المستشرق لويس ماسينيون أكثر من خمسين سنة في دراسة الحلاج والتصوف - انظر مقدمة ترجمة 
"١‏ الصورة الغربية والدراسات الغربية الإسلامية ضمن تراث الإسلام -جاص0١”.‏ 

("' الغزالي - البارون كارادوفو - ص7١7‏ . 

) تاريخ التصوف الإسلامي - د. عبد الرحمن بدوي ص ١8‏ . 


5 0 


بل إن أصل التصوف ونشأته من المسائل الرئيسية التي تضاربت نظريات الباحثين 
من المستشرقين وغيرهم وتناقضت أقوالهم فيها » مما حمل العديد من المستشرقين 
إلى إرجاع التصوف الى الأثر اليهودي في الفكر الإسلامي كما هو عند "جولد 
تسيهر"" أو الأثر النصراني كالأسباني"آسين بلاسيوس”" أو الأثر الغنوصي 
الفارسي كما هو عند "برنارد لويس" وكوربان" أو إرجاعه إلى إرهاصات الزهاد 
المسلمين الأوائل عند "ماسينيون"" أو إرجاعه إلى علم الكلام والفقه 
عند"نيكلسون"7 , 

وقد فند هذه الآراء"نيكلسون"" فيما بعد, ليصل إلى أهم أسباب تعلق المستشرقين 
بغلاة الصوفية والتصوف حيث يقول "وتقبل الإسلام للأفكار الأجنبية قد اعترف به 
كل باحث حرء وما تاريخ الصوفية إلا مثل واحد للقاعدة العامة" و"حيث يحقق 
الصوفية المسلمون المجتمع المفتوح على كل التجارب الدينية الإنسانية”". 

أضف إلى ذلك أن المستشرقين وجدوا في غلاة الصوفية بمذاهبها وطرائقها 
,وأورادها ودرجاتها, و شيوخها؛ مداخل تفرق من خلالها العالم الإسلامي معتمدين 
على مساندة هذه الفرقة, وإبيراز دورها, ورعاية رجالها””''. 

كما وجدت دوائر الاستشراق بالبحث في التصوف لغة شكلت معول هدم ينفذون 
بواسطتها إلى تفسير القرآن الكريم بالتأويل الباطن وهو ما يعرف" بالمصطلح 


('! انظر كتابه مذاهب التفسير الإسلامي. 

"١‏ انظر ابن عربي حياته و مذهبه بلآسيوس. 

(آ) انظركتابه أصول الاسماعيليين و الاسماغيلية. 

) انظر الشيعة الأثنا عشرية ‏ كوربان. 

ا انظر ألام الحلاج ‏ ماسينيون. 

(' انظر كتابه في التصوف الإسلامي وكتابه الأخر الصوفية في الإسلام . 
"ا انظر الصوفية في الإسلام - نيكلسون ص .١١‏ 

المرجع السابق ص 4؟. 

'' تاريخ التصوف الإسلامي د. عبد الرحمن بدوي ص "٠‏ 

051 الف ينعفد مويله جد مجابن لمعنه عن ار 


د 


الصوفي" مؤصلين بأقدم تفسير للقرآن وفق المصطلح الصوفي”, وربط هذا 
المصطلح بعلم الباطن أو التأويل الباطني عند الباطنية والروافض”", الذين تلقوا هذا 
التأويل من الغنوصية الفارسية أو التأويل الباطني اليهودي, مما حمل بعض 
المستشرقين للتأكيد على أن "فتح فارس وسوريا ومصر قد وصل المسلمين بأفكار 
عدلت نظرتهم إلي الحياة وإلى الدين تعديلاً عميقاً "7. 

وفي انقسام التصوف الى سني وآخر فلسفي, مكن ذلك الانقسام المستشرق من النفوذ 
إلى أوساط المسلمين بطمس الحقائق وإذكاء الفتن؛ فقد اعتنى المستشرقون بالغزالي - 
الصوفي السني - وتصوفه وإبراز جوانب القصور في مسلكه, وخاصة إثارته 
لمشكلة الشك واليقين وإيجاد طرق للمعرفة تقوم على التجربة الذوقية'"". 

ووجد في التصوف الفلسفي إثبات المصادر الخارجية» كالأصل الهندي لنظرية 
"الحلول والاتحاد" عند الحلاج؛ والأصل الغنوصي الذي قامت علي"الفلسفة 
الإشراقية" خاصة عند السهروردي المقتول» و"وحدة الوجود" عند ابن عربيء 
وأصل نظرية البد التي انتهت إلى وحدة الأديان عند ابن سبعين في "الحقيقة 
0 : : 
وفيما استخدمته غلاة الصوفية من أماكن للعبادة غير المساجد من تكايا, وزواياء 
وربط, وانتشار القصائد والأشعار التي فيها مدح الرسول صلى الله عليه وسلم, أو 
العشق الإلهي, أو الدعوة إلى وحد الأديان, وإسقاط التكاليف, واستخدام الرمز في 
اللغة", وما ترتب على ذلك من عداء شديد بين غلاة المتصوفة و الفقهاء, كان محل 
دراسة للمستشرقين لتجسيم الصراع بين الفقهاء وغلاة المتصوفة وبيان أن سمة 


'انظر البحث الذي وضعه بولس نويا بعنوان "بين التفسير القرآني والمصطلح الصوفي " ترجمة الدكتور فريد 
جبر - مجلة الباحث ص ١5‏ - العدد الرابع ‏ 0٠1938١م.‏ 

''١‏ انظر جعفر الصادق » تفسير القرآن ضمن "التفسيير الصوفي للقرآن عند الصادق - على زيعور . وانظر 
كتاب مواقف المواقف في نويا » نصوص صوفية غير منشورة . 

.5 الصوفية في الإسلام - نيكلسون ص‎ ''١ 

أ انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - أبو الوفاء التفتازاني - ص *7؟. 

"ا انظر على سبيل التفصيل التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة د. إبراهيم هلال . 

انظر دراسات في التصوف - إحسان الهي ظهير ص 55. 


الفقهاء هو التسلط والتعصب والاستبداد وأن سمة غلاة الصوفية كما يراها 
المستشرق "تختلف من استمساك بإيمانه بالله ورسوله يزيد وينقص ... فالرسوم 
العقيدية والجلية لا أهمية لها في تقدير الصوفي وكيف يشغل نفسه بها وعنده العقيدة 
التي أخذها عن الله مباشرة”". ويصف الاستشراق الفكر الصوفي الغالي كما يصف 
طرق غلاة الصوفية وخاصة الإشراقية منها "أنها تسير طليعة للإسلام غازيا بلاد 
الزنج .. وهي في سيرها قد تحارب أحيانا ولكنها لا تقهر"". 


أهمية الموضوع وأسباب اختياره: 

١‏ - تأكيد المستشرقين على موافقة التصوف الغالي للرهبانية النصرانية واعتباره 

امتدادا لها, مع إيراز دعوة غلاة الصوفية إلى وحدة الأديان الذي يمكن من 

الانسلاخ من الدين وقبول العقائد الأخرى. 

إثارة النزاع في العالم الإسلامي بإبراز و تضخيم الصراع بين الفقهاء وغلاة 

المتصوفة. 

" - دعم بعض الدول الإسلامية للتصوف الغالي للحيلولة دون تطبيق الإسلام 
الشامل وهذا ما تدعوا إليه دول الاحتلال و دوائر الاستشراق. 

؟ - العمل على دمج الغلو الصوفي في أدبيات الدعوة إلى الدين الإسلامي بطريق 
الشعر, والنثر, والموسيقى بوفنون الغناء والإنشاد. 

ه - تأكيد المستشرقين أن الإسلام لم ينتشر لأنه دين سماوي حقق للبشرية السعادة 
الدنيوية و الأخروية ؛ وإنما بواسطة طرق غلاة الصوفية والتأثير الروحي لهذه 
الطرق في العالم. 

5 - حرص المستشرقون على إبراز سلوكيات وأنماط معيشة غلاة المتصوفة 
كالتسول, والانعزال, والإحباط, والقلق, على أنها سلوك عام في المسلمين, و 
تصوير المجتمع الإسلامي من خلالهم أنه مجتمع تنتشر فيه البدع والخرافة, 


ل 
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.77 الصوفية في الإسلام - نيكلسون ص‎ !'١ 
.١7 تراث الأوائل في الشرق والغرب - كارل هينرش بكر - ص‎ '' 


أن 


والأساطير الشعبية, و الشعوذة, والسحر, والتنجيم ,والجهل, وإهمال الشرائع, 
وإسقاط التكاليف. 

٠‏ - تناولت الدراسات الاستشراقية التصوف ضمن التصوف العالمي بما يخدم 
الهدف النصراني, وأهملت - بقصد التعمية, أوالعجز - أهم القضايا التي برزت 
فيه, والمسائل الفكرية التي طورها. 


أهداف الدراسة : 
١‏ - بيان الأسباب والأهداف التي سعى اليها المستشرقون في دراستهم للتصوف. 
الإسلامية عامة , وغلاة الصوفية خاصة وبيان خطورته. 


كقح الدر إننالت الاانشبر افيه حول الامشو اق و التصمو عه 


الدراسات السابقة : 

بدأ اهتمام المستشرقين بالتصوف في القرن الثالث عشرالهجري/ الشامن عشر 

الميلادي» وبما أن علم الاستشراق من العلوم الحديثة؛ فقد ظهرت العديد من 

الدراسات النقدية لهذا العلم » تناولت جوانب البحث التي اهتم بها الاستشراق كالعلوم 

الشرعية, والأدبية» والاجتماعية, ونحو ذلك. 

وقد تناولت عدد من الدراسات النقدية للبحوث الاستشراقية المتعلقة بالعقيدة الإسلامية 

منها: 

١‏ -الأخطاء العقدية في دائرة المعارف الإسلامية - حميد بن ناصر الحميد - رسالة 
دكتوراه - قسم الاستشراق - كلية الدعوة بالمدينة المنورة . وهي دراسة 
حصرت في أقوال المستشرقين في دائرة المعارف الإسلامية في مسائل الإيمان. 

- -الدراسات الاستشراقية في ضوء العقيدة الإسلامية - زيد بن أحمد العبلان‎ ١ 
رسالة ماجستير - قسم العقيدة والمذاهب المعاصرة - كلية أصول الدين جامعة‎ 
الإمام محمد بن سعود الإسلامية - وهي دراسة تتعرض لمواقف المستشرقين‎ 


ومناهجهم في دراسة العقيدة الإسلامية خاصة فيما يتعلق بالقرآن الكريم ورسول 
الله صضلى الله عليه وسلم. 


ومن الدراسات التي عنيت بدراسات المستشرقين للتصوف: 

١‏ -التصوف عند المستشرقين - أحمد الشرباصي "سلسلة الثقافة الاسلامية - شوال 
٠ه"‏ كتاب من القطع الصغير (25 ) صفحة وهو دراسة للرد على 
المستشرق نيكلسون في كتابه "صوفية الإسلام". 

؟ -المستشرقون والإسلام - المهندس زكريا هاشم زكريا - إشراف محمد توفيق 
عويضة - إصدار المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية 1ه - 155١م‏ 
.الفصل التاسع بعنوان "المستشرقون والتصوف الإسلامي " وهي دراسة للدفاع 
عن غلاة المتصوفة كالحلاج وابن عربي وربط منهجهم بالقرآن والسنة » والرد 
على أقوال المستشرقين بأن التصوف استمد أصوله من الثقافات غير الإسلامية 
وهي دراسة يغلب عليها توقير المستشرقين والإعجاب بهم وبدراساتهم. 

" -المستشرقون والتصوف الإسلامي - الدكتور محمد السرغيني بحث ضمن 
سلسلة الندوات - المغرب في الدراسات الاستشراقية الندوة السادسة "القيم 
الروحية والفكرية شوال *١51١ه‏ إبريل 117١م‏ . دراسة في(١7)‏ صفحة - 
ذات طابع إحصائي ؛ دمج المؤلف فيها التصوف والفلسفة والفكر في قالب 
واحد. كما خلت الدراسة من النقد لمناهج المستشرقين, ووسائتلهم , ودراساتهم , 
واعتنت بموقف المستشرقين من دور الحضارة الإسلامية , وأثرها على العالم 
الغربي في العصور الوسطى. 

؟ -الذكرى المؤية لميلاد المستشرق الفرنسي الأستاذ لويس ماسينيون - القاهرة" 
١‏ اكتوبر 187١م‏ - وهي مجموعة من البحوث القصيرة (” -5) صفحات 
باللغة العربية والفرنسية تتضمن التعريف بالمستشرق لويس ماسينيون وأهم 
أعماله بشكل مختصر. 

5 -المستشرق نيكلسون ومفترياته على الإسلام - الجيلي محمد يوسف الكباشئي - 
قسم العقيدة والمذاهب المعاصرة - كلية أصول الدين - جامعة الإمام محمد بن 


فقط. 
هذه الدراسات عنيت بدراسة التصوف بصورة جزئية, و محصورة في اكحتفامن 
معينين» أو دراسة لا تنتهج منهج أهل السنة والجماعة, وإما تكون دراسات في منهج 
المستشرقين في الإسلام بشكل عام. 
ولم أجد دراسة تعنى بموقف المستشرقين من التصوف خاصة وبيان مواقفهم تجاه 
هذه الفرقة بالدراسة وفق منهج أهل السنة والجماعة دراسة علمية. 


منهج البحث: 

.١‏ اتبعت في البحث المنهج الإستقرائي التحليلي لأراء المستشرقين و أقوالهم. 

؟. نقلت أقوال المستشرقين» وغلاة الصوفية و معتدليهم من مراجعها الأصلية قدر 
الإستطاعة» وإذا تعذر ذلك وخاصة في مؤلفات المستشرقين الغير ناطقين 
بالإنجليزية انقله من مستشرق آخر. 

* لبقطن'المنبكشر فين أكثر :من :أي قن: المسألة الواحدة..وقه: ركو إضتطوابا في 
الك كما :هقالخا عند تكلسورن وو اإننا تكوود | كما علد ممتيو نم وقد رونت 
أقوالهم جميعها وذلك أن أراء المستشرقين سابقها ولاحقها لها أثرها في 
المستشرقين؛ إذ كل يأخذ ما يناسبة ويتوافق مع أهدافة. 

4. اعتمدت على نقد ونقض المستشرقين لأقوال بعضهم بعضء إذ أورد أقوال 
المؤيدين في مسألة ثم اتبعه بأقوال المخالفين لهم للدلالة على غموض المسألة 
و إلتباسها لديهم؛ أو عدم موضوعية أحد الطرفين. 

5. حرصت على التنوع في النقل من كتب غلاة الصوفية وخاصة كتب ابن عربي 
إذ اعتمدت على كتبه الصغيرة مع مؤلفاته الأم كالفتوحات المكية والفصوصء 
للرد على دعوى أن مؤلفاته أصابها التحريف والإضافة. 

5. اعتمدت على مؤلفات شيخ الإسلام ابن تيمية في الرد على غلاة الصوفية من 
جهة وعلى المستشرقين من جهة أخرىء كما اعتمدت على مؤلفات تلاميذ 
المستشرقين من العرب في نقد المؤلفات الإستشراقية ومناهجها. 


. عزو الايات القرآنية إلى مواضعها. 

. إذا كان الحديث في أحد الصحيحين اكتفيت بتخريجه منهماء أما إذا كان في 
غيرها فأعزوه إلى كتب السنة الأخرى. 

4. التعريف بالأعلام الوراد ذكرهم في المتن» على قدر الإستطاعة؛ إلا 
المشهورين كالأنبياء والرسل؛» والصحابة» والأئمة المشهورين» وبععمض 
المعاصرين المعروفين في التخصصء. إذ الشهرة نسبية. 

٠.التعريف‏ بالفرق قدر الإمكان. 

١.شرح‏ ما دعت الحاجة إلى شرحه من الألفاظ الغريبة سواء في المتن أو 
الهامش. 

.م أذكر التفاصيل الكاملة عن المصدر أو المرجع أول ورودهء واكتفيت بذكر 
اسم المصدر واسم المؤلف وذكرت بقية البيانات في فهرس المصادر 
والمراجع. 

١‏ . وضع فهارس عامة للرسالة وهي: 

أ- فهرس للآيات القرآنية مرتبة على السور. 

ب - فهرس الأحاديث, والآثار. 

ت - فهرس الأعلام المترجم لهم. 

ث - فهر س الفرق. 

ج - فهرس بالألفاظ الغريبة. 

ح - فهرس المصادر و المراجع مرتبة على الحروف. 
خ - فهرس للمحتويات حسب تسلسل البحث. 


صعوبات االبحث: 


.١ 


المستشرق يكتب بلغته سواء كانت هذة الكتابة أدبية أو علمية بحتة. وقد 
واجهت الباحثة صعوبة في الترجمة وخاصة لمن صاغ عباراته في قالب أدبي 
كما هو الحال عند نكلسون و آربري» وكتاب (محاولة في المعجم الفني 
الصوفي) لماسينيون» المترجم من الفرنسية إلى الإنجليزية» ومن الصعوبات 
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ترجمة بعض المؤلفات من اللغة الفرنسية إلى العربية إذ تطلب الأمر التعاون 
مع متخصص في المادة ومتقن للغة الفرنسية» ومن مشاكل الترجمة وجود 
بعض المؤلفات الفرنسية والإنجليزية المترجمة إلى العربية والتني تضمنت 
أخطاء صريحة تغاير فكرة المستشرق أو ركاكة في الترجمة دعت الحاجة إلى 
إعادة صياغة الترجمة مع المقارنة بمؤلفات المستشرق الأخرى ومن ذلك 
كتاب الشيعة الإتناعشرية لكوربان وكتاب الفرق الصوفية لسبنسر ترمنجهام. 
هناك اهتمام كبير ونشيط في الجامعات الغربية بالتصوفء وتقام العديد من 
المؤتمرات تحت أسماء رموز غلاة التصوف كإبن عربيء وقد حاولت 
الإتصال بعدد من المشاركين في هذة المؤتمرات ولكن دون نتيجة. 

أغلب المؤلفات و البحوث الإستشراقية المعاصرة» غير مترجمة» بل وحتى 
القديمة منها فلم يصدر من مؤلف آلام الحلاج إلا الجزء الأول من أربعة 
أجزاءء كما تأخر إصدار كتاب الأبعاد الصوفية للمستشرقة أنا شميل إلى عام 
١50/‏ هه 

تميز بعض المستشرقين بالتقلب في الرأيء في الفكرة الواحدة» ويظهر هذا 
جلياً عند نكلسون إذ يصدر حكماً ثم ينقضه في الصفحات التالية من المؤلف 
الواحدء أما ماسينيون فإن فكره كان يتطور من مؤلف إلى آخر بشكل 
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لدريجي. 


خطة البحث: 


تتكون من مقدمة و تمهيد وستة فصول وخاتمة. 

المقدمة: وتشمل التعريف بالموضوع, وأهميته, وأسباب اختياره, وأهداف الدراسة, 
وال عاك اننا درتو عديس لحك وكطة انمق 

التمهيد : وفيه 


1 التعويف تالاستشر أقر و أبزز “المينتشر فين 
١‏ - العوامل المؤثرة في الفكر الاستشراقي. 


" - دراسة دعوى موضوعية البحث الاستشراقى. 


د اا 2 


الفصل الأول : موقف المستشرقين من تعريف التصوف ونشأته وتطوره. وفيه 
ثلاثة مباحث: 

الميعة: الآرل"تكريفية'التضوفة كته المشتكر فين وكيات ذلالته . 

المبحث الثاني: أسباب دراسة التصوف عند المستشرقين. 

المبحث الثالث: موقف المستشرقين من نشأة التصوف في الإسلام وتطوره. 


الفصل الثاني: موقف المستشرقين من المصطلح الصوفي., وفيه ثلاثة مباحث: 
المبحث الأول: موقف المستشرقين من بداية ظهور المصطلح الصوفي وتطوره. 
المبحث الثاني: أسباب عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي. 

المبحث الثالث: دعوى أن المصطلح الصوفي أحد أنواع التفاسير للقرآن الكريم. 


الفصل الثالث: موقف المستشرقين في دراسة التصوف, وفيه مبحثان: 

المبحث الأول: مناهج المستشرقين في دراسة التصوفء وفيه ثلاثه مطالب: 
المطلب الأول: المنهج المقارن. 

المطلب الثاني: المنهج الظاهراتي ( الفينومينولوجي) 

المطلب الثالث: المنهج الوصفي. 

المبحث الثاني: موقف المستشرقين من حدود دراسة التصوفء وفيه أربعة مطالب: 
المطلب الأول: الحدود التاريخية. 

المطلب الثاني: الحدود المدرسية. 

المطلب الثالث: الحدود المذهبية. 

المطلب الرابع: حدود التأويل الرمزي. 


الفصل الرابع: موقف المستشرقين من العقائد الصوفية؛ وفيه أربعة مباحث: 
المبحث الأول: موقف المستشرقين من مصادر التلقي عند الصوفية. 

المبحث الثاني: موقف المستشرقين من التوحيد عند الصوفية. 

المبحث الثالث: موقف المستشرقين من الوحي والنبوة والأديان عند الصوفية. 
المبحث الرابع: موقف المستشرقين من عقيدة العلم اللدني عند الصوفية. 
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الفصل الخامس: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية, ودرجات السلوكء وفيه 
مبحثان: 

المبحث الأول: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية؛ وفيه مطلبان: 

المطلب الأول: الحقيقة والشريعة. 

المطلب الثاني: الصحبه الصوفية, وآداب المريدين. 

المبحث الثاني: موقف المستشرقين من درجات السلوكء, وفيه مطلبان: 

المطلب الأول: المقامات. 

المطلب الثاني: الأحوال. 


الفصل السادس: موقف المستشرقين من النظريات الصوفية.وفيه خمسة مباحث: 
المبحث الأول: نظرية الحلول والاتحاد عند الحلاج. 

المبحث الثاني: الفلسفة الإشراقية عند السهروردي المقتول. 

المبحث الثالث: نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي. 

المبحث الرابع: نظرية الوحدة المطلقة عند ابن سبعين. 

المبحث الخامس: نظرية الإنسان الكامل عند عبد الكريم الجيلي. 


الخاتمة: وتتضمن أهم النتائج, و التوصيات. 
الفهارس :وتتضمن التالي: 
.١‏ فهرس للآيات القرآنية مرتبة على السور. 
.١‏ فهرس الأحاديث, والآثار. 
". فهرس الأعلام المترجم لهم. 
5 . فهرس الفرق. 
5. فهرس الألفاظ الغريبة. 
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وفي الختام أحمد الله تعالى وهو للحمد أهل أن وفقني لأنجاز هذا العمل على ما فيه 
من ضعف البشر وقصر النظر؛ ثم أتوجه بالشكر الجزيل لمن ربياني صغيراً لوالدي 
الكريمين» وبالغ الشكر إلى زوجي عبدالله بن محمد المعيوف الذي كان خير عون - 
بعد الله تعالى - على إنجاز هذا العمل. كما أشكر أبنائي على صبرهم وتفاهمهم. 
وأتوجه بالشكر لجامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية ممثلة في كلية أصول الدين» 
وفي قسم العقيدة والمذاهب المعاصرة بها على إتاحة الفرصة للباحثة لإعداد هذه 
الرسالة. 

كما أتوجه بالشكر الجزيل إلى فضيلة الشيخ المشرف على الرسالة الأستاذ الدكتور 
محمد بن عبدالرحمن الخميس على ما أولى الباحثة من رعاية و إهتمام» والذي كان 
كيل اندو نو دياق قن رانو بعلت الرسالة فهر ان اكير 

وأشكر فضيلة الشيخ الاستاذ الدكتور عامر بن يس النجارء وفضيلة الشيخ الدكتور 
علي بن حسن عسيريء على تفضلهما بمناقشة الرسالة. 

كما أود أن أتقدم بالشكر والعرفان لمكتبة الأمير سلمان بجامعة الملك سعودء ومكتبة 
الملك عبدالعزيز الوطنية» ومركز الملك فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية على 
توفير المادة العلمية. 

كما أشكر كل من أعانني في بحثي هذا بتوفير المادة العلمية أو ترجمتها. 

فجزى الله الجميع خير الجزاء و أجزل لهم في العطاءء وآخر دعوانا أن الحمدلله 
العالمين. 
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التمهيد 


-١‏ التعريف بالاستشراق وأبرز المستشرقين 
؟- العوامل المؤثرة في الفكر الإشراقي. 
دراسة دعوى موضوعية البحث الإشراقي. 


أولا: التعريف بالاستشراق:- 

التعريف بالكلمة: 

الاستشراق مصطلح في غاية الغموض والإبهام "كعلم". لأن الشرق الذي اشتق اسم 
الاستشراق منه ابتدعه الغرب لكل أرض تقع وراء الشرق!"". 

وقد ذكر مكسيم رودنسون!" "أن أول ظهور لكلمة ()5فلهام»ة,0) "مستشرق" في 
انجلترا حوالي سنة 779١م‏ وكلمة عاونازهم6ة0 في فرنسا 17945١م»‏ وأدرجت كلمة 
عماكتاةغم6 01 (الاستشراق) في قاموس الأكاديمية الفرنسية عتدرءع0دعة3 1061[ 

15 عام م 3 

وتعنى كلمة (23وذاة]م0::6) في المعجم الإنجليزي "دراسة حضارات الشرقء لغاته؛ 
أديانه... و(]2115]م016) متخصص في خحيان اكه الشر ف لفان 1/3 

هذه اللفظة والتي نبحث عن مفهومها اللغويء لم ترد في المعاجم العربية المختلفة: 
وإنكاذا إلى 'قواعة:الضنرف وبعلم الاشتفاق »يفوك أحمد' زضنا "المشمر فطلب علوم 
الشرق ولغاتهم "مولدة عصري" يقال لمن يعنى بذلك من علماء الفرنج"!*. إلا أن 
أول استعمال لكلمة مستشرق ظهر "سنة 17377١م‏ حيث أطلق على أحد أعضاء 
الكنيسة الشرقية» وفي سنة ١15١م‏ وصف صموثيل كلارك بأنه استشراقي نابه"7". 


('' الدراسات العربية والإسلامية - رودي بارت - ص١١‏ 
('' ولد في باريس سنة (1175١م)»‏ وحصل على الدكتوراه في الآداب» تقلد مناصب عدة في البعثة الفرنسية في 
صيداء بيروت» دمشقء له آثار عديدة عن الشرق والعرب والمسلمين نال على أثرها عدة أوسمة. انتفر 
المستشرقون ‏ العقيقي  559/١‏ -751. 
١"الصورة‏ الغربية والدراسات الغربية للإسلام ‏ مكسيم رودنسون ضمن تراث الإسلام  .78/١‏ 
. 0161012317,758آ لامتاعطظ تتاع8100 ممع دم.آ 4 
'أمعجم متن اللغة  .5١١/*‏ 


(') الاسستشراق في ميزان نقد الفكر ‏ الدكتور أحمد السايح ‏ ص6١‏ 
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(' "كلمة استشراق مشتقة من كلمة (شرق)» وكلمة شرق تعني 


مشرق الشمسء وعلى هذا يكون الاستشراق هو علم الشرق أو علم العالم 
رف "1 

وقال الدكتور ناصر الملا جاسم "الاستشراق هو مظهر من مظاهر صلة الغرب 
بالشرق؛ وهو بدوره نتاج لهذه الصلة؛ وبقدر اختلاف الصلات وتنوعهاء اختلدف 
اهتمام المستشرقين بالشرق سواء في اختيار الموضوعات المدروسة» وطبيعة تناولها 
وزاوية الرؤية وأخيراً طبيعة الخلاصات التي خرجوا به7. 


قال رودي بارت 


التعريف بدلالة الكلمة: 

تكاد تجمع الدراسات حول الاستشراق على أن اللفظة لاتبين بوضوح مستقيم 
المقصود منها بالضبطء إلا أنها وفي نفس الأمر تتفق على أن الاستشراق مرتبط 
بدراسة العالم الإسلامي خاصة:؛ والدول الخاضعة للاحتلال الغربي بشكل عام؛ كو 
رودي بارت "الشرق الذي يختص به الاستشراق مكانه جغرافياً في الناحية الجنوبية 
الشرقية بالقياس إلينا.. إلا أن لفظة الشرق تعرضت في أعقاب الفتوحات الإسلامية 
لتغيير آخر في معناهاء وبمعنى آخر تعرضت لاتساع في معناها ومنذ ذلك الحين 
تعتبر مصر وبلدان شمال أفريقيا ضمن الشرق "!؟. 

ويقول إدورد ضيه عن الممنتترق أنه "كل من يفوم بتدريين. الشرق أن الكناية عه 
أو تخثة وينتؤى :ذلك بتوزاء كان المز ع ستختطيا يلم الأنتنان أو يفاشم اللمسحاع أ 
موك أو فقيه لغة» في جوانبه المحددة والعامة على حد سواء» هو مستشرقء» 
ومايقوم هو أو هي بفعله هو استشراق"7". 


('! رودي بارت مستشرق ألماني» ولد سنة (1101١م)‏ بألمانيا من أسرة يكثر فيها القساوسة» شغل كرسي علوم 
الإسلام والساميات في جامعة بون سنة (١115١م) ‏ ترجم القرآن إلى الألمانية» مع شرح فيلولوجيء توفي 
سنة (13187١م)‏ انظر موسوعة المستشرقون - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص؟517. 

"ا الدراسات العربية والإسلامية في الجامعات الألمانية ‏ ص7١‏ 

' الإسلام والغرب ‏ ص4 .١‏ 

() الدراسات العربية الإسلامية في الجامعات الألمانية ‏ ص7١.‏ 

*' الاستشراق - المعرفة - السلطة ‏ الإنشاء - ص8". 


- ١ا/-‎ 


ويقول الدكتور حسن حنفي عن المستشرقين والاستشراق "هو دراسة الحضارة 

الإسلامية من باحثين ينتمون إلى حضارة أخرى ولهم بناء شعوري مخالف لبناء 

الحضارة التي يدرسونها!". 

وقال محمد خليفة حسن "هو خليط من الأيدلوجيات الغربية المعتمدة على العلم 

كوسيلة لاكتساب المعرفة الشرقية؛» وإخضاعها للثقافة الغربية"!". 

وقال السيد أحمد فرج "هو مصطلح يطلق على الدراسات التي يقوم بها علماء 

غربيون حول الشرق"!"". 

ويقول الدكتور قاسم السامرائي "دلالة المصطلح ف العلاف أو .شتت الاين 

00 عن مفهوم دراسة الإسلام ين ومايتبعه من لغات أهله وتواريخهم ومظاهر 
حضاراتهم"“!» وقال أنور الجندي "هو دراسة للقضايا الإسلامية بوجهة نظر مسبقة: 

وبأحكام مقررة وبأهداف واضح فيها سوء النية في الأغلب"!”. 

و أنظر الى شهادة تلميذ المستشرقين و رضيع فكرهمء الدكتور محمد أركون يقول 

"الدوافع العاطفية أو الأيدلوجية لدى المستشرقين تتغلب بشكل واضح في هذا 

الصيوذا!"!, 

وقال الدكتور محمد السرغيني "إننا نعتبر موالياً للاستشراق كل من كتب بغير 

العربية أبحاثاً أو حقق كتاباً أو صنفها حول الفكر الإسلامي حتى لو كان عربياً 

مسلا أو كين سلف وان هولاء مجسوم أدية شرو أفحالية. إيننا فبئ مجتةت 

المستشرقين وإما في دور نشر معروفة خاصة بهم وهذا يعني أنهم خالطوا محافلهم 


ماقتو ل ا 


('! مقدمة في علم الاستغراب ‏ ص4 7. 


(':أزية الاستشراق المعاضس هن 151 

"ا الاستشراق الذرائع ‏ النشأة ‏ ص7١.‏ 

) الاستشراق بين الموضوعية والافتعالية # ص/١١,‏ 

ا الإسلام في وجه التغريب ‏ ص8؛ ١‏ 

(') تاريخية الفكر العربي الإسلامي ‏ ص ١5.‏ 

('! المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ ضمن الندوة السادسة للجنة القيم الحياة الروحية ‏ ص١4١.‏ 
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هذا التعاريف تكاد تجتمع على رأي واحد وأن تفاوتت في بعض الجوانب على أن 
الاستشراق أسلوب لدراسة العالم الإسلامي» وإعادة بنائه وفق النظم الفكرية الغربية: 
لغرض السيطرة عليه وامتلاكه» وهو أسلوب في الدراسة يكشف عن الغربء عقليته 
تاريخهء أهدافه» مناهجه؛ أكثر مما يكشف الموضوع المدروس وهو الشرق ذاته. 


بدايات الاستشراق:- 

المرحلة الأولى: الكتابات الفردية: 

تعد كتابات يوحنا الدمشقي!'! )25١0- 58٠0(‏ من بين المحاولات المبكرة لتقويم رؤية 
خارجية للإسلام والمسلمين تهدف إلى روح المجادلة النصرانية !"!. ثم الكتابات 
الأخرى التي ظهرت على يد اللاهوتيين النصارى والتي بدأت بتحريك الأحقاد 
الصليبية ضد المسلمين في بلاد الشام ثم في أنحاء الإمبراطورية الرومانية!''» ونشر 
تحليلاتهم للإسلام لكي يقاوموا مايمكن أن يكون له من تأثير للإسلام في النصارى 
الشزقيين خاضصة! "أ وانتمورت: هذه المتحاولآت الفزدية :إلى .فكنة"الحوروب التصليية 
حيث "انتشر الاستشراق في أوروبا بصفة جديدة بعد فترة عهد صلاح الدين الأيوبي. 
كما يشهد بذلك التاريخ في هولندا والدنمارك وغيرهما"*ا 


يوحنا الدمشقي حفيد ابن سرجون أسقف دمشق - ولد نحو (175م) في دمشق في زمن الخليفة معاوية 
رضي الله عنه» ورث عن جده ووالده الرئاسة على الطائفة النصرانية» كان نتاجه :متخا ومتتوها فى 
الخطابة والأشعار الدينية» والجدل اللاهوتي مع فرق النصارى واليهود والمسلمين. توفي سنة (75414م). انظر 
فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ لويس غارديه ‏ ج. قنواتي ‏ 57/8 -85. 

"انظ الإسلام والغربت تان الملا جاسم خض 36 

('! انظر الاستشراق د. السيد أحمد فرج ص7١.‏ 

) انظر الصورة الغربية - رودنسون ‏ ضمن تراث الإسلام - 

الفكر الإسلامي الحديث ‏ د. محمد البهي ‏ ص 459 . 


- ١9 


المرحلة الثانية:- 
وتمثل الدراسات التي قام بها رهبان وباباوات وأساقفة» والتي ترجع إلى القرن 
الثاني عشر "ففي عام (57١١م)‏ تمت ترجمة القرآن لأول مرة إلى اللغة اللاتينيةء 
بتوجيه من الأب بطرس المبجل''' رئيس دير كلوني وكان ذلك في أسبانيا"!". 
وقد سادت هذه الدراسات الأساطير المشوهة والمهينةء المنشورة بين عامة الشعب 
الغربي من نصارى ويهود عن الإسلام والمسلمين» ومن ذلك ماانتشر بين العامة من 
قصص مثل قصة (حج شارلمان) و(أنشودة رولاند) وهي تهدف إلى حفز الشعوب 
النصرانية الغربية لمحاربة المسلمين وإخراجهم من الأرض المقدسة!". وفي القرن 
الثالث عشر أنشأ الرهبان الفرنسيسكان دير عكا عام (1١؟7١م)‏ وعلمت فيه العربية 
وفي هذه المرحلة استطاع رجال الدين النصارى من جذب انتباه الملوك والأمراء 
والبلديات لتخريج رهبان يتقنون العربية» واللغات السامية» وففون الجدل!". 
لأغراض منها: 
١‏ - الرد على النصارى البروتستانت بعد انفصالهم عن الكنيسة الكاثولوكية. 
؟ - تخريج أهل جدل يقارعون فقهاء المسلمين واليهودء ويردون عليهم من كتبهم 
وفي بلداديهم ويلتقيم. 
" - تدريب أدلاء يتخاطبون بالعربية للقيام على خدمة الحجيج النصارى إلى 
الأراسنالمقييةا. 


بطرس المبجل - فرنسي من الرهبانية البندكتية - عين رئيساً على دير في كلوني - وانطلقت منه حركة 
إصلاح عمت النصرانية» قصد الأندلس مستزيداً من علومهاء ثم رجع إلى ديره في فرنسا يصنف في الجدل 
مع المسلمين واليهودء ولد في )٠١954(‏ وتوفي سنة  )١١55(‏ انظر المستشرقون  .١١7/١‏ واننظر 
5 .2 بلاعتتتاتء طهاأكاخطن) عط 01 10217اء01 01010 . 

"ا الدراسات العربية والإسلامية في الجامعات الألمانية ‏ رودي بارت ص .70/١‏ 

."0/١  مالسإلا النظرة الغربية  مكسيم رودنسون  ضمن تراث‎ "١ 

.50/١  يقيقعلا نجيب‎  نوقرشتسملا‎ © 

.٠١5/١  قباسلا "ا‎ 


0 


المرحلة الثالثة: 

وهي التي تعد الفترة الاستشراقية الحقيقية وقد تطورت على فترات: 

الأولى في القرن الرابع عشر: 

يؤرخ في الغرب النصراني لبدء وجود الاستشراق الرسمي بصدور قرار مجمع 
فيينا الكنسي عام (١١5١م)‏ وينص "على تعيين مدرسين كاثولكيين في كل جامعة 
من الجامعات الخمس (باريس - أوكسفورد ‏ بولونيا ‏ سلمنكا ‏ وجامعة الإدارة 
المركزية البابوية) ومدرسين للغات اليونانية ‏ العربية ‏ العبرية ‏ والكلداني!". 
وقد نادى بهذا القرار المنصر ريموند لوليوا"» والذي كانت آثار الحروب الصليبية 
ونتائجها من أهم الحوافز التي دفعته للمطالبة بهذا القرارا"!؛. ولذا وجد العالم 
النصراني ملوكاً وأساقفة ورهبان أن من المستحيل استعمال القوة في حروبهم مع 
المسلمين بصورة جذرية» مما حمل بعض المنصرين أمثال لول؛ على المطالبة به. 
ولذا كان الهدف من القرار "تبشيرياً خالصاً وكنسياً لاعلمي"!) كما نص عليه القرار. 
الثانية في القرن الخامس عشر: 

بدأت في هذه الفترة دراسة اللغات» وجمع المعلومات لأغراض عقائدية محضةء 
واستجابة» لحاجات العمل التنصيري. 

وفي هذه القرن ظهر اهتمام البابوية بأمر اتحاد الكنائس» وحاولوا التوصل إلى اتفاق 
مع النصارى الشرقيين» وهذا يعني دراسة لغاتهم ونصوصهم العربية والعبرية. 


('' تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ ص77 وانظر الاستشراق ‏ الدكتور إدوارد سعيد ‏ 
ص ,8١‏ 

ريعود لوليو» ولد في جزيرة ميؤرقة:سنة '(1780م) شان وقصصي: متصينومقتصوف:خلم. العربية 
والقطلونية» انضم في باريس للرهبانية الفرنسيكانية ‏ أسس مدرسة لتدريس اللغة العربية في إسبانيا كانت 
النواة لمعهد الدراسات الإسلامية في مدريد ‏ طوف في أوروبا ثم الشمال الأفريقي فقيراً منصراً فسجن 
وطردء ثم عاد إلى أوروبا ليعود مرة أخرى للشمال الأفريقي فقتل فيها سنة )١715(‏ شغف بالمتصوفة 
المسلمين في الأندلس كابن سبعين والششتريء» وابن عربي. له مؤلفات أربت على المئات. انظر المستشرقون 
١١5-70١‏ وانظر تاريخ حركة الاستشراق ‏ يوهان فوك ‏ ص/,7 -77. 

('' انظر حضارة الإسلام - جوستاف جرونبام- ص؟/ ومابعدها. 

“) المستشرقون الناطقون بالإنجليزية - طيباوي - ضمن (المبشرون والمستشرقون) ‏ د. محمد البهي - 


,. 48١ ص‎ 


0) 
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أدت تفاسير العهدين التي كانت أحد المواضيع الرئيسية للجدل بين الكاثوليك 
والبروتستانت إلى دراسة فقه اللغات الشرقية. كما ظهر اتجاه عام نحو تنظيم البحث 
العلمي مما فسر ظهور شبكة استشراق متلاحمة وهكذا تأسس أول كرسي للعربية 
عاد ([3*6 ١م‏ ) في (الكرليج دو قوانين) القن كانث ف تأنييت حديكا!!'. 
الثالثة في القرن السادس عشر: 
في منتصف القرن السادس عشرء بدأت الدراسات العربية في ألمانيا مع وصول 
مخطوطات (فلهلم بوستل) '"! والذي بعثه فرانس الأول لشراء مخطوطات شرقية 
إلى مكتبة هايدلبرج!". 
الرابعة في القرن الثامن عشر: 
ازدهر الاستشراق مقائر | بعوامل عديدة من أهمها' 

١‏ - إنشاء كرسيين جديدين للعربية في جامعتي (أكسفورد وكامبردج). 

تساي الامنو اطووية المقمااتة: 

” - اهتمام المستشرقين بالمخطوطات الإسلامية!'!» خاصة بعد توقف المد 

العثماني عند أسوار فيينا عام (317١م)‏ حيث طبع القرآن الكريم في نهاية 


القرن السابع عشر مرتين. 


وقو فؤانة :ذا اقزر منليق. كر افك الا هه الافتسافة الكروكنة التحبويو ) الاررهنة 
العصبية» مما أدى إلى ظهور دراسات للشرق الإسلامي تظهر بمظهر موضوعي 


'' انظر الصورة الغربية ‏ مكيسم رودنسون  775/١‏ - وانظر تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ 
طن 

)'١‏ فلهلم بوستل؛ ولد سنة (05٠15١م)‏ في النورماندي» درس في باريسء وتعلم اللغات الأوروبية ثم الشرقية ومنها 
العربية والعبرية والتركية» عين بسفارة فرنسا في تريكا ف استطاع شراء أكبر عدد من المخطوطات 
الشرقية» من أهم مؤلفاته قواعد اللغة العربية بالحرف العربيء اتهم سنة )١517(‏ بالعصيان الديني في فرنسا 
فسجن في دير حتى وفاته سنة .)١1581١(‏ انظر المستشرقون  ١١8/١‏ وانظر تاريخ حركة الاستشراق 
اع -ةه, 

"١‏ انظر تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ ص هه 

©) انظر المستشرقون ‏ نجيب العقيقي ‏ ؟١/8.‏ 


ا 


خاضة بعد كحنز :هذه الذر اننات تمرح قوة اللذهيرت! '', إلا أن تهذه؟ الذز اسشات تحاتها 
ماشاب جنسها من الفتور والجمود خاصة بعد التوجه إلى ماهو طبيعي وماتتصدقه 
الخوايي م 


الخامسة في القرن التاسع عشر: 

بدأ في هذا القرن بروز الأهداف السياسية التوسعية في العالم الإسلامي منذ أواخر 
القرن الثامن عشرء وظهر الاستشراق كمؤسسة مشتركة للتعامل مع الشرق بأسلوب 
غربي للسيطرة على الشرق واستبنائه» وامتلاك السيادة عليه!". 

ويعد هذا القرن وماتلاه عصر الازدهار الحقيقي للحركة الاستشراقية» خاصة بعد 
تخلص الاستشراق من سيطرة اللاهوتء إلا أنه عاد يتسم بطابع العداء تجاه 
الشرق!؟. 

المرحلة الرابعة: الاستشراق المعاصر: 

ويمتاز الاستشراق في هذه المرحلة بالرغبة الشديدة للتنصل من صفة الاستشراق 
ذاتها. حيث عبّر بعض الدارسين في الغرب عن كراهيتهم لمصطلح الاستشراق!". 
وعدم رغبتهم في أن يوصفوا بأنهم مستشرقون» وتفعيل مسميات جديدة مثل مستعرباً 
(أمق تطعماء أو 552 في الإسلام 0001 3 57 شدي الشرق 
الأوسط''ء مما أدى إلى نشوء استشراق جديد يحاول أن يزيل تلك الوصمة المشينة 
التي ارتبطت بالاستشراق وهو تطور مرتبط بما حدث في الغرب من تطور في 


[') انظر تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ ص170. 

('" انظر الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق - ص68 ؛ , 

7" انظر الاستشراق ‏ د. إدوارد سعيد - ص8". 

؛) انظر الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق ‏ ص١4‏ - وانظر المستشرقون ‏ نجيب العقيقفي 
8/7 وانظر الدراسات العربية والإسلامية ‏ رودي بارت - ص١7.‏ 

15 نظن همه القكق والوظنءت فا حسيق حلفي -1881/1 جم انطو الانشر قت روي وازكة حملت 

١‏ انظر أزمة الاستشراق الحديث والمعاضر ح د.. محمد خليفة حسن.آ ضه؟, 


ا 


العلوم والمناهج خاصة في مجال العلوم الإنسانية» والذي احتل في الوقت الحاضر 
محل لفخلة (الألبيتشو اق )1 

وبالرغم من تغير المسمى والمناهج» وتطور العلوم فهذه الأمور لا تعارض الهدف 
العام للاستشراقء "مما يميز الاستشراق الحديث من حيث هو مجموعة من الأفكار 
وإنشاء أجيال لاحقة لجيل» كانت أساسا لبناء الاستشراق المعاصرء تتمثل في كتابات 
[لخايني ١‏ ليقن" "اينالا والتي أصبحت مفرداتء وأفكار يمكن أن تستعمل 
لتكوين عمل الاستشراق"!*ا 

المستشرقون المتخصصون في التصوف: 

تناولت أقلام المستشرقين التصوف كلما تطرقت أبحاثهم للعالم الإسلامي» فتناوله من 
كتب في تاريخهء وآدابه» والحالة الاجتماعية» والسياسية». والاقتصادية» وتيخ الفرق» 
والحركات الثورية في داخل العالم الإسلامي» وهم بذلك يتصيدون نوها معنن من ذلك 
التراث» كالفرق الضآلة» والغلو» والفكر الباطني» والشعر الماجنء والزندقة والزنادقة 
والفلسفات الغنوصية» ولاتكاد تجد بحثاً من بحوثهم إلا وللتصوف تناول ودراسة» إما 
لفكره يبعثونهاء أو نشر وترجمة لمؤلفات التصوفء أو إبراز لرجاله» إلا أن من هؤلاء 


.550/١  يفنح هموم الفكر والوطن  د. حسن‎ !'١ 

''١‏ أنتون سلفستر دي ساسيء ولد في باريس سنة (1758م) تعلم العبرية واللغات السامية الأخرىء وتعلم 
العربية لدراسات العهدين» شهد على نفسه بأنه ضعيف في العربية في رسالة له» يحتل مكانة عالية في 
أوروبا ملوكا وشعوبا. من أهم كتبه النحو العربي في مجلدين» تخرج على يديه حشد من المستشرقين توفي 
سنة (1872م). انظر موسوعة المستشرقين # ص7”755 -773 وانظر تاريخ حركة الاستشراق - 
ص .١4١‏ 

('' أرنست رينان؛ ولد في فرنسا سنة (1877م)» فيلسوفء؛ درس في المدارس اللاهوتية» نزل بلبنان» عنى 
بالعقائد الإسلامية» اشتهر بتحامله على العرب والمسلمين» كما اعتمد على نصوص المستشرقين في نقله عن 
العرب توفي سنة (1817م). انظر المستشرقون  ١11١/١‏ وانظر موسوعة المستشرقين  5١١‏ -70؟5, 

إدورد وليم لين مستشرق إنجليزي؛ ولد في بريطانياء سافر إلى مصر لدراسة حضارة قدماء مصرء فاختلط 
بالمصريين في حياتهم» تعلم العربية. وألف كتابه عن طباع المصريين وعاداتهم» اشتهر بمعجمه الكبير للغة 
العربية توفي سنة (1875١م).‏ انظر المستشرقون   ©4/7‏ وموسوعة المستشرقين # ص77ه -77ه ل 
وانظر تاريخ حركة الاستشراق - ص59١.‏ 

') انظر الاستشراق - إدوارد سعيد # ص44 ١‏ بتصرف. 


3ك 


المستشرقين من تناول التصوف بشكل جزئي مثل فون كريمرا"اء وجولد تسيهرا"اء 
والفردبل!". وآدم متزأ“اء وآنجيل بالنثيال"/» والمستشرق الإنجليزي إدوارد براون!"!. 
ومتهم هق أكون التضروافي يكتاني» حامق يقل سور :ادوج" اممتحدا طلدى 


(0) 


لل 


2) 


5) 


(ه) 
ل 


080 


كريمر ألفرد» البارون فون» ولد في فينياء وتخرج من جامعتها أرسلته دولته قنصلاً لها في مصرء شم إلى 
بيروتء» عرف بنشاطه الاستشراقي والسياسي ‏ توفي سنة (1889١م).‏ انظر المستشرقون: 778/7 -775. 
وفي موضوع التصوف انظر الحضارة الإسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية ‏ ص ١١١‏ ومابعدها. 
أجناس جولد تسيهرء مستشرق يهودي مجريء درس اللغات السامية» انتدب من حكومته إلى سورياء ثم تنقل 
في البلدان العربية ومكث في مصرهء يتعلم العربية على شيوخ الأزهر ومنهم محمد عبده؛ اشتهر بعنايته بفرق 
المسلمين» وتاريخهم» وعقائدهم؛ له مكانة عالية بين المستشرقين فحاضر في مؤتمراتهم ونشر في مجلتهم. 
توفي سنة ١1971١م,.‏ 

انظر المستشرقون ”50/7  47-‏ وانظر موسوعة المستشرقين: .7١15-191/‏ 

وفي التصوف انظر كتابه العقيدة والشريعة في الإسلام - ص5١١‏ ومابعدها - وانظر كتابه مذاهب التفسير 
الإسلامي ‏ ص٠١٠‏ ومابعدها. 

الفرد بل» ولد سنة (1875١م)‏ وأقام زمنا في الشمال الأفريقي مديراً لمدرسة تلمسان حيت درس تاريخها 
وجغرافيتها ‏ وآثارها. توفي سنة (155١م)»‏ انظر المستشرقون .755/١‏ 

وفي التصوف انظر كتابه الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي من الفتح العربي حتى اليوم - ص55". 

آدم متز مستشرق ألماني» اهتم بالأدب العربي في القرن الرابع الهجري وقد نشر كتابه نهضة الإسلام بعد 
وفاته وترجم إلى عدة لغات منها العربية تحت عنوان الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهمجري. توفي 
سنة (1111١م).‏ انظر موسوعة المستشرقين 55454 - وانظر المستشرقون 570/7. 

انظر كتابه الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري  ١١/7‏ ومابعدها. 

انظر كتابه تاريخ الفكر الأندلسي # ص 77١‏ ومابعدها. 

إدوارد جرنفيل براون» مستشرق إنجليزي تخصص في الأدب الفارسي» درس الطبء وتعلم اللغة التركية»ء 
ثم الفارسية التي دفعته للحماسة للأدب والحضارة الفارسية - واعتنى بالفرق المنشقة عن الإسلام كالبابية 
والبهائية» وكان له أثر على تآليف هاتين الفرقتين» من أشهر مؤلفاته تاريخ الأدب في فارسء؛ وعام بين 
الفرس توفي سنة (177١م) ‏ انظر موسوعة المستشرقين ص75 /8١-‏ - وانظر المستشرقين 8١/7‏ -85, 
انظر كتابه تاريخ الأدب في إيران - الجزء الأول - البابان الثالث والرابع - ص/7؟١‏ -/ا؟7 -770, 

تور أندرية» مستشرق سويديء سمي أستاذاً للعلوم الدينية في جامعة استوكهلم» من أشهر كتبه كقتاب عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم: محمد حياته وعقيدته» وترجم إلى عدة لغات أوروبية. توفي سنة (1541١م)‏ 
المستشرقون 79/9؟. 

انظر كتابه التصوف الإسلامي ‏ ترجمة الدكتور عدنان عباس على منشورات دار الجمل. 
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مصادر من مؤلفات رجالهم؛ وكذلك سبنسر ترمنجهام'!'". وآربريا". ومارتن 
لتك 1 

ومنهم من اعتمد على مصادر من المستشرقين المتخصصين في التصوف وذلك مثل 
جان شوفيلي!*!» فهو ناقل عن كتاب (المحاولة) لماسينيون وعن هنري كوربان في 
أبحاثه عن التصوف الشيعي. 

ومن المستشرقين من تناول الفكر الصوفي بالتحليل والشروح وفق مرئياته أمثال 
هلموت ريترا*! في كتابه (الناس والعالم والله في تاريخ فريد الدين العطار) في شرح 
لمعنى الإنسان (الروح) والله والعالم في القصص الخيالية للشاعر الفارسي فريد 
الدين!') متجاوزاً الحدود التاريخية والجذور الفكرية لتلك القصص'7". 


١ 


)'١‏ سبنسر ترمنجهام» مستشرق إنجليزيء له اهتمامات متعددة بيبعض بلاد الشرق الأوسطء أفريقياء إلى جانب 
اهتمامه بالتصوف الإسلامي. 
انظر: مقدمة ترجمة كتابه الفرق الصوفية في الإسلام ‏ الدكتور عبدالقادر البحراوي - وانظر 
المستشرقون: ؟/١١٠١.‏ 
انظر كتابه الفرق الصوفية في الإسلام ‏ ترجمة الدكتور عبدالقادر البحراوي ‏ دار النهضة العربية. 

"١‏ أرثر جون آربريء مستشرق إنجليزيء برز في التصوف والأدب الفارسيء درس العربية على المستشرق 
الإنجليزي نكلسون وتأثر به» له مؤلفات عديدة» وضع ترجمة تفسيرية لبعض آيات القرآن الكريم توفي سنة 
(1959م) 
انظر موسوعة المستشرقين - صه 8١‏ - وانظر المستشرقون ١5/7‏ -15/8. 
انظر كتابه 0512[] ع1[ ع06018 ,02002.آ .تهنها؟] 01 دغ 1/1951 عطا 01 أمنامععة حك للاكتأكتاك 
1 

َ انظر كتابه 60[ 05510[] ع اعا[خ ع6015) 02002.] ,لاككتاك 15 غهط/1آ . 

؛) انظر كتابة التصوف والمتصوفة ‏ ترجمة عبدالقادر قنيني - أفريقيا ‏ الشرق - بيروت. 

ا هلموت ريتر»ء مستشرق ألماني» اشتهر بتحقيقاته لمخطوطات عربية وفارسية» وقد تتلمذ على عدد من كبار 

المستشرقين» تنقل في الحرب العالمية الأولى بين تركياء والعراق مترجماً في الجيش الألماني» مكنه بقاءه في 

استانبول من الاطلاع على عدد من المخطوطات. أشرف على تحقيقها توفي سنة (١197م) ‏ انظر 

موضوفة المسة يفن ولاح وانظن المستشرفون 1/7 : 

محمد بن البراهيم فريد الدين العطارء صوفي شاعر من كبار شعراء الفرس» من أهم مؤلفاته» منطق الطيرء 

وتذكرة الأولياء» وهي بالفارسية توفي سنة (5857ه ). انظر مقدمة كتابه منطق الطير. 

0 انظر عرض بول نويا لكتاب ريتر في كتابه 2.15-16 .عنان 2195 ع320828.] أء عناوتصة001 عدعوععر . 


إل 


ان 


ومن المستشرقين من أفنى حياته» وهو يبحث في التصوف, ويدرس أفكاره» وينشر 
مؤلفاته» ويبرز رجاله» ومن أشهر المستشرقين على نطاق العالم الإسلامي: 

: لويس ماسينيون (2ممع1812551 5ننامآ)‎ - ١ 

ولد ماسينيون في 7575 1887م في أحد ضواحي باريس. حصل على درجة 
البكالوريوس في الآداب والرياضيات؛ وعلى ليسانس الآداب ودبلوم الدراسات العلياء 
تعرف في مؤتمر المستشرقين الرابع عشر في الجزائر )٠١59(‏ إلى كبار 
المستشرقين أمثال جولد تسيهر وآسين بلاثيوسء تنقل في العالم العربي والإسلامي 
وخاصة مصر والشمال الأفريقي والعراق وبلاد فارس وفلسطين وسوريا. 

طلب للخدمة العسكرية وألحق بوزارة الخارجية أولاً في عام (114١م)‏ أصبح تحت 
تصرف وزارة الخارجية الفرنسية بوصفه ضابطاً ملحقاً بمكتب المندوب السامي 
الفرنسي في سوريا وفلسطين»؛ وكان ضمن الجيش الذي دخل القدس في (1١5١م).‏ 
يرجع اهتمامه بالتصوف والحلاج لقراءته أشعاراً لفريد الدين العطار تدور حول 
مصرع الحلاج!'' مما حمله على الإعجاب به وتكريس دراسته وأبحاثه حوله. 

ألحق بالمعهد الفرنسي للآثار الشرقية في القاهرة فعني بالآثار الإسلامية فقصد 
بغداد وقام بأبحاث وحفائر في العراق وفي ذهنه البحث التاريخي عن الحلاج؛ كما 
زار مشاهد غلاة الشيعة في جنوب العراق» وعين معيداً في كرسي الاجتماع 
الإبلامي: في بمتعهذ. فرنساء وأنتتاذ كرمني .ومديرا للدوافنات” الإنلانية» العليا حت 
تقاعده وكان قد حصل على الدكتوراه عن كتابه آلام الحلاج في السربون (177١م)‏ 
وتولى تحرير مجلة العالم الإسلامي (119١م)‏ ثم مجلة الدراسات الإسلامية التي 
حلت محلها (31717١م)‏ وتقويم العالم الإسلامي التابع لها. 

وقد عهدت إليه إدارة (دائرة المعارف الإسلامية) أن يكتب مادة (حلاج) وكذلك مادة 
(الحلول والالتحاد). 


('' أبو المغيث؛ الحسين بن منصورء الحلاج؛ من بيضاء فارس» نشأ بواسط العراق» من أشهر القائلين بالحلول 
بين غلاة الصوفية» عرف عنه الشعوذة والحيل» سافر إلى الهند وتعلم السحرء له صلات بالقرامطة وثورات 
الزنج» أدعى الألوهية أفتى فقهاء عصره بقتله فقطعت أطرافه ثم قتل وصلب سنة (705ه) انظر تاريخ 
بغداد: ١١7/4‏ - لسان الميزان لابن حجر: 7١5/7‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: .51١7/9‏ 


واد 


تربوا أعمال ماسينيون على (150) أثراً تتراوح بين المؤلفات الكبرى والأبحاث 
الصغيرة مابين مصنف ومحقق ومترجم وبين مقال ومحاضرة وتقرير ونقد» ومقدمة 
وسيرة» ودراسات أثرية» ومعمارية» وفن» وفلكلور صوفيء وأخلاق وسياسة. 

وقد كتب ماسينيون بأكثر من لغة (فرنسية» إنجليزية» عربية» وفارسية) كما اشترك 
مع العديد من المستشرقين غرباً وشرقاًء فكانت جهوده وفيرة. 

ماسينيون والتصوف: 

وجد ماسينيون في غلاة الصوفية مايتمائل مع نزعته الفكرية والدينية فقد عرف 
ماسينيون في دراساته الاستشراقية حيال المسلمين بميل شديد للاستبطان واستنباط 
التيارات المستورة وراء المذاهب الظاهرة والأفكار السطحية؛ وكان الإيغال في 
الاستبطان ما دفعه إلى نوع من الغموض والتهويم إضفاء نوع من (الروحانية) على 
أبحاثه ولعل السبب في ذلك نتيجة اشتغاله المتواصل بأسرار غلاة الصوفية والسعي 
إلى فهمهاء وهي بالتالي ذات معنى يدّعي الكشف عن الباطن المجهول من الظاهر. 
وإلى جانب غلاة الصوفية اعتنى ماسينيون بدراسة الفرق الغالية كالقرامطة!" 
والتصيركة "و الأسناعاتة !1" إذكانك لبتيوية الم اهكه: السمستووة و الف كنات 
السرية» في تاريخ الإسلام» ولذا نادى ماسينيون بضرورة الأخذ في الحسبان 
المذاهب الابتداعية أو الباطنية ومعاملتها بلين الجانب. والاهتمام بالعقائد الفلوكلورية 
والأساطير الشعبية. 


('' القرامطة من الباطنية تنسب إلى رجل يقال له حمدان قرمطء لقب بذلك لقرمطة في خطه أو خطوه ‏ كان 
في ابتداء أمره أكاراً من أكرة سواد الكوفة» وإليه تنسب القرامطة» كان يظهر الزهد والعبادة والتقشف ويدعو 
الناس إلى إمام من أهل البيت» استجاب له خلق كثيرء وقد ظهروا في سنة (١/7ه)‏ في خلافة المعتضد 
الله ولهم مذهب مذمومء وقد عظمت شوكتهمء وطالت أيامهم - انظر وفيات الأعيان: 775/١‏ - وانظر 
الفرق بين الفرق: .١953‏ 

''١‏ النصيرية؛ من غلاة الشيعية» ويقال لهم النميرية نسبة إلى محمد بن نصير النميريء» وهو من اتباع الشريعيء 
وقد أدعى النميري في نفسه أن الإله حل فيه. 
أنظر : مقالات الإسلاميين: 87/7 وانظر الملل والنحل: ص7١‏ وانظر الفرق بين الفرق ص77١.‏ 

('' الإسماعيلية» من الباطنية» ممن ساق الإمامة من بعد جعفر إلى ابنه إسماعيل وهم فرقتين» الأولى منتظرة 
لإسماعيل» مع إتفاق أصحاب التواريخ على موته في حياة ابيه ‏ والثانية ساقت الإمامة من جعفر إلى سبطة 
انظر: المقالات: ٠٠١/١‏ وانظر الملل والنحل: ص١7١‏ - وانظر الفرق: 57 . 


ا 


وتبنى ماسينيون جل عقائد غلاة الصوفية» فتسلم ثوب الرهبنة من مؤسسة ( -15165 
0)) الفرنسيسكانيء, اعتنق الكاثوليكية بعد إلحاده وكما أمن الحلاج وغلاة 
الصوفية بوحدة الأديان نادى ماسينيون بوحدة الأديان في أغلب مؤلفاته» فكان إيمانه 
يضم في داخله كل المعاني في كل الأديان سماوية أو غير سماوية؛» ودعا إلى 
التقارب في العبادة والنسك. والتلازم الروحي بين عقائد النصرانية والإسلام. 

وإذا نادى ماسينيون بضرورة الأخذ في الحسبان المذاهب البدعية والباطنية»ء 
ومعاملتها حيثئنذ بلين الجانب. فهذا يفسر عناية ماسينيون الشديدة بغلاة الشيعة 
والتوافر على دراسة فرقها والتركيز على وجودها أقلية ومشروعيتها وخاصة في 
فارس والعراق وسوريا. 

حظي ماسينيون باهتمام كبير في العالم الغربي والعربي والإسلامي» فقدمت 
مجموعة من الأبحاث عنه بعدة لغات» وأقيمت جمعية باسم (محبي لويس ماسينيون) 
بباريس» وشاركت اليونسكو بفرنسا بنشر كتاب ماسينيون وحوار الثقافات. كما 
قدمت جامعة القاهرة كتاباً تضمن مجموعة أبحاث باللغتين العربية والفرنسية تحت 
عنوان الذكرى المئوية لميلاد المستشرق الفرنسي الأستاذ لويس ماسينيون. 

وقد كونت دراسات ماسينيون عن الحلاج حلقة مشهورة في المجامع الكاثوليكية 
تسمى بالحلقة الحلاجية» وهي تقرر أن المسيح ظهر في الحلاج. 

مثل الحلاج في حياة ماسينيون الدور الرئيسي في اعتقاده ودراسته ومنهج حياته» بل 
إنه عرض التصوف في المجتمع الإسلامي من خلال شخصية الحلاج. 

ويذهب بعض الباحثين إلى أن دور ماسينيون كان فاعلاً ورئيسيا في بعث ذكر هذه 
الشخصية الغالية. 


توفي ماسينيون وهو يردد أقوال الحلاج في "١‏ أكتوبر "1١9155‏ 


)'١‏ انظر لويس ماسينيون وجهوده في الفكر الفلسفي الإسلامي - دكتور صابر عبده أبوزيد - وانظر موسوعة 
المستشرقين - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص585ه -575 - وانظر المستشرقون ‏ نجيب العقيقفي ل 
778-0١‏ وانظر الدراسات العربية والإسلامية في الجامعات الألمانية ‏ المستشرقون الألمان منذ 
تيودور نودلكه - رودي بارت - ص58 : 47 - وانظر الذكرى المئوية لميلاد المستشرق الفرنسي الأستاذ 
لويس ماسينيون - القاهرة  ١1-١١‏ - أكتوبر 13187١م‏ - وانظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - الدكتور 
علي سامي النشار ‏ 74/7 -75, 
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١‏ - رينولد ألين نكلسون: 

ولد نكلسون في 8 أغسطس (1868م) في مدينة كيلي في بريطانيا. وكان لاتصال 
رينولد بجده - الذي كان متخصصاً في اللغة العربية - أثر في ميله إلى الدراسات 
الشرقية» فتعلم لغات الهند وأحرز فيها المرتبة الأولى» وأخذ العربية على روبرت 
سميث,ء والفارسية عن إدوارد براون. 

خلف إدوار براون كمحاضر للفارسية في كمبريدجء وعند وفاة براون خلفه في 
كرسي السير توماس أدامز للعربية» وقد نال ألقاباً وأوسمة وعضوية مجامع كثيرة. 
انفرد نكلسون بين مستشرقي بلاده بالعناية بالتصوفء فكرس حياته؛ أو نيف وخمسين 
سنة منهاء في دراسة مصادر التصوف العربية والفارسية» والعوامل التي ساعدت 
ويرجع ميل نكلسون إلى التصوف إلى طبيعته الشعرية إذ كان شاعراً مطبوعا 
وميالا إلى 'التضوف في مَزآجه العقليء يذ اننقطاخ أن يقدم الشعن الصنوفي :سؤاء 
الفارسي منه والعربي في قوالب شعرية باللغة الإنجليزية. 

وأعظم أعماله منتخبات من ديوان شمس تبريز لجلال الدين الرومي!'' نظمها شعرا 
إنجليزيًء وترجمان الأشواق لابن عربي!'. وبعض قصائد ابن الفارض7). كما 


('' محمد بن محمد بن الحسين بن أحمد البلخي القونوي الرومي» من غلاة الصوفية الاتحادية»له الأثر البالغ في 
متصوفة الفرس والترك» يعد كتابه المثنوي قرآن فارسء وهو عبارة عن قصاد في شمس الدين التبربييزي 
توفي سنة (7/ااه). 
الأعلام: 70/1 - الموسوعة الصوفية: /1.” -515. 
محمد بن علي بن محمد بن أحمد الطائي الحاتمي» المرسي نسبة إلى مرسية في الأندلس»ولد بمرسية» وسكن 
أشبيلية»رحل إلى شمال أفريقية» ثم إلى مكة؛ واستقر بالشام حيث توفي فيها ‏ الداعية الأكبر لوحدة الوجودء 
اختلف فيه كفره عدد من الأئمة» وتوقف فيه بعضهم ودافع عنه آخرون توفي سنة (5754ه). 
انظر العقد الثمين ‏ للفارسي: ١٠0/7‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: .١١9/١5‏ 
"ا ابن الفارض عمر بن علي بن مرشد الحموي ثم المصريء من غلاة الاتحادية القائلين بوحدة الوجود» وشعره 
كله في تقرير هذا المبدأ وخصوصاً التأئية الكبرى» وقصيدته الخمرية. توفي سنة (5757ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 7١/١5‏ - وانظر وفيات الأعيان: ؟/5١7.‏ 
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ترجم كتب التصوف مثل كتاب اللمع للسراج/'!. وكشف المحجوب للهجويريا". 
وتذكرة الأولياء لفريد الدين العطار. 
وقد ساهم نكلسون في الكتابة في المجلات العلمية» ودوائر المعارف الكبرى بمقالات 
وبحوث في التصوفء كما ظهر له العديد من الكتب عن التصوف منها: 

١‏ - دراسات في التصوف الإسلامي. 

١‏ - كتابه صوفية الإسلام. 

" - كتابه فكرة الشخصية في التصوف الإسلامي. 
ونكلسون مستشرق متأثر بمن سبقه في الآراءء بل أنه ينطلق من آرائهم» فأخذ براي 
جولد تسيهر بالتفرقة بين الزهد والتصوفء واتبع المستشرق (وب) في فكرة 
الشخصية (06:50021109) منطلقاً من منظور نصراني في (التشخص الإلهي) أو 
(الأقنوم الإلهي) محاولاً البحث عن نظير لها في التصوف. 
وصفت أبحاث نكلسون بأنها غير محايدة» إذ بدأت تحت اتجاه سياسي وبعد تخلص 
نلكسون من أوزار السياسة اتجه لدراسة التصوف دراسة نقدية» إلا أنه كان يشعر 
بضغن كبير وشديد على الإسلام والمسلمين» وظهر أثر هذا الكره الشديد في مؤلفاته 
منتزعاً عنها موضوعية البحث العلمي ومصداقية النتائج. 
توفي تكلدنون في شستن في 17 أغسطين 1.1448" , 


('' أبو نصر عبدالله بن علي بن محمد السراج الطوسيء الملقب بطاووس الفقراء من أوائل المصنفين في 
التصوف توفي سنة (8/ااه). 
انظر شذرات الذهب: 5١7/4‏ - وانظر الموسوعة الصوفية 75” -578” وانظر الأعلام: 5/54 .٠١‏ 

''١‏ علي بن عثمان بن أبي علي الجلابي الهجويري من مدينة غزنة رحل إلى خراسان ورحل إلى الهند وقع في 
أسر الهندوس في لاهور وأطلق سراحه على يد الفاتحين المسلمين ‏ توفي سنة (5455ه). 
انظر الموسوعة الصوفية - ص١0١4‏ - وانظر مقدمة تحقيق كشف المحجوب ‏ د. إسعاد قنديل: ص5١‏ - 
١‏ 

- انظر ترجمته في موسوعة المستشرقين - الدكتور عبدالرحمن بدوي - ص515 - وانظر المستشرقون‎ ''١ 
نجيب العقيقي - 17-3417/7 - وانظر مقدمة ترجمة في التصوف الإسلامي وتاريخه لنكلسون  الدكتور‎ 
.7 5/9  راشنلا أبو العلا عفيفي  وانظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - الدكتور علي سامي‎ 
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" - آسين بلاثيوس: 

ولد ميجيل أسين بلاثيوس في الخامس من يوليو (١187م)‏ بمدينة سرقسطة عاصمة 
مقاطعة أرغون في أسبانيا. 

ولما حصل على البكالوريا دخل كلية الآداب في جامعة سرقسطة؛ وفي نفس الوقت 
ألحق تلميذاً خارجياً بالمعهد المجمعيء وهو معهد ديني لتخريج رجال الدين» وظل 
قاع هذه اراد الدينية حتى تخرج قسيساً وبدأ عمله الكهنوتي (1845م) في 
أتيحت له الفرصة أن يكون تحت إشراف المستشرق خليان ربيرا'' بجامعة 
سقرسطة:؛ ونال درجة الدكتوراه بجامعة مدريد برسالة عن الغزالي!"'» ونال كرسي 
اللغة العربية بجامعة مدريدء وتعاون مع أستاذه ربيرا في إخراج مجلة (الثقافة 
الأسبانية) تولى بلاثيوس الشطر 00 العمل فيها. 

اشتهر بلاثيوس في محافل الاستشراق إثر كتاباته في المجالات الأوروبية 
الاستشراقية» وفي الأسفار التذكارية» المقدمة إلى كبار المستشرقين» وشارك في عدد 
من المؤتمرات الاستشراقية وبجانب البحوث التي قدمها والمشاركة من الكتب» قام 
بفهرست المخطوطات في دير (453013) في إشبيلية. وعين كن بالأكاديمية 
الملكية للعلوم الأخلاقية والسياسية. 


('! جوليان ربيرا تساجوء مستشرق أسباني تعلم في مدارس الأباء الاسكابيين حصل على درجة الدكتوراه في 
مدريد وأصبح أستاذ اللغة العربية في جامعة سرقسطة تتلمذ عليه عدد من المستشرقين الأسبان ‏ توفي سنة 
ام 
انظر موسوعة المستشرقين: ص77 - وانظر المستشرقين: .١189/١‏ 

('' أبو حامد» محمد بن محمد الغزالي الطوسي تتلمذ على أبي المعالي الجويني ودرس في المدرسة النظامية 
ببغداد ودرس بالمدرسة النظامية بنيسابور ثم مال آخر أمره إلى التصوف توفي سنة ٠5(‏ 5ه ). 
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يعد بحث (الأخرويات الإسلامية في الكوميديا الإلهية) من أشد البحوث التي أثارت 
حزلها جذلا فى مكتلت: الأويتاط الغليقة تعزن التشعلة المي :ادارهحا وي اتن 
(دانتي)!'! بالتصويرات الإسلامية للآخرة في روايته (الكوميديا الإلهية). 

اعتنى المستشرق أسين بلاثيوس بشخصيات إسلامية كابن حزم!"! في طوق الحمامة: 
والأخلاق» والفصلء بالدراسة ثم بترجمة كتاب الفصل إلى اللغة الأسبانية مع إضافة 
وان افير ١"!‏ ومدرسكف دوس مق كاله أصدول: الفلسفة الأفائنة الامااميةة راز 
عربي إذ نشر أربع دراسات كبيرة ثم توج دراسته عن ابن عربي بكتاب بعنوان 
(ابن عربي حياته ومذهبه)» مقسم إلى ثلاث أقسام حياته» ومذهبه والقسم الثالث 
ترجم نصوص من مؤلفات ابن عربي. 

والشخصية الأخيرة هو الغزالي إذ أولاها بلاثيوس بالغ اهتمامه منذ مطلع شبابه من 
خلال بحوث متفرقة» ختمها بكتاب ضخم عن الغزالي ترجم في ثلاثة من أجزاءه 
لأهم فصول كتاب (الإحياء). 

ساهم بلاثيوس في إصدار مجلة (الأندلس) وأعاد تنظيم مدرسة الدراسات العربية. 
ووأكقوون وقي تاكاسيية الأتدائدة هلف كيني انار 


'' دانتي الإيجريء شاعر وفيلسوف إيطالي كتب مؤلفه الشعري الكوميديا الإلهية في معشوقته المتوفاة بياترس 
ثم درس الفلسفة ودخل السياسة وسعى إلى تحرير الإمبراطور من سيطرة القساوسة والكنيسة توفي سنة 
(301١م).‏ 
انظر 2.161 .لاعنتتاطن) ممتأكتمتطن) عط 01 تكتهصم عاط 0110 

('' أبو محمدء علي بن أحمد بن سعيد بن حزمء الفارسي الأصلء ثم الأندلسي القرطبيء الفقيه» الحافظ »المتكلم 
الأديب» الوزيرء الظاهريء صاحب التواليف الكثيرة ‏ توفي سنة (5455ه). 
انظر وفيات الأعيان: ١55/7‏ وانظر سير أعلام النبلاء: .4717/١1١‏ 

('! محمد بن عبدالله بن مسرة» أبو عبدالله» متصوف غالي متفلسف أندلسي ‏ من دعاة الإسماعيلية» من أهل 
قرطبة له طريقة من غوامض إشارات غلاة الصوفية» اتهم بالزندقة فهرب وتردد في المشرق ثم عاد إلى 
الأندلس» توفي سنة (9١”ه).‏ انظر جذوة المقتبس في ذكر ولاة الأندلس - الحميدي: ص58 - وانظر 
الأعلام ‏ الزركلي: 5/؟77. 
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قام بلاثيوس بجمع مقالاته بتأثير الإسلام في أوروبا والنصرانية» في كتاب بعنوان 
(تأثيرات الإسلام) وقدم لها بمقدمة عن أهدافه في دراسة المشابهات والتأثيرات كما 
عني بدراسة الأسماء العربية للبلاد الإسبانية. 

توفي بلاثيوس في ١١‏ أغسطس 155١م.‏ 

أحذ ظلى بلاقيؤين :في يحوكه ماحذا مهمة وهو “ذلك «القلى الفتديد:فن كلمين الأشنيباة 
وإدعاء التأثيرات والتأثرات» ولم يستند إلى وثائق كتابية أو نقول شفوية تدل على 
الاطلاع من جانب المتأثر المزعوم على ماقاله أو كتبه المؤثر المفروضء ورأى 
بعض الباحثين أن هذا الولع الشديد بفكرة التأثير والتأثر عند بلاثيوس» هو مايدفع 
الباحثين إلى عدم الحماس لمؤلفاته ونتائجه وفروضه. والعامل الرئيسي الذي يتصور 
في عقلية بلاثيوس عند دراسته للإرث الإسلامي هو المصدر النصرائي بل أن 
بعض الباحثين يذهب إلى أن كتابه (روحية الإسلام) أو (تأثيرات الإسلام) أرجعها 
كلها إلى مصادر غير إسلامية أخصها المصدر النصرانيء وهو في هذه الدعوى 
الأخيرة يصدر عن عقيدة وخطة موضوعة وبعيدة عن منطق البحث العلمي وحده. 
وقد رد الدكتور أبو العلا عفيفي في أحد بحوثه على نتائج بلاثيوس في تأثير ابن 
مسرة ومدرسته على ابن عربيء في مقالة بعنوان (من أين استقى محي الدين ابن 
عربي فلسفته الصوفية) !'. 


: - هنري كوربان: 

تلقف لكين اف ضار ونانع بلقي اوو وكللى تفلم لالختة كن اللاو فحن 
المدارس الكاثوليكية» وحصل من جامعة السروبون على الليسانس في الفلسفة» 
والدبلوم العالي» ثم على دبلوم معهد الدراسات العليا من جامعة باريسء ودبلوم 
مويه اللشاك الدرقة اوسن 


!'١‏ انظر موسوعة المستشرقين - الدكتور عبدالرحمن بدوي - ص75-777١‏ - وانظر مقدمة ترجمة كتاب 
ابن عربي حياته ومذهبه ‏ لعبدالرحمن بدوي  72٠١-7“‏ وانظر مقدمة لترجمة كتاب في التصوف 
الإسلامي وتاريخه - لنكلسون - الدكتور أبو العلا عفيفي - وانظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - 
الدكتور على سامي النشار ‏ ”/77. 
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أتقن كوربان اللغة اللاتينية» واليونانية» ثم أتقن الألمانية وألم باللغة الروسية؛» وقد 
تأثر بمحاضرات عن ابن سيناء!'! في السربون دفعته إلى الاهتمام بالفلسفة 
الإسلامية. ولذا أخذ في تعلم اللغة العربية والفارسية الوسطىء والفارسية الحديثة. 

سافر كوربان إلى ألمانياء وكون علاقات مع رواد الفكر هناك؛ وكانت بدايات أعماله 
عبارة عن ترجمات لأعمال ألمانية» أو مراجعات عليها. وفي عام (1١1917١م).‏ لقفي 


مارتن هيدجرا"» وبذا كان أول من قدم هيدجر للقارئ الفرنسي. فعني بترجمة 
نصوصه العويصة» وكما كان موفق في بعض فقد أخطأ في بعضها الآخر مما كون 
الأثر السيء في فهم هيدجر لدى الفرنسيين الذين لم يقرأوا الأصل الألماني. 

ظهر في مؤلفات كوربان الأولى اهتمامات تتراوح بين حركة الإصلاح الديني 
للاهوت البروتستني المعاصرء هرمنيوطيقية!"' مارتن لوثر!"*. 

ويرجع اهتمام كوربان بالفكر الإسلامي إلى مداومته على حضور دروس لويس 
ماسينيون في المدرسة العملية للدراسات العليا الملحقة بالسربون» وقد أهداه 


''١‏ الشيخ الرئيسء الفيلسوفء أبو علي الحسين بن عبدالله بن الحسين بن علي بن سيناء البلخي» ثم البخاري؛: 
صاحب التصانيف في الطب والفلسفة والمنطقء أبوه من دعاة الإسماعيلية» وهو رأس الفلسفة توفي سنة 
(54:ه). 
انظر وفيات الأعيان: 773/١‏ وانظر سير أعلام النبلاء: .790/١١‏ 

(') مارتن هيدجر ولد سنة (18854١م)‏ فيلسوف ألمانيء الممثل الرئيسي للوجودية؛ وإن رفض هذه التسميةء من 
الموالين لزعيم النازية هتلرء تنصبغ مؤلفاته باهتمام شبه صوفي بالوجودء كما تثير في القارئ الارتياب 
الشديد في دقتها ومع ذلك أثرت مؤلفاته تأثيراً بالغاً في ألمانيا وفرنسا وبلجيكا. 
انظر مقدمة في علم الاستغراب - الدكتور حسن حنفي ‏ ص 574. 
"'هرمينوطيقية, وتعني التأويلية, ويرجع اللفظ الإنجليزي إلى الخرافة الأثينية, مشتق من هرمي الشارح 
السماوي عند اليونان - انظر 2504 ,101661023173 2قع1100 7212طع00.آ1 


) مارتن لوثرء مؤسس حركة الإصلاح الديني النصراني الألمانية» آمن أن الرحمة تنزل بسبب الإيمان بالرب» 
فدعا إلى (الإخلاص عن طريق الإيمان) لا صكوك الغفران والكنيسة» والباباء اتهم بالزندقة من قبل الكنيسة» 
فهرب إلى سكسونياء واستمر في دعوته؛ آمن به عدد من الناس منهم الأمراء للخلاص من الأتاواتء من 
عقائده رد سلطة الباباء رفض الرهبنة» والحج؛ وقداس الموتء أو أن يكون الراههب أعزب توفي سنة 
(1545١م).‏ انظر : 2.359 باعتنتطن) صمتاكتتطن) عط 1ه تإتهدمتاع ذا 02010 . 
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كالسترو تنك وق كنات كيه لشو اك نقنان :هذ كفس بادا اانه 
بالسهروردي المقتول!"". 

أرسل كوربان إلى استانبول» فأقام في مبنى البعثة الأثرية الفرنسية» أحصى فيها 
مخطوطات السنهرورديء 'قضى ست سنوات نشن فيها المجك الأول من مجموعة 
آثار ومؤلفات السهروردي. 

وأختين أبَِكاذا لكرسي الإبسلاميات في :مدرهنة الدرابياك العليا بجانتة"التسوريوة 
فلن لماسينيون. 

اختارته وزارة الخارجية الفرنسية رئيساً لقسم الإيرانيات في معهدها بطهران» فنشر 
سلسلة كتب بعنوان المكتبة الإيرانية» وطفق يتردد على إيران في كل خريفء ويلقي 
محاضراته في جامعاتها وهو من المؤسسين الأصليين لمؤسسة الإيرانيات التي نشر 
فيها الوافر من دراساتهء وقد كافأته إيران بالأوسمة والألقاب. 

هنري كوربان من أسرة بروتستنتيه!"/ء وهو ينزع نزوعاً صوفياً إشراقيا يستند إلى 
الوجدان والتجربة الصوفية» ويشيح عن النزعة العقلية» ومن هنا كنن اهتمامه 
بالفاشفة 'الإشرافية والسهروودئ المقتول يقكل خاضص وعاذة الشيعة كالشيفة الجكا 
عشريةا". والإسماعيلية» مفكرين وفلاسفة قدماء ومعاصرين. 


('' يحيى بن حبش بن أميرك السهرورديء؛ عرف بالذكاء؛ وحب الإطلاع وبرع في أصول الفقه كما برع في 


الفلشقة: فلسبققه كليظ مرق المثبائئة وكؤانةة النجوين» أفتن' علينا لني يقالت فقتل متخنوقا علقة 5417 قت 
انظر سير أعلام النبلاء: ١٠١١/١‏ - وانظر السهروردي المقتول ‏ سامي الكيلاني - ص5 .١‏ 

('' البروتستنتية» حركة الإصلاح الديني النصرانيء والذي انبعثت من مقاومة الكنيسة وقساوستهاء وهذا 
المصطلح يضم اللوثرية والكالفنية - والزوينجلية. وهي حركة تنكر عصمة الباباء وصكوك الغفرال 
والرهبنة» وتدعو إلى طلب الغفران من الرب وحده؛ وحق تلاوة العهدين وتفسيرهما لعموم الناس كما أنكرت 
الصور والتماثيل في الكنائس» وهي تقول بالتثليث وألوهية المسيح وصلبه. 
انظر 2.481 ,لاعنتتاطن) ممتأكتعطن) عط 01 تكتهصمناء 1ط 01010 . 

"١‏ الإثنا عشرية من فرق روافض الشيعة الغلاة» وهم الذين قطعوا بموت موسى بن جعفر الكاظمء وساقوا 
الإمامة بعده في أولاده فبعده ابنه علي الرضا ‏ ثم محمد التقي» ثم علي بن محمد النقي؛ ثم الحسن العسكري 
الزكي» وبعده ابن القائم المنتظر الذي هو بسر من رأي وهو الثاني عشر. 
انظر : مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين: 1٠0/١‏ وانظر الملل والنحل # ص١72١.‏ 


3 


كما تردد كوربان على ماعرف بدائرة إيرانوس [(5ممه82) والتي أسسها (00.م) 

(أ. أوتو) في مدينة أسكونا بسويسرة؛ ومن أهم أعمالها تنظيم اجتماع سنوي يحضره 

نخبة من العلماء ذوي النزعة الثيوصوفية والعرفانية. 

طبق كوربان في دراسته للسهروردي والفكر الشيعي الباطني نظرياته وآراءه 

ونزعته النصرانية» منحرفاً عن الكتابة الصحيحة لتاريخ الفلسفة الإسلامية 

والتصوف. وطبق المنهج الظاهراتي (الفينومينولوجي) متأثراً بهوسرل!'! مما أدى 

به إلى الوقوع في تصورات غريبة بل بعيدة عن الفكر الشيعي أو عن الفكقر 

الصوفيء, وقد تعرض كوربان إلى نقد من قبل مترجمي مؤلفاته والمعلفين عليها 

ومنهم مجموعة من غلاة الشيعة الاثنا عشرية والإسماعيلية المعاصرين. 

تصنف اهتمامات كوربان إلى خمسة أصناف: 

الأولى: اهتمامه بفلسفة السهرورديء ليس فقط بنشر ودراسة أعماله وأعمال 
المفكرين الإيرانيين وإنما بتبني هذه الأفكار وكأنها له. 

الثانية: اعتنائه بغلاة الشيعة وخاصة الاثنا عشرية منهم كما اهتم بالتتصوف و 
الفلسفة الإسماعيلية»» وعمد إلى دراسة أحاديث الاثنا عشرية» ويعتبر الأول 
في وصف مدرسة أصفهان؛ من خلال مجموعة من الفلاسفة الإيرانيين كما 
نشر عدداً من مؤلفات الإسماعيلية وترجم بعضها. 

الثالثة: الفلسفة والفلاسفة المسلمين» في كتابه تاريخ الفلسفة الإسلامية» وقد بالغ في 
هذا الكتاب مبالغة شديدة في إبراز الفلاسفة من غلاة الشيعة» وأجحف بالفكر 
السني إجحافاً غريباً. 


''١‏ أدموند هوسرلء فيلسوف ألماني» مؤسس الحركة الظاهراتية (الفينومينولوجي)» درس الفلسفة والرياضيات 
في عدد من الجامعات الألمانية» ويمثل أثر فلسفة هوسرل وأعماله من ذلك الانحدار والسقوط من علم الظاهر 
إلى الوجودية. توفي سنة ([174١م).‏ 
انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة: ص 5١05‏ - وانظر كتاب مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية ‏ د. أنضوان 


خوري ‏ ص؛ 150. 
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الرابعة: غلاة الصوفية من خلال دراسته لابن عربي في كتابه (التخيل الخلاق في 
تصوف ابن عربي)ء كما تناول كوربان معشوقة ابن عربي في ترجمان 
الأشواق نأنه فحلا اللحكية اتقالدة: 

الخامسة: كانت النزعة الثيوصوفية العرفانية الموغلة في الأسرار والتهاويل هي 
الموجهة لفكر كوربان» فكان فيلسوفاً في أوقات» منصبغاً بالفلسفة والعرفان 
الإيراني متلبساً بها أوقات أخرىء إذا كان منطلقاً في دراساته واهتماماته 
بالبحث عن أسئلة تظهر في ذهن الباحث» ولم تكن أبحاثه ذات صبغة 
تاريخية أو عقلية وإنما كانت بمثابة ممارسة تجربة عرفانية خاصة. 

وقد نشر وألف وترجم كوربان عددا من المؤلفات إلا أن أعظم أعماله هو كتابه (في 

الإسلام الإيراني) في أربعة أجزاء: 

الدع الار لعن مدعنا الشيعة الاكا ا عقتوية أوله قار يلا صيوفيا :عوقانيا: 

الجزء الثاني: عن السهروردي المقتول والإشراقيين في إيران. 

الجزء الثالث: تناول فيه المخلصين للعشق الإلهي» وهم كبار صوفية إيران. 

والجزء الرابع: خصصه كوربان لمفكرين إيرانيين محدثين» مدرسة أصفهان في 
القرن السابع عشر والمدرسة الشيخية في القرن التاسع عشر. 

توق كؤويان في اا امار ا 

"- العوامل المؤثرة في الفكر الاستشراقي:- 

يمثل الاستشراق ظاهرة بارزة من عوامل فاعلة ومؤثرة في سير هذا الجهاز في 

العالم الغربي؛ وإننا إذ ننظر إلى الاستشراق على أنه فرع من فروع المعرفة في 

الثقافة الغربية» فإننا بإزاء منظومة من العوامل التي أدت إلى وجود هذا الجهاز في 

العالم كوسيلة لجلب معارف لها أهداف محددة معلنة أو غير معلنة. 


- وانظر المستشرقون‎  485- انظر موسوعة المستشرقين - الدكتور عبدالرحمن بدوي - ص”47:‎ )١( 
- نجيب العقيقى -١/48١5260-75"؟ ب وانظر 86-87 .2 ,701,4 ,ضمتعتاع] 01 هقلعم ماعلإعمظ عط1'‎ 


وانظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - الدكتور علي سامي النشار ‏ 77/9. 
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وإذا كان مسمى الاستشراق يكاد يكون منفراً حتى عند المستشرقين أنفسهم!). فإن 
ذلك ناتج عن تداخل تلك العوامل في تشكيله أولاً ثم في تحديد أهدافه؛ ومتابعة 
سيره. ولذا ومما سبق الإشارة عنه في التعريف بالاستشراق يمكن حصر العوامل 
فين ادال 

-١‏ العامل الديني: 

أ- تركت هزائم الصليبيين في نفوس الأوروبيين آثاراً عميقة» كما أدت تلك 
الحروب إلى تعرف النصارى عن طريق الجنود العائدين إلى بلدانهم على 
الإسلام» مما حمل العديد من الرهبان والقساوسة لتعلم العربية ثم دراسة 
المؤلفات العربية سواء مؤلفات المسلمين أو النصارى العرب أو اليهود 
لإصلاح الخلل الذي ساد العقائد النصرانية ومن ثم البحث عن حجج تحول 
بين الناس وبين الانبهار بالإسلام!". 
يقول مارسيل بوازار "كان لابد من معرفة الإسلام معرفة جيدة لمحاربته على 
مستوى العقيدة» ولذا ترجم القرآن إلى اللاتينية وانكب المفسرون المسيحيون 
على دراسته من أجل نقده هذا النقاش اللاهوتي الذي لم يكان صادرا دائما 
عن حسن نية"!". 

ب - ظهور حركة الإصلاح الديني النصراني التي أدت إلى انقسام المجتمع 
النصراني إلى بروتستانت وكاثوليك» فشعر النصارى بحاجة ضاغطة لإعادة 
النظر في شروح كتبهم الدينية» ومحاولة فهمها فرجعوا إلى الدراسات 
العبرانية» وبدورها أدت بهم إلى دراسة اللغة العربية: فالإسلامية لأن 
الأخيرة ضرورية لفهم الأولى»ء وخاصة ماكان منها متعلقاً بالجانب اللغوي/'). 

ج - الهدف التنصيري بين المسلمين» رغب النصارى بالدعوى إلى دينهم بين 
المسلمين فأقبلوا على الاستشراق ليتسنى لهم تجهيز الدعاة وإرسالهم للعالم 


[') الدراسات العربية والإسلامية ‏ رودي بارت - ص 5. 
(' انظر رسالة في الطريقة إلى ثقافتنا ‏ محمود محمد شاكر ‏ ص55. 
لات البوى مدطرية ات بتصر سين 


الميشرون والستشرقون حت مكمه البهي ت طن 1 
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الإسلامي/''ء وارتبط هذا الهدف مع بدايات ظهور الاستشراق ونشاط الأفراد 
من رجال الدين مثل (ريموندلول) و(فلهلم بوستل) !'أوقيام المعاهد مثل معهد 
(ماكبرايد 306:ط320) في أكسفورد ومعهد (لي هم]) في كامبردج. فالتجاذب 
موجود بين كلا المعهدين الاستشراقي والتنصيري في وسط واحد هو 
الدراسات العربية والإسلامية!"'» وإن اختلفا في طريقهما فإن التعاون 
والتنسيق بينهما ظل موجوداً!“). 


-١‏ العامل العرقي: 

ارتكز الاستشراق في الدراسات الشرقية عامة والدراسات العربية والإسلامية: 
خاصة على عامل التفوق العرقي» وأن الشرق حضارته ولغاته وشعوبه وأديانه 
يحتل: مزل ذونية عمد 30 الروك الأيكن اكاءتشورة انوت هذه الذتعابة» العدية مث 
المستشرقين أمثال (رينان) والذي "برهن بنفسه على تحيزه العغصري المستطير 
الشهرة ضد أولئك الساميين الشرقيين الذين منحته دراسته لهم اسمه المهني مقسما 
فقط البشر إلى عروق متفوقة وعروق دونية"'!» وهي وإن خفت في العصر الحالي 
فهي "قد أخذت أشكالا أخرى في العلوم الإنسانية خاصة انثروبولوجيا!' الثقافة. 
فالشعوب والثقافات المدروسة» موضوعات للملاحظة كما هو الحال في علم النفس 
الحيواني لمعرفة آليات السلوك الإنساني!". 


('! انظر الاستشراق في ميزان نقد الفكر - أحمد السايح ‏ ص5: - وانظر المبشرون والمستشرقون - محمد 
البهى خاصضن 42 

('' انظر تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ ص9؛ . 

('' انظر الاستشراق الذرائع ‏ د. السيد أحمد فرج ص١2.‏ 

(؛) انظر الإسلام في وجه التغريب - أنور الجندي ‏ ص55١.‏ 

انظر الإسلام في وجه التغريب - أنور الجندي ‏ ص770. 

'') الاستشراق ‏ إدوارد سعيد ‏ ص54١.‏ 

"انثروبولوجيا - علم يبحث في أصل الجنس البشري وتطوراته و أعراقه وعاداته ومعتقداته, انظر المورد ص 

0 


لها هموم الفكر والوطن ‏ د. حسن حنفي  .551/١‏ 


د 


*- العامل الاجتماعي: 

يصدر المستشرقون عن ثقافتهم وعقيدتهم التي تختلف عن العالم الإسلامي دينا 
وشعبا وحضارة: وعن كافة شعوب الشرق» وهم لاينسون ارتباطهم بآقوامهم 
وحضارتهم بل أن "تلك القناعة المتخذة لدى المستشرق أو المستغرب بتفوق ثقافقكقه 
الأصلية» وهذه القناعة تدفع الكثير منهم للنظر إلى الثقافة التي يدرس ونها بتعال؛» 
وباحتقار» قناعة تذهب أحياناً إلى حد العداء السافر كما يحدث في كتاب [العقل 
العربي] (3100 طوعحى 156) لرفائيل باتي!"!. 

هذا العامل حول دراسة المستشرقين وسيلة لرسم "صورة للشرق مشوهة كلياً مظهرة 
ماهو مضاد لرموز الغرب العقلاني المعتدل والتقدمي"!"أء مما ساعد هذا العامل الذي 
لاززال نتعنها فى الم الاسشواقى ظاهوأ تومتهدو | أنجون هيدام المستشرق 
"العمل على استدامة بقاء نوعهم بتدريب من يخلفهم في التدريس والبحثء. ومن هنا 
تكون أهمية مايحملون من أيدلوجية/' بالنسبة لما يخلفونه من آثارء وماينطبع منهم 
على غير هم" . 

كما ساعدها تجذر هذه الأيديولوجية» في اللاشعور للغربيين عند مستوى هو من 
العمق بحيث لايتمكن أحد من استئصالها ذات يوم”” ومع ذلك يمثل نقطفة ضعف 
الأنتكوااق الركية الآننةامق "اتعكفة ف عل قذوم من تناه المشهجرة يفيل" التقالينيه 
الأكاديمية والتخصص المهني المفرط"!"أء والذي كون مع مرور الوقت لتلك الكتابات 
"سلطة مرجعية يلزم استخدامها كل من يكتب عنء أو يفكر بالشرق"""!. ولاشفك أن 
هذا الانغلاق سيأتي إلى نضوب الأفكار واختفاء الإبداع. 


('! في الاستشراق الإسباني ‏ خوان غوتيسلو ‏ ص5١‏ . 

ا الانيا البرعء حمر سيل يازا حاطن 1 

١"ايدولوجيه‏ - مجموعة نظامية من المفاهيم في موضوع الحياة أو الثقافة البشرية - انظر المورد منير 

البعلبكي - ص" ؛ . 

(؛) المستشرقون الناطقون بالإنجليزية ‏ د. طيباوي - بحث بذيل كتاب المبشرون والمستشرقون - محمد البهي 
# ص87 4 ومابعدها. 

انظر في الاستشراق الإسباني ‏ خوان غوتيسلو - ص٠”.‏ 

1 الباك الوم جهار كول نوا الا صن 1 


") الاستشراق ‏ إداورد سعيد - ص55. 


اع - 


- العامل السياسي الاحتلالي: 

استطاع الاحتلال الغربي أن يجند طائفة من المستشرقين لخدمة أغراضه وتحقيق 
أهدافه» وتمكين سلطانه في بلاد المسلمين!'!؛ بل أن الاستشراق كان في الأصل أحد 
الفروع العلمية المرتبطة بالعلوم الاحتلالية/"'ففي الدول الغربية خاصة فرنسا 
وبريطانيا "كان المطلوب إجمالاً فهم العقلية الإسلامية فهماً جيداً ليسهل الإدارة 
الاستعمارية للشعوب الإسلامية.. وهي حقيقة لم تحاول الدول الاستعمارية آنذاك 
إخفائها"7. 

وقد استفاد الاستشراق والمستشرقون من هذه الظروف حيث "أحسنت كل دولة إلى 
مستشرقيها فضمهم الملوك إلى حاشيتهم أمناء أسرار وتراجمة» وانتدبوهم للعمل في 
سلكي الجيش والدبولوماسية» إلى بلدان الشرق» وولوهم كراسي اللغات الشرقية في 
كبرى الجامعات والمدارس الخاصة والمكتبات العامة والمطابع الوطنية» واجزلوا 
عطائهم في الحل والترحال؛ ومنحوهم ألقاب الشرف وعضوية المجامع العلمية"!*!. 
وقد تمثلت أهم أعمال المستشرقين في البلدان المزمع احتلالها معرفة جوانب 
الضعف للانتفاع بها والبحث عن جوانب القوة للقضاء عليها!". 

واستمرت هذه العلاقة بين الاستشراق والدوائر السياسية الاحتلالية» حتى بعد تحرر 
البلدان» حيث استمر هذا التوافق في لعب دور جديد ضمن آفاق سياسية جديدة مثل 
(سياسة التعاون) و(الصراع العربي الإسرائيلي) و(القوة المالية والمعرفهة للدول 
البترولية) !'. 


!'١‏ انظر الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق - ص؛؛ - وانظر الاستشراق - السيد أحمد فرج 
حاضل 31 

''' انظر الإسلام في وجه التغريب ‏ أنور الجندي ‏ ص44. 

"1 «الإسلام البود حت هازسيل :يو ازاز خض ان 

؛) المستشرقون ‏ نجيب العقيقي - ص4/5 50. 

' انظر الإسلام في وجه التغريب ‏ أنور الجندي ‏ ص45 . 

انظر تاريخية الفكر العربي الإسلامي ‏ د. محمد أركون ‏ ص50 7؟. 


اع د 


5- العامل المادي: 
يعتبر التحول المادي للدراسات الاستشراقية من العوامل المؤثرة في منهجية الدراسة 
وتوجهياتهاة وإذا كانت الموسنات الأقتصادية الكبوئ تتتبايق لمحل الدواننات 
الاستشراقية» فإنها ترسم خطط البحث وأهدافه للباحث من المستشرقين» وهي بذلك 
تمثل "الضغط الملح لدعم النتائج التي تؤدي إلى احتواء العالم العربي والإسلاميء 
والتشبث به باعتباره منطقة اضطراب حيث تكمن اهتمامات الغرب ومصالحه"!". 
وتنفق مؤسسات مثل (فورد كارنيجي ومؤسسة روكفلر) 55 مليون دولارء بجاذنب 
ميزانيات كبيرة خصصتها الدول الكبرى لأعمال الاستشراق ضمن ميزانيات التعليم 
والثقافة والبعثات!" . 

بالإضافة إلى مايصلهم من هبات الأفراد ٠٠١(‏ ألف دولار) تنفق على كرسي 
العربية في جامعة هارفاردا!". 


ب دراسة موضو عية الْد لبحث الاستشر أفئي ب 

تعني الموضوعية "غياب عوامل التحيزء ووقف تأثيرها على البحث العلمي"!*/ 
وتفتقد الموضوعية في أغلب كتابات المستشرقين عن الإسلام والمسلمين وذلك 
لأسباب منها: 

الدين الإسلامي» في حين أنهم يكتبون عن ديانات وضعية مثل البوذية والهندوكية 


وغيرهما بموضوعية عند العرض لهذه الأديان!”. 


'' الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق - ص 55. 
'! انظر الاستشراق - السيد أحمد فرج - ص58. 

('! انظر المستشرقون ‏ نجيب العقيقي  .505/٠‏ 

© أزمة الاستشراق المعاصر ‏ د. محمد خليفة حسن - ص .7١9‏ 


انظر الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق - ص7١١,.‏ 
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وقد يكون هناك تداخلاً بين غياب الموضوعية وعدم فهم الإسلام» وترتب أحدهما 
غلئ,'الآكن: فالمسألتان متضضلتان اتضالاً باكرا "فعدم الموضوعية في الدراسات 
الاستشراقية» أدى إلى نشأة مشكلة فهم الإسلاء"!". 

ويرجع بعض الباحثين تفسير ذلك إلى "أن الإسلام كان يمثل بالنسبة لأوروبا صدمة 
مستمرةء حيث الخوف من الإسلام هو القاعدة» ويمثل في اعتقادهم التهديد المستمر 
الفط وود لاا 

وذكر بعض السياسيين أن "انبعاث روح الخوف من الإسلام كدين وحضارة هو 
حرقووع اشرق الموشوقي من التعمن :فقوم الإجام وحتصارقة لحف 
على نفسه أولاًء وعلى القارئ الغربي ثاني'(". 

إن الخوف من انتشار الإسلام في الوسط النصراني عاملاً رئيسياً لغياب 
الموضوعية:ولكن السبب الرئيسي وراء هذا الخوف هو الحقد القديم على هذا الدين 
ورسوله وكتابه» يقول رودي بارت "كان العلماء ورجال اللاهوت النصارى يتصلون 
بالمصادر الأولى في تعرفهم على الإسلام ولكن كل محاولة لتقييم هذه المصادر على 
نح موضتوعي انوعا هاءتصبطدم يك سابق:يشتل فقن أن هذ الحميق: التحاندي 
للمسيحية لايمكن أن يكون فيه خير"!*!. 

بل أن أعمالهم ونشاطاتهم البحثية هي تأكيد لروح الصليبية التي تتضح أيما وضوح.ء 
وهي لاتنبي عن ميل لإضعاف المسلمين وحسبء بل تنم عن حقد على المسلمين 
وعن سخرية وتهكم برسوله وبرسالته!". 

هذه لاعن هك الك و تقد التصميم دف انتحار قن تدا كت ا ل 
إسلامي؛ أدى إلى نموها كحالة نفسية» مزمنة حملت العديد من المستشرقين إلى 
التعامل مع الإسلام معاملة غير علمية. 

؟ + الاعتماة غك كتابات السابقين من المستشرقين: 


('! رم الاستشزاق المعاضنؤو "د متحمد 'خليقة حسن حاضن 57 

("'' الاستشراق والخلفية الفكرية ‏ د. محمود زقزوق ‏ ص7١١.‏ 

"ا انظر مقالة الأمير تشارلز ‏ جريدة الشرق الأوسط بتاريخ 5/١1١19937/1١م‏ - عدد 5140. 
ا الدراسات العربية والإسلامية ‏ ص١٠.‏ 

انظر الفكر الإسلامي الحديث ‏ د. محمد البهي ‏ ص7 . 


5 


يمثل البحث الأكاديمي في الدراسات العربية والإسلامية في أوروبا التراث المتراكم 
من التقاليد والأحكام الراسخة بشأن العرب والإسلام» وأي بحث أو موضوع عربي 
أو إسلامي يجابه الباحث فيه بمسلمات استشراقية رسخها التقادم وأصبح الفكاك منها 
في حكم المستحيل!!!. 

والمستشرق ينقل ماسطره أسلافه جيلآً بعد جيل عن الإسلام دون وعي أو تمحيص 
"ويكفي أن يسطر مستشرقي القرون السابقة رأياً في كتبهم عن الإسلام فيكون حقيقة 
ثابتة يتلقفها المستشرقون المعاصرون على أنها الحق"!". 

ولذا استخدمت مختارات (ساسي) في أوروبا على نطاق واسع لبضعة أجيال» وهي 
تخفي وتحجب الرقابة التي مارسها المستشرق على الشرق!". 

وكل تلك الطروحات الأكاديمية مثلت "القاعدة التي يستند إليها البحث الاستشراقي 
التقليدي» ونادراً ماوقف مستشرق للنظر إلى العرب والإسلام خارج المنظور 
التقليدي للاستشراق"!©. 

وهو في بقائه وقدرته على الاستمرار لايكاد يختلف من قرن إلى آخر "لاتكاد تترى 
تغيراً في أعمال كتاب القرن التاسع عشرء والفروق نادراً ماكانت فروقاً في 
المطتيو كا 

؟- قلة معرفتهم باللغة العربية» وغيرها من اللغات: 

يقول محمود شاكر "المستشرق فتي أعجميء ناشئ في لسان أمته. وتعليم بلاده 
ومغروس في آدابها وثقافتها حتى استوى رجلاً في العشرين من عمره فهو قادر أو 
مفترض أنه قادر تمام القدرة على التفكير والنظرء ومؤهل أيضاً أن ينزل في ثقافته 
ميدان المنهج بقدم ثابتة» ولكن هذا الفتى يتحول فجأة عن سلوك هذه الطريقة ليبداً 
في تعلم لغة أخرى مفارقة كل المفارقة للسان الذي نشأ عليه فيه صغيرا ولثقافقه 


01 نظن الإنزلام و اوت ث5 كاسين الغلا جاسم خرص 1 

('! بحوث في تاريخ الإسلام ‏ د. سعيد عبدالفتاح عاشور ‏ ص8١‏ - وانظر الغزو الثقافي في المجال 
التاريخي ‏ د.عبدالحليم عويس ‏ مجلة المسلم المعاصر ‏ عدد 47 السنة ١١‏ # ص57. 

('' انظر الاستشراق ‏ إدوارد سعيد ‏ ص50١.‏ 

1*1 الإسائى و لكر ع :د تاصبو العاة جام دن 


#"الاستشراق ‏ إدوارد سعيد ‏ ص7١؟‏ بتصرف يسير. 


دهم - 


التي ارتضع لبانهاء يافعاً يدخل قسم اللغات الشرقية في جامعة من جامعات الأعاجم 
يتلقى نحو العربية وصرفها وبلاغتها وشعرهاء وآدابها وتواريخها ودينها وسياستها 
عن أعجمي مثله ويقضي في ذلك بضع سنوات قلائل» ثم يتخرج لنا مستشرقاً يفتي 
في اللسان العربي والتاريخ العربي والدين العربي'!". 

إن صعوبات اللغة من أهم العوامل التي دفعت 50 الاتتفز افنة أن كر منيقة 
الأثرء أو غير مقبولة فقليل من المستشرقين يستطيع .إدارة مناقفشة بالعربية أو 
الفارسية أو التركية» أو المضي فيهاء وهذا عام في كل من تعلم لغة تغاير لغته 
الأصلية» ووعاء ثقافته فإنهم يعانون نقصاء وقلما يستطيعون استعاره الإشارات 
الثقافية اللماحة في تلك اللغة فضلاً عن النفاذ إلى التراث القديم لتلك اللغة 
و تدعو هايمو مزالي 

وكثيراً مايعتمد المستشرقون قديماً وحديثا على معاجم وشروح وسيطة تنقل من لغة 
إلى أخرىء مثل من العبرية إلى العربية أو من العربية إلى اللاتينية. وقديرى 
المترجم عاجزاً عن شرح مسألة ما فإنه يكتفي غالباً بمطلق معنى اللفظ والذي أدى 
إلى تقوية أسلوب الترجمة الركيكء ذة ففي المعجم العربي الأول "قوى هذا الأسلوب من 
هذا الفضروو متهت أدك: حوفكها :لين مداو انقو كيك رو كن اسن أن "القت 
اللفظية الإسلامية الحقيقية بما فيها من مصطلحات ثابتة لم تكن جارية على لسان 
المترجم؛ فلم يستعربها أي مسيحيء فترجمت (مقبرة) إلى (دير) ". "إن اللغة نفسها 
هي وعاء الثقافة فهماً متداخلتان ومحال أن يكون المستشرق محيطاً بأسرارها دون 
أن ككوق :حيطا أيطيا يكذافكها إحاظة تؤهله للتمكة فخ الك , 

وإذا عجز المستشرقون عن إتقان اللغة العربية الفصحى فهماً واستيعاباء فهم في 
العامية» أضعف وأبعد عن إدراك معانيها ومدلولاتهاء وحتى حصرها. 


('' في الطريق إلى ثقافتنا ‏ ص55 ومابعدها. 
"١‏ انظر المستشرقون الناطقون بالإنجليزية ‏ طيباوي - بحيث بذيل المبشرون - د/ البهي ‏ ص87 . 
('' انظر تاريخ حركة الاستشراق - يوهان فوك ‏ ص .١١‏ وانظر موسوعة المستشرقين - عبدالرحمن بدوي 


مداص "5أه., 


١‏ أرسالة في الطريق إلى ثقافتنا ‏ محمود شاكر ‏ ص58. 


د 


ففي المعجم العربي الثاني المزدوج (لاتيني عربي ‏ عربي لاتيني) والذي ألف في 
منتصف القرن الثالث عشر الميلادي على يد "نصراني لايعرف عن اللهجة العامية 
العربية في الأندلس - وهو شأن معظم المستشرقين - على أنه ينبغي ألا نعد 
الضبط العامي صوتياً دقيقاً على كل الأحوال. وأن من الخطر إذن أن نعتقد أن 
ضبط هذا المعجم هو التسجيل الفونتيكي/'' الدقيق للهجة العربية العامية في الأندلس 
أو في أسبانيا الإسلامية بعامة أو حتى في شرقي أسبانيا""'. 

5 - غياب المنهج العلمي الواضح: 

يعاني البحث الاستشراقي من غياب تام لمنهج ثابت تسير عليه كافة البحوث في 
مجاله. فلايمكن أن يضبط للاستشراق منهج يختص به ففي البحوث الأخرى 
مميزات ثابتة فهناك المنهج التاريخي والمنهج العلمي» والمنهج التجريبي. 

ولعل غياب المنهج عن هذا الحقل جعله أقل تفضيلاً للعديد من المختصين حيث 
يتيك كوه هاما تطفاضا تند لكل فيه امور كير تجيله "غائما وهام إلى كوهد 
مغرظة7, 

كما تتداخل الأهداف الشخصية والدينية والسياسية في صياغة موضوعاته مما أدى 
إلى اشتماله على العيوب العلمية والتاريخية» والتي أظهرت "أنها لم تكتب لتحقيق 
المسائل التاريخية والعلمية لذاتهاء بل لأجل بيان آرائهم وأهدافهم» والإعلام بما سبق 
لهم ولعلمائهم فيهاء من بحث وطعن في كتبهم ورسائلهم المتفرقة"!*). 

ويمكن أن نحصر أسباب غياب المنهج العلمي في عاملين: 

-١‏ إهمال مضاذر المادة العلمية: 

فقد اتسمت أغلب الدراسات الاستشراقية عن الإسلام خاصة» بغياب الضبط والدقة 
في التعامل مع المصادر والمراجع؛ وعدم التثبت من أصالتهاء حيث يكتفي 
المستشرقون فقديماً وحديثاً بالتقاط أي مصنف كتب بالعربية أو عن المسلمين ليكون 


(') فونتيكي, دراسة الأصوات الكلاميه, والعلامات والمستعملة في تصوريها, انظر المورد - ص 587. 
'' موسوعة المستشرقين ‏ عبدالرحمن بدوي - ص5554. 
(") الاستشراق ‏ إدوارد سعيد - ص8". 


1 سمو الاسنتشواق ح ألوو الجنذى ب هن 115 . 


لماع د 


النواة التي يبني عليها البحث عن الإسلام والمسلمين» وهو أمر أقر بهبعض 
المستشرقين يقول جوستاف جرونباوم''' "يولوجيوس القرطبي أوسع قساوسة عصره 
علماً (1454م) يورد عن الرسول العربي - صلى الله عليه وسلم ‏ أكاذئيب 
وتخرصات عجيبة.. والشيء الذي يحير اللب في كلام هذا الققفسء هو اعترافه 
صراحة بأنه لم يبذل أية محاولة لتحقيق هذه المعلومات التي وصلته عن طريق 
مخطوط لاتيني دفع في يده صدفة» وذلك بالرجوع إلى مواطنيه المسلمين أو تصفح 
مؤلفاتهم التاريخية!"!, 

؟- اعتماد الشهرات والمقت هفات في البحوث: 

وهي طريقة معروفة اتبعها المستشرقون في تلخيص تواريخ الأمم» وهي عرض 
التاريخ عن طريق صفحات مختارة من أقوال المؤرخين والكتاب المعاصرين لكل 
فترة من فترات هذا التاريخ إذا أمكن ذلك ومهمة المؤلف تحديد الاتجاه الذي سيسير 
عليه الكتاب ثم اختيار الصفحات بناءً على ذلك الاتجاه؛ وأخيراً الربط بينهما 
بعبارات مختصرة قدر الإمكان» وهذا الذي سار عليه (جاستون فييت) !"! في كتابه 
(مجد الإسلام) !. 

وكتب (هارولد غليدن) مقالاً بعنوان (العالم العربي) في المجلة الأمريكية للتحليل 
النفسي في العدد الصادر في شباط 177 1١م.‏ اقتبس غليدون في أربع صفحات ذات 


عمودين أربعة مصادر لآرائه وهي: كتاب حديث عن طرابلس الغرب» عدد واحد 


('أ جوستاف جرونباوم» مستشرق نمساوي ولد سنة (109١م)‏ في فيناء هاجر إلى أمريكاء عين أستاذاً في عدد 
من الجامعات الأمريكية» إنتاجه يدور بعامه حول الحضارة الإسلامية» توفي سنة (19177١م).‏ انظر موسوعة 
المستشرقين  ١87‏ - وانظر المستشرقون 17/79, 

1 عضارة ادام‎ ١ 

"١‏ جاستون فيتء ولد في باريس سنة (1887م)» تعلم اللغة التركية والعربية والفارسية» اشترك في الحرب 
العالمية الأولى ضابطاً ثم مترجماًء عين مديراً لدار الآثار العربية في القاهرة» تقلد منصب الأستاذ في عدد 
من الجامعات الفرنسية؛ وفي العالم العربيء وتوزع إنتاجه بين الآثار الإسلامية وتاريخ مصر الإسلامية» 
توفي سنة (13171١م).‏ انظر موسوعة المستشرقين ‏ 457 -477 - وانظر المستشرقون  .775/١‏ 

) انظر البحث الذي كتبه الدكتور حسين مؤنس - بذيل الفكر الإسلامي الحديث - الدكتور محمد البهي - 


ص 450 . 


مع - 


من جريدة الأهرام المصرية؛ مجلة الشرق الحديثء كتاب لمجيد خدوري!'!» ويزعم 
المقال أنه سيكشف الآلية الداخلية للسلوك العربيء يقول إدور سعيد عن هذا المقال 
"ليس هناك من تعميم لايتعدى صدقه مجرد الإدعاء التأكيديء إلا ويضفي عليه جلال 
الحفيقة!؟!, 

5- دعوى الموضوعية في بعض الدراسات الاستشراقية: 

بدت الموضوعية في بعض المؤلفات الاستشراقية» وربما ظهرت تلك الدراسات 
مساندة للقضايا العربية والإسلامية» ومنهم من ألف الكتب في تمجيد التراث 
الإسلامي»؛ والحق أن الاستشراق منذ نشأته الأولى لم يتغير في وسائله ولا أهدافه 
في أي عصر من العصور وإنما هو الاضطرار إلى إحداث تغيير يتواءم مع 
التغييرات التي تسود العالم» ولكن تلك التغييرات إنما هي شكلية لاجوهرية/اء وذلك 
من خلال: 

أ- أنها موضوعية تختفي وراءها الأهداف الاحتلالية والتنصيرية» ومن صورها 
المعتدلة "القول بأنه لابد للإسلام من إصلاح لدى المستشرقين البروتستانت.. وههي 
محاولة لجعل الإسلام أقرب بقدر الإمكان إلى النصرانية أو إلى البروتستانية إذا شئنا 
ور ار 

ب - أسلوب المدح والتمجيد والإطراء: وهو يطرح بقوة في المؤتمرات التي تعقد في 
العالم الإسلامي وتعمل على طرح مشاكله والبحث عن حلول لهذه المشاكل؛ ولذا لم 
يغفل المستشرقون مثل هذه الندوات والمؤتمرات للمشاركة بما يخدم الهدف 
الاستشراقي التنصيري الاحتلالي يقول مالك بن نبي "إننا كلما طرحنا مشكلة 
وعرضنا لها حلا من الحلول فإن قادة الصراع الفكري يستطيعون لفت الأبصار 
عنها بعرض أفكار أخرى في المناسبة ذاتها أفكار جذابة تدعو للأحلام السعيدة؛ كما 
في ذلك الأدب المطنب في المدح والتمجيد لماضينا في كتابات بعض المستشرقين 


'') مجيد خدوريء من المهاجرين العرب إلى أمريكا ‏ انظر المستشرقون ‏ 157/9. 
0 الاستشراق إدوارد سعيد # ص7/286/. 

انظر الاستشراق ‏ النشأة ‏ د. السيد أحمد فرج ص9١.‏ 

المستشرقون الناطقون بالإنجليزية ‏ طيباوي - ص58 . 


9ع - 


فهي وسيلة لفت الأبصارء حتى يلتفت العالم الإسلامي عن أهم مشكلاته إلا وهي 
مكتكلة حضناز 11 . 

ج - دعوى نشر اللغة العربية وخدمتها: استطاع المستشرقون من تعلم اللغة العربية: 
وإنشاء مطابع خاصة بها ونشر الكتاب العربي بلغته الأصلية مما حمل بعضهم إلى 
الإقياذة يحم المستشركين: لما كتموح للعة الدرسيحة و اداهننا وكاريقينا] وعلز مناه 
وماأنشؤوه من مكاتب الترجمة» والمعاهد والمكتبات والمطابع والمجلات لحفظ 
تراثها ونشر ذخائرها والتصنيف فيها وترجمة مؤلفاتها إلى لغات العالم!"). 

ولكن ليس لذات اللغة وليس للناطقين بها ومن زعم ذلك فهو في وهم باطل يقول 
محمود شاكر "كانوا لايطبعون قط من أي كتاب نشروه؛ أكثر من خمسمائة نسخة» 
ولم تزل هذه سنتهم إلى يومنا هذاء وتوزع على مراكز الاستشراق في أوروباء 
وأمريكاء ومافضل بعد ذلك فهو قليل جدا كانت تسقط منه إلى بلاد العرب المسلمين 
النسخة أو النسختان والعشرة على الأكثرء ولم يسعوا قط إلى تسويقها بين ملايين 
العرب والمسلمين"!". 

وقد أقروا بأن هذه الفائدة التي امتازت بها اللغة العربية إنما جاءت عرضاً لاهدفاً 
يقول رودنسون "استفادت اللغة العربية في أوروبا من المطابع التي أسسها الكردينال 
دوق تسكانيا الكبير فرديناند دوق تيشيء وبالطبع كان الهدف المعلن مساعدة 
البجهود التبشيري2!, 

د - وجود مؤلفات استفاد المسلمون منها: حيث يتردد الزعم القاثل أن لبعض 
المستشرقين محاولات جادة لفهم الإسلام» أو قيامهم بدراسات بدون تأثير عوامل 
سياسية واقتصادية أو دينية"'. ولعل أبلغ مثال هو المستشرق الهولندي (ونسنك)""'! 


(' إنتاج المستشرقين ‏ مالك بن نبي ص8١.‏ 

"١‏ انظر المستشرقين - العقيقي - 5174/7 - وأنظر مناهج البحث في الإسلاميات - البشير مغلي ‏ ص”587. 

('! رسالة في الطريق إلى ثقافتنا ‏ هامش ص4 ه5. 

(؛) الصورة الغربية والدراسات الغربية للإسلام ‏ مكسيم رودنسون ‏ ضمن تراث الإسلام  .57/١‏ 

"ا انظر مقولة نجيب العقيقي في كتابه المستشرقون  5١5/7‏ ومابعدها. 

أرنت جان ونسنكء. مستشرق هولنديء من تلاميذ سنوك هر خرونيه والذي خلفه في كرسيه بجامعة ليدن؛ 
رسالته في الدكتوراه بعنوان (محمد واليهود في المدينة)» سعى إلى وضع المعجم المفهرس لألفاظ الحديث» 
فانضم إليه لفيف من المستشرقين العالميين» وتعاقبوا حتى بعد وفاة ونسنك بإخراج أجزائه» تولي ونسنك 
تحرير دائرة المعارف الإسلامية بلغاتها الثلاث؛ كما قام برحلات إلى الدول العربية. ولد سنة (1885١م)‏ 
وتوفي سنة (1374١م).‏ انظر المستشرقون  "١9/7‏ وانظر موسوعة المستشرقين  .4١17‏ 


م 


وإشرافه على المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي؛ وإذا كانت استفادات المسلم 
من هذا المعجم للرجوع إلى أحاديث المصطفى وسنته المطهرة للاهتداء بها والعمل 
بمقتضاهاء فإن الهدف من إخراج هذا المعجم استشراقي تنصيري "يستعمله 
المستشرق أداة قريبة المنال» للوصول بسرعة وسهولة إلى الأحاديث واس تخدامها 
للطعن في القرآن والسنة والعقيدة والشريعة وفي الإسلام كله"!". 


رؤية إسلامية للاستشراق - أحمد غراب ب ص2352, 


اه - 


الفصل الأول 

ونشاته ودت4هوره 
المبحث الأول: تعريف التصوف عند المستشرقين وبيان دلالته. 
المبحث الثاني: أسباب دراسة التصوف عند المستشرقين. 


الحم الذالنت: هرو د الممكاتر قن سن كلاناء. التتصوفم :يلاسا 
وتطوره. 


ع 5 


المبحث الأول 
تعريف التصوف عند المستشرقين وبيان دلالته 


للتدين بين البشر أكثر من صورة:؛ ولعل التصوف أحد هذه الصور التي استطاعت 
الأنشفال: يكابياذ ندع امو جه تمر شا لكاو لفو بون تائيه تونق إلى أخووية سمعزاء 
كان تأملياً فلسفيآء أو تجارباً شخصية عملية» منطبعاً في قوالب الفكر التي تناولته: 
ويقول هنري برجسون!'! "التصوف المحض عصارة نادرة توجد في معظم الأحيان 
مذابة في غيرهاء فتنقل إلى السائل الذي تنحل فيه لونها وشذاها"!". 

وقد عرف التصوف منذ أقدم الحضارات البشرية» ولذا أصبح تعريف التصوف أمرآ 
زاأفنها مشاه لمكن بعناوه فصلا عن قمو يفف :وال كان لز اما أى تفن شف عن هرت 
التصوف في الديانات السابقة للإسلام والتي مهدت لظهور التنصوف في العالم 
الإسلامي: 
ظهر هذا الفكر الديني في عبارات في أسفار “يوبانشاد"!"! والتي تعني "الجلوس 
بالقرب" إلا أن معنى الكلمة أصبح يطلق على "المذهب الغامض الملغز والذي يضم 
آراء الرجال الذين حاولواء أن يفهموا الحقيقة البسيطة الجوهرية» الكامنة وراء كثرة 
الأشياء» حتى إذا فهموها وحدوا أنفسهم بها توحيداً يحوطه إجلال الورع؛ وهو 
المذاهب الذي عرف باسم المذهب السري"*)؛ وهذا التوحيد "هو الذي يدعو إلى 


١‏ هنري لوي برجسونء فيلسوف فرنسيء ولد سنة (1855١م)»‏ تفسر فلسفته تفسيراً مثالياء توفي سنة 
(1951م). 
انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة # ص*١719-1,‏ 
''١‏ منبعا الأخلاق والدين # ص"77. 
"١‏ يوبانشاد, تعني الجلوس بالقرب, وهي أسفار مكونه من محاورات, وضعها حكماء الهند بين عامي 6٠١‏ و 
٠‏ قبل الميلاد وهي أراء وأفكار و دروس في الفلسفة والدين, - انظر قصة الحضارة "١‏ / ”47. 


ا قصة الحضارة - ول ديورانت - 47/5 - ومابعدها بتصرف يسير. 


ا 5 


وحدة الوجودا'اوتنص عباراتها على ذلك "مهما كان نوع الخلائق تجد أنفسها فيه 
وحدهء وهو الحق وهو الجوهر الخفي الدقيق للكل"!". 

(؟) التصوف البوذي: 

عرفت البوذية بالتأمل النفسي والاستغراق في ذلك حتى يصل المرء إلى مايسمى 
'بالنرفانا' "والتي تصورها الكتب البوذية 'بمعنى حالة من السعادة يبلغها الإنسان في 
فلم البخواء دقفل هه لك :ديو انه السيدية قاته كاما ءوس معانديها (تغحاة الفحوة 
باقيا0", 

وورق عضن الناختيق أن الثو نيه اليقية بدية» تي كوكة تكدية قانع تاكن 
الأفكار الهندوسية» بما طرأ عليها من الخرافات والبدع؛ وخاصة لمحاربة الطبقات 
المعروفة في الهندوسية"!*!. 

وألذا:تقذل: البوذية القالفب"الأرك لعلاة الصروافية يما اكتيهر ,فييننا مني ادق :سهمفافها 
وتعاليمهاء فالاستغراق في التأمل» والعيش وسط جماعات السالكين والمريدين؛ 
والتسول» والزهد في الدنيا والانعزال وغيرها هي من تعاليم غلاة الصوفية والتي 
تظهر جلية في حياة بوذا!”. 

(9) التصوف اليوناني: 

عرف المجتمع اليوناني التصوفء أو بما يسمى "طقوس إلوسيس الخفية" وهو "نوع 
من الاحتفال السري الذي يكشف فيه عن رموز مقدسة تقام منه طقوس رمزية يتعبد 
بها المطلعون على أسرارها"". 

ثم مالبثت أن تسربت إليه طقوس التصوف الدينية الأخرى من مصر وبعض الأقاليم 
المجاورة لليوكان» وقذا ظون .هذا المذهب من ,خلذل أغانئ أطبحت أبنادنا لطفومن 


'' دراسات في اليهودية والمسيحية وأديان الهند ‏ الدكتور محمد الأعظمي ‏ ص١571.‏ 

"١‏ الأوبانشاوس - ملحق النصوص ضمن التصوف - الدكتور محمد جعفر - ص7/7. 

(''ا قصة الحضارة ‏ ول ديورانت - 84/9. 

أ“ دراسات في اليهودية والمسيحية وأديان الهند ‏ الدكتور محمد الأعظمي ‏ ص545. 

"ا انظر حياة بوذا وتعاليمه في قصة الحضارة ‏ 7/7. وانظر البوذية الفلسفة الحية ‏ دايساكو إكيدا ‏ 
ترجمة محمود الهاشمي ‏ ص©1. 

قصة الحضارة ‏ 45/5". 


دا هد 


تصوقف دينية :عرفت بالأورفية! '' والتي آلت إلى الفلسفة الأخلاقية والرهبنة في 


1 001 
(54) التصوف اليهودي: 
ظهر التصوف في فرقة "الحسديين" وهي بالعبرية "حسديم' بمعنى المشفقين وأهم 


ماتميزت به هذه الفرقة: 

١‏ - تحريم الأضحية والقرابين. 

١‏ - يكثر في شعائرها مناسبات الغسل والوضوء. 

“ - تنكر التفرقة بين الناس وتقر مبدأ المساواة بينهم. 

5 - تحرم الاشتغال بالتجارات» وتحرم استخدام الذهب والفضة لما يبعثان في 
النفس من زهوء ومايؤديان بالمرء إلى الجشع والشح. 

5 - تحرم الزواج وتوجب التبتل. 

5 - تحارب الترف والحياة الناعمة» وتدعو إلى الزهد والتقشف والبعد عن جميع 
متع الحياة. 

* - تحرم شرب الخمرء وأكل اللحوم» وتوجب الاقتصاد على الأغذية النباتية!". 


يرجع التصوف النصراني إلى الأفلاطونية الجديدة» حيث كتبت شروح "أبرقلس"!*) 
أحد شراح الأفلاطونية الجديدة» وقد انتقلت هذه الكتابات إلى الديانة النصرانية في 


١''الأورفية,‏ طقوس دينية صوفية سرية, قدمت إلى اليونان من مصر ومن بعض أجزاء تركيا, لها اثر بين في 

الفلسفة الأخلاقية والرهبنة المسيحية - انظر قصة الحضارة - ص 5 / *755. 

."55/5  قباسلا‎ ""( 

"ا الأسفار المقدسة في الأديان السابقة للإسلام ‏ دكتور عبدالواحد وافي ‏ ص57. 

(؟) أبرقلس :٠١(‏ -485) آخر وأشهر ممثلي الأفلاطونية الجديدة في أثنياء صنف كتباً كثيرة وشروح على 
مؤلفات الفلاسفة الرياضيين. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم 7٠٠١-7943‏ وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ الدكتورة أميرة 
حلمي مطر ل 


ته 2 


شكل مجموعة كتابات منسوبة إلى "ديونيسيوس" الأريوباغي''. الذي تنصر على يد 
القديس بولص!' وتمثل مبادئ الثيولوجيا أهم هذه الشذرات لما كان لها من الأثر في 
العالم الإسلامي وخاصة عند غلاة الصوفية الفلاسفة من المسلمين» ثم نقلت إلى اللغة 
اللاتينية ومن ثم تأسس عليها التصوف النصراني في القرون الوسطى في الغرب 
ولايكاد يختلف التصوف النصراني عن التصوف في الديانات السابقة حيث يجب 
على اتسوك النصير لني ال يظلهر النفين :وق يوست اأنق) افني هيل قحسي 
مايمكن أن تشمله.. ثم إذا رأت بقوة البصر الواضحة المجردة من الجسم معالم 
الكونية والخلق والألوهية؛ ثم عادت إلى الوحدة؛ الذي افترقت منه حين ولدت عقاباً 
لها" ويةفي عضن التصتارى إل أن التصرانية إنما'فن فى 'ذاكيا قصيوفا عفنا 
يقول هانز شيدرا*! "لا مجال لوجود صوفية مسيحيين لأن الدين المسيحي نفسه يقدم 
ليوا لقا 


ويتميز التصوف النصراني بالإيغال في فكرة الاتحاد مع الله وما يسبقها من حالات 
الوجد الرؤى والبهجة يقول برجسون "الصوفي المسيحي حامل الكشف الداخلي.. 


!'١‏ ديونسيوس الأريوباغيء المنحولء المزيف. وهو تلميذ صاحب الاسم (ديونسيوس) واسمه تيموتاوس» وهو 
صاحب مؤلفات كان لها تأثير بليغ على تاريخ الفكر النصراني شرقاً وغرباًء وقد نسب هذه المؤلفات لأستاذه. 
انظر: فلسفة الفكر الديني ‏ 587/5  584-‏ وانظر م0مقأمعتطن عط 1ه توتهممتاعتط :مك0 
3 ربلطاء طن , 

('' بولص ولد في طرسوسء كان يهودياً مكنته طلاقته باللغة اليونانية من سهولة الحركة والدعوة لمذهبه؛ ليس 
هناك من يعتقد أن بولص كان شاهداً على حياة المسيح فهو ليس تلميذاً له» وينسب بولص نفسه إلى المسيح 
كريستوس المصلوب والعائد إلى السماءء وهو من ألد أعداء تلاميد المسيح عليه السلام. له دور بأرز في 
تحريف العقائد النصرانية. 
انظر المسيحية والإسلام والاستشراق ‏ محمد فاروق الزين - 895 وانظر 06 تإتهممتاعادآ 021010 
2 11 5130 تتاطن) عط . 

.١15١1/١5  ةراضحلا ("اقصة‎ 

“)ا هائنز هينرش شيدرء ولد في ألمانيا سنة (1695١م)‏ تعلم اللغات السامية وأعجب بمؤلفات ماسينيون» وقف 
جهوده على تاريخ الديانات الشرقية ولاسيما الإيرانية» توفي سنة (/551١م).‏ 
انظر موسوعة المستشرقين # صل  5”7- "58٠١‏ وانظر المستشرقون 555/7 . 

الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ ص84. 
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ينبثق من مجتمع لايعرف: من هذا الكشف شيئاً.. وظيفة الصوفي ماهي إلا إذكاء 
الدين بما يضطرم في نفسه من آراء"٠".‏ 

إلا أن التصوف في النصرانية أصبح يطلق على ظواهر عاطفية خاصة مثل الحب 
ومن ثم غلا هذا الجانب على الكثير من المتأملين النصارى فيما بعد القرون 
الوسطى بخلاف التصوف المعرفي!". 

(1) التصوف في العالم الغربي المعاصر: 

تقابل الكلمة العربية "تصوف" الكلمة الإنجليزية (3695]60) وإذا كانت الكلمة العربية 
قد اعتراها الغموض في معناها ودلالتها فإن كلمة (843:51) تواجه نفس الغمسوض 
في العالم الغربي ففي موسعة الأديان " إن من العسير أن يوضع تعريفاً مفسراً وكافيا 
ليشمل كل التجارب التي وصفت بأنها (34:5121) ففي عام 1849م قام القس "أن" 
بوضع خمسة وعشرين تعريفاً"7. 

ويشير قاموس اللغة الإنجليزية إلى أن المعنى التالي "عقيدة أو أيمان» ذو إرشاد 
روحيء يمكن من إدراك الحقيقة» أو الاتحاد مع الله بطريق التأمل والتبصرء لا 
الحوا الور 

وقسم التصوف في العالم الغربي إلى قسمين: 

الأول: الجانب الفلسفي للتصوف وهو رغبة الإنسان الساعية للاتصال بالجوهر 
المقدس (العقل الفعال ‏ الحقيقة المطلقة) وهذا النوع نظري تأملي. 

الثاني: الجانب الديني وهو رغبة الانغماس في اللذة الفعلية للاتصال بالذات العلية؛ 
وهو نوع تحرريني”: 

وقد عرف لاهوتيو القرون الوسطى النوع العملي التجريبي (الديني) باسم 
(10108 1دء319:5) (اللاهوت الصوفي ) حيث يصفون التصوف بأنه: 


(' متبعا الأخلاق والذين 2 هن 545 
انظر التصوف - الدكتور محمد كمال جعفر - ص7١.‏ 
5105-5 1اعظ1 01 6012م10ء زعم 90 
6 --(01611011317آ لامتاعطظ اع11001 تمدع مآ 4 
- 1م811 013عمم1ء زعم8 0 


-/اه - 


:+ اللحكمة التخووية. 

١‏ - انطلاق الروح في الله من خلال دوافع الحب. 

#ن: البعررقة الخدر يدك تنو قاد الحم الموكة! : 
وعرفه جيته (006006) !' بأنه "علو وتحلل من كل الشؤون الدنيوية التي يعتقد 
المرء أنه تركها وراءه ظهري"!"' وقال أيضاً "هو بحث القلب وحوار المشاعر"“ا 
وقال هارتمان/"! "أنه امتلاء الشعور بمضمون معينء كالعاطفة والفكر والرغبة 
ظاهراً لا إرادياً من اللاشعور"7"'؛ وقال أندرهل (11نط:كهة].8) "هو فن الاتحاد مع 
الحقيقة"!", 
وإذا كان التصوف يحمل معاني وأسماء عدة منها "علم القلوب؛ علم الأسرارء علم 
الأحوال» علم السلوك؛ علم الطريقة» علم المعرفة» علم المكاشفة» علم الحقيقة"!*! فإن 
كلمة (817501) عند ترجمتها إلى العربية تحمل معان عدة منها "الباطني» السريء» 
الطقوس السرية؛ الرمزي"". إن دلالة الكلمة تتحصصر في السرية والرموزء 
والمعرفة بالله عن طريق الذات فقط تأملاً كانت أم تجربة. 


('' انظر التصوف - الدكتور محمد جعفر - ص4. 
('' جيته ليون» ولد في قسنطينية سنة 1877١م»‏ مستشرق فرنسي تخرج بالفلسفة من جامعة باريسء وعين أستاذاً 
للفلسفة الإسلامية بالجزائر. توفي فيها سنة (3159١م).‏ 
انظر موسوعة المستشرقين ١917-1١95‏ وانظر المستشرقون .7585/١‏ 
('' الإنسان الكامل ‏ هانز شيدر - ضمن بدوي - ص85. 
) التصوف - الدكتور محمد كمال جعفر - ص١١‏ 
'' مارتن هارتمان» مستشرق ألماني ولد سنة (1851م)» عين مترجماً في القنصلية الألمانية في بيروت» فأتقن 
العربية؛ وعين أستاذا للسريانية والدراسات الإسلامية ببرلين» وهو أحد محزري دائرة المعارق الإسلامية» 
توفي سنة ([1914١م).‏ 
انظن :المستشوقون 54/79 -:وانظن موسوعة المستشرقين حاضن/: 
0" النصوق ث'الذكتوز محمد كمال جعفنح:ضن ٠:‏ 
9 السايق: 
) الحياة الروحية - محمد مصطفى حلمي - ص19. 
1" المووة سيو البفيكن دن 0 


جعأاراة: + 


تعزيف التضوف الإبتلامى عند المستشرقين:- 

تطرقت كتب المعاجم والموسوعات لكلمة (تصوف) و(صوفي) كما عبر عنها بعض 
المستشرقين فيه بلفظ (9450) الذي يحافظ على أصله العربي مع إضافة اللاحقة 
(موذ) التفليدية» كما يطلق على التصوف الإسلامي مداع 195 عنمن [ة1) . 

وفي اللغة: الإنجليزية هو "نظام من فرق الباطن» وهو بدعة باطنية في الإسلامء: 
ظهر في فارس والعراق في القرن الثامن والثالث عشر الميلادي!'". 


اشتقاق كلمة صوفي:- 

يذهب بعض المستشرقين إلى أن الصوفي سمي صوفياً لأنه يلبس الصوف يقول 
ألفوّة بل لكان المتيوفي ونم :ضوفي لآنة يلد الضوى؟. 

وأرجع ماسينيون كلمة تصوف إلى "مصدر الفعل الخماسي الممسصوغ من كلمة 
فرك نا كاله على لدم اضر قا روفن كل «المتكرى: لحرا اعرف ونشو نبي 
الإسلام صوفيا'!". ويرى نكلسون "أن لبس هذا الزي إنما كان لوضع حد فاصل بين 
الزهاد ومن رجال التصوف وبين غيرهم ممن ساروا سيرة السلف"!*. 

وذهب هنري كوربان إلى أن "كلمة صوفي لاتحتوي من حيث اشتقاقها أي معنى 
خاص بالعقيدة تميز الصوفية عن بقية الفرق الإسلامية: وإن كانت تشير إلى مجموع 
النساك والروحانيين الذين اشتغلوا بالتصوف"7". وإلى هذا القول أشار جرونباوم؟"!. 
وول ديورانت/"'» ورتشارد بل/"ا. 


3--81130032 0132م 803:10 00 
'' تاريخ الفرق الإسلامية ‏ ص717. 
"ا دائرة المعارف الإسلامية ‏ 777/5 وانظر الإسلام والتصوف لماسينيون. 
في التضوف: الإسلامج حاضن 3 
[' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص554. 
1" نظن اخحضارة الإسلام 7 صن؟/11, 
") انظر قصة الحضارة  ,7١6/١‏ 
ريتشارد بل» من رجال الدين البريطانيين» أستاذ في اللغة العربية بجامعة أدنبره» درس القرآن الكريم» وقام 
بترجمته وفسره تفسيراً وفق نقد الأدب الغربيء توفي سنة ٠56١م.‏ 
انظر المستشرقون 17/7  15-‏ وانظر كتابه 2.201 ,151823 01 ملع 01 ع1 . 
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وقد رد ماسينيون وبراون ونكلسونء كل الأقوال التي قال بها القدماء والمحدثون في 
أصل الكلمة و صيغة الإنتساب: 

١‏ - أهل الصفة وهم فرق من الزهاد وكانوا يجلسون فوق دكة المسجد. 

١‏ - أنهم من الصف الأول من صفوف المسلمين في الصلاة. 

" - نسبتهم إلى صوفة القبيلة البدوية. 

؛ - النسبة إلى صوفة القفاء وهي الشعرات النابتة عليه. 

5 - النسبة إلى الصوفانية وهي نبتة. 

5 - مشتق من صافي والأصل صفا. 

باه زتها اه تفن الكلعة لبوا اللي ااا 


وقد أخان الزأي' الأخين خلافاً بين المستشرقين أنفسهم: فقد ذهب المستشرق جوز يف 
فون هامرا' في كتابه "تاريخ البلاغة عند الفرس" إلى أن التصوف ينسب إلى الهنود 
والقدماء المعروفين باسم الحكماء العراة (وانطامه05هم00) وأن الكلمتين العربيتين 
لبوق ب متاق 7 تدان نرة. نين سيق الذي قوت اسيم "لوفو 
(05م50) "وسافيس" (05م52) ذكره عنه كل من براون!ء ونكلسون/؟!. ومن الكتاب 
العرب عبدالرحمن بدوي”” 'وزكريا مبارك""". 


'' انظر الإسلام والتصوف - ماسينيون ‏ ص؛ ١‏ - وانظر تاريخ الأدب في إيران - إدوارد براون - البابان 
الثالث والرابع - ص<77١‏ - وانظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون # ص55. 

!'١‏ جوزف فون هامر بورجيشتال» مستشرق من النمسا ولد (774١م)»‏ تكلم العربية والفارسية والتركية» طوف 
كثيراً في البلدان العربية وجمع العديد من المخطوطات والآثار الإسلامية والعربية» ترك مؤلفات كثيرة عن 
تاريخ الشرق وآدابه وأشعارهء توفي سنة (855١م).‏ 
انظر المستشرقون 774/7 -777 - وانظر تاريخ حركة الاستشراق ص0١ .١5٠0-‏ 

('' انظر تاريخ الأدب في إيران - البابان ”  5-‏ ص4 .5١‏ 

) انظر في التصوف الإسلامي ‏ ص57. 

انظر تاريخ التصوف الإسلامي ‏ ص١٠.‏ 

(' انظر التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق - صض١/11.‏ 
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وقد استند فون هامر إلى ماذكره البيروني!'! عن غلاة الصوفية بقوله "هذا رأي 
السوفية» وهم الحكماء فإن (سوف) باليونانية الحكمة" ولما ذهب قوم إلى قريب من 
رأيهم سموا باسمهم.. ثم صحف بعد ذلك فصير من صوف التيوس"!". 

وقد أيد هذا الرأي من المستشرقين "أولبرت مركس" وذكر في كتابه معالم التاريخ 
العام للتصوف وماهيته!". 

ومال إليه هنري كوربان بقوله "ثمة تفسير آخر يبدو أكثر قبولاً للوهلة الأولى وهو 
اعتبار هذه الكلمة منسوخة عن كلمة (505م90) اليونانية وتعني حكيم»ء مع أن هذا 
التفسير لم يلق رواجاً لدى المستشرقين إلا أن البيروني يثبتها عنده'! )» ومن الكتاب 
العرب عبدالعزيز الإسلامبولي» ومحمد لطفي جمعة”". 

وقد فند هذا الرأي نولدكها"! (عء71014) وذلك كالتالي: 

١‏ - كلمة سوفوس غير معروفة في اللغة الأرامية» فمن غير المحتمل أن توجد 
في اللغة العربية» أما الذي يوجد في اللغتين الأرامية والعربية فكلمتا 
(سوفسطين) (15005م50) وفيلوسوفوس (211050005) وقد كان الحرف (5) 
اليوتاني يمثل في الغضون؛ المتآخرة دائماً بحرف: (من) العربي. 


('! محمد بن أحمد أبو الريحان البيروني الخوارزميء فيلسوف رياضي مؤرخ؛ من أهل خوارزمء أقام في الهند 


بضع سنينء اطلع على فلسفة اليونانيين والهنودء له مؤلفات عديدة» ترجم منها إلى الإنجليزية» توفي سنة 

نوهت 

,5١5/5  مالعألا انظر‎ 

تحقيق ماللهند من مقولة ‏ ص 74. 

"تقلا خخ في التضوف الإسلامي ب انكلسوة حصن : 

(“! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان ‏ ص195. 

ذكره زكي مبارك ‏ التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  .55/١‏ 

تيودور نولدكه؛ شيخ المستشرقين الألمان» تعلم العربية» والسريانية والعبرية» كما درس اللغة الأرامية: 
والسنسكريتية والفارسية والتركية ‏ من مؤلفاته تاريخ القرآن كما تناول الأشعار والأدب والتاريخ العربي 
والإسلاميء» توفي سنة (0٠97١م).‏ 
انظر المستشرقين ؟/579” -87” - وانظر موسوعة المستشرقين 515 -59148 - وانظر تاريخ حركة 


الاستشراق ص0؟7١,‏ 


لل 
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١‏ - لو كانت كلمة "صوفي" مشتقة من أصل يوناني لكان بقاء الصاد في أولها 
خروجاً على القياس على أقل تقدير. 
" - لايوجد دليل إيجابي يرجح افتراض أن الكلمة مشتقة من الأصل اليوناني 
سوفوس. 
5 - نسبتها إلى الصوف يؤيدها نصوص وأقوال الكتاب المسلمين أنفسهم. 
ه - كان المسلمون في القرنين الأولين للإسلام يلبسون الصوف وبخاصة من سلك 
منهم في حياته طريق الزهدا"!. 
تعريف التصوف عند المستشرقين:- 
تكاد تجمع دراسات المستشرقين على تعريف واحد. ففي الموس وعة البريطانية 
"التصوف كلمة أطلقت على أولئك الرجال والنساء الذين اعرضوا وزهدوا في 
الحياة» وكلمة صوفي من صوف". وتجعل المعنى الحرفي لكلمة صوفي "ذي اللباس 
البإلى"1", 
"وفي القاموس الإنجليزي "الصوفية هم الذين يدعون إلى الزهد والتأمل كطريق 
للوصول إلى نشوة الاتحاد مع الإله"7". 
وفي موسوعة الأديان "هي كلمة تميز الزهاد المسلمين بلبسهم الصوف ليعلنوا 
إعراضهم عن العالء"!2. 
ويذهب ماسينيون إلى أن هذا "اللقب يطلق على جميع أهل الباطن من المسلمين"!”. 
وتشير الكلمة عند كوربان إلى "مجموع النساك والروحانيين الذين اشتغلوا 
بالتصوف"'؛ وعند رتشارد بل "علامة على التوبة ورفض العالم الفاني"!". 


('! انظر رده في دائرة المعارف الإسلامية ‏ (مادة التصوف) ‏ 75/5 - وذكره نكلسون في التصوف 
الإسلامي وتاريخه ‏ ص17 . 
3-5 عقططة 811 12ل0عمم1عتإعمظ 0 
1.-(10161101221(7آ لاكتاعطظ تتاع 8100 تمدع دم.آ 9 
14 - 12س 1اعظ]1 01 012عمم1ءتزعمظط 4 
51 السلا والتصيوت جح مابينيوق تح ص35 

١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان - ص554. 

. 2.201... .منها؟] 01 ملع 01 ع !"ا 


5 


وعند ول ديورانت تطلق على "المؤمنين بمبادثهاء وكبار الشعراء والقائلين بوحدة 
الوجود والزهاد والمشعوذين وكانت مبادئهم تختلف باختلاف الأوقات والبيئات"!'!. 


زوف تقلفوة د اليك اللقحلة ويفا ذلك نيا "ركهت هد فاضيلة بية الوه اك ده 
كاك التمينوف وييق: غيو هد من سازا عينة البيلق"0. 


مرادفات كلمة تصوف:- 
ارتبط التصوف كفرقة في العالم الإسلامي بأسماء تطلق على من انتهج حياة 
التصوفء وقد اعتنى المستشرقون بهذه الأسماء يقول ماسينيون "بدأ الشعب يهتم 
بالعباد» وصار يسميهم بأسماء مختلفة وفقاً لميولهم في الزهد والغيرة في التقوى!"ا: 
١‏ - العباد. يقول جولد تسيهر "في إقليم 7-0 النساك وقد 
أطلق عليهم بصفة عامة اسم "العباد" أي الذين يعكفون على عبادة انث"( . 
؟ - مطاوع يقول ماسنيون "استعمل لفظ "المطاوع منذ القرن الثامن الميلادي 
للتورية مع كلمة صوفي بمعنى المتنسك لابس الصوف"7". 
- "مسوحي" ذكره نكلسون "أطلق على هؤلاء الزهاد» وإن كان أقل شيوعاً من 
نسبته إلى مسوح جمع "ممح" وهو اللباس من الشعر"!"ا 
؛ - القراء البكائين » القصاص يقول ماسينيون" قراء يستثيرون التقوى بالبكاء 
قصاص يهاجمون الخيال بأوصاف للآخرة"!". 
5 - زهاد: فرق كل من جولد تسهير ونكلسون والفرد بل وبراون بين الزهد 
والتصوف وقد جعلوا الزهد الذي انحرف ببطئ؛ الذي جاء به رسول الله 


(') قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  .5١5/١*‏ 

"في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص”. 

('' تاريخ الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ الفردبل ‏ ص .717/١‏ 
“' العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر - ص١7١.‏ 

') الإسلام والتصوف ‏ ماسينيون - ص؛ . 

(') في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص4؛ . 

,116 الإبااة والتضدوف ب يناستيون بت صن‎ ١"! 


م 


صلى الله عليه وسلم المقدمة الحقيقة لظهور التصوف يقول جولد تسيهر عند 
بداية الانحراف في الزهد "بدأت يسيرة في تأويل بعض النقط الدينية 
والأخلاقية في القرآن... قد عدتها بيئات الزهد الإسلامي على جانب كبير 
من حظر الشأن... وهنا بدأت جرئومة الانشقاق التي فرقت بين هذه النزعات 
الزهدية وبين النظرية الاعتقادية للسنة الإسلامية"!!', 


وقد وصف هذه التأويلات الفردبل "كان الزاهد يقوم بمجاهدات وألوان من الحرمان 
الماذي من الضيوم الكثر :والامسا ع خصوصضا عق اللحؤع» والثقق المفصوه. و الميالة 
فيه حتى الحرمان والآلام الجسمانية"!". 

وفسر نكلسون ذلك الانشقاق الذي حدث بين الزهاد وأهل السنة؛ أن "الزهد كان 
يطلق بلا تمييز على أنواع مختلفة من الناس» ومن هؤلاء من تأثروا من غير شك 
بأفكار مانوية أو بوذية» ولكن أهل السنة المسلمين كانوا يطلقون اسم "زنديق" على 
كل من لم يستمد مذهبه الأخلاقي بحذافيره من أصول الشرع"!". 

ويرى الفردبل أن الزهد المنحرف كان طريقاً موصلاً إلى التصوف "تم الانتقال من 
الزهد إلى التصوف في الإسلام على نحو غير مشعور به عند نهاية القرن الأول 
وبداية القرن الثامن للهجرة"!*ا 

وذهب بعض المستشرقين إلى أن الإسلام حث على الزهد إلا أنه رفض الرهبانية 
والمبالغة في العبادة وأن زهد الرسول صلى الله عليه وسلم والخلفاء من بعده إنما 
كان يحمل أهدافاً أخرى تغاير الأهداف التي سعى إليها الزاهد يقول الفردبل "كان 
الزاهد زري الملبس يتألم من الجوع ويحسب أنه بمثل هذه المجاهدات يستحق الجنة 
في الآخرة» كما أنه متواكل تاليا للقرآن باستمرار مكرراً اسم الله" ويقول براون 


['' العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر - ص"17١,‏ 

.77١ص‎  لبدرفلا‎  ةيمالسإلا تاريخ الفرق‎ "١ 

('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون # ص57. 
() تاريخ الفرق الإسلامية ‏ الفردبل ‏ ص١/71.‏ 

') المصدر السابق #.ص.89, 
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"أعلم أن إمساك الخلفاء عن الطعام وتركهم فاخر اللباس لم يكن ناجماً عن فقر 
وحاجة» فقد كان يمكنهم إعداد أفخر الألبسة وألذ الأطعمة لكنهم لم يفعلوا ليكونوا 
متساويين مع أفراد رعيتهم من المعوزين"!"". 

ويقول نكلسون موافقاً جولد تسيهر "إننا لانجد في القرآن إلا قليلاً من الآيات التي لها 
صفة خاصة في الزهد" وأن المأثور عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه أخذ بنصيب 
من جميع اللذات التي أحلت له ولم يحرم على أتباعه التمتع بزينة الله الني أخرج 
لات 01 


دلالة التصوف:- 

لقد كان الاختلاف في تعريف التصوف عند رجاله سبباً في اضطراب المعنى عند 
المستشرقين خاصة في إدراك دلالته ومغزاه يقول جولد تسيهر "لايوجد تعريف 
مضبوط مجمع على قبوله تندرج تحته اتجاهات التصوف العامة فهناك على الأخنص 
فروق لاحصر لها في تفصيلات أفكاره ووقائعها!". 

وأشارت موسوعة الأديان إلى أن "صعوبة وضع الاشتقاق لهذه الكلمة إتصوف) أقل 
بكثير من تمييز حدود أو حقيقة حقيقة "التصوف والصوفية" مما يستدعي معاني عديدة 
متداخلة في. الإسلاي"!. 

إلا أن المستشرقين قد وقفوا على أمرين دل عليهما التتصوف: إطراح أعمال 
الجوارح - العبادات الظاهرة - والاعتناء بأعمال القلوب؛ و الاستغراق في الذات 
الإلهية, 

 :تادابعلا إسقاط‎ - ١ 

يقول بروان: "الصوفي الخالص المشرب والمسلك يميل في الأخلاق والدين إلى 
التحرر من القيود والخلاص من الحدود ويتساهل بخصوص الصورة الظاهرية 


(' تاريخ الأدب في إيران - براون  .588/١‏ 
('' في التصوف الإسلامي ص45 . 
(آ) العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر # ص47 ,١‏ 


. 0-13/105هم1عتاعخا 01 قنلءممالء رزعمطظ ع كا 


ده 


للعبادات والشرائع ولايتقيد بها!'» ويقول آدم متز "التصوف علم له أصوله وليس 
الذي يقابله هو المعرفة العلمية النظرية بل المذهب الذي يقول به نبي يجب الإيمان 
بدينه على أن يكون معرفة غير نظرية بل تقوم على العاطفة الملتهبة وتؤسس على 
التحياة الزن افوية 1" 

وهو عند هنري كوربان "إن هو إلا جهد لاستبطان الوحي القرآني» وقطيعة من 
الدين الشرعي المحض وعيش لتجربة النبي الحميمة كما حدثت ليلة المعراج"!". 
وكوربان باطني غالء انصبغت كل أقواله بهذه الباطنية» ومنها هذا التعريف. 
ويصف جيته هذا النوع من التصوف بأنه استغراق في الذات يقول "ثروة العالم التي 
يزهد فيها المريد الشرقي تظل دائماً طوع أمره ومن هنا فإنه يجد نفسه دائماً غارقاً 
في الفيض الذي يهجره ويرتع في بحبوحة مايود التحرر منه"*. 

أما نكلسون فقد سعى ليبين الأساس الروحي الذي بني عليه غلاة الصوفية فكرتهم 
في الزهد وأن العبادات "لاقيمة لها إلا من حيث هي مظهر خارجي لحياة روحية 
باطنية أي أن الزهد الحقيقي مكانه القلب لا الجوار -"/”. 

أ الاتتواق في تداك اللماتعالن: 

يرى كلود كاهن''! أن الصوفي "من لايعنيه محتوى العقيدة بقدر مايعنيه الشعور 
بالصفاء الخلقي والاتحاد الوجداني مع النه'!". 


("اتازيخ الأاي في إير ان ريون دترجدة أحمد حلين سحن 07 

'! الحضارة الإسلامية في القرن الرابع  .١5/7‏ 

('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص84. 

؛) الإنسان الكامل ‏ هائز شيدر ‏ ص 858 ضمن الإنسان الكامل في الإسلام. 

'') في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص؛ 5. 

كلود كاهن مستشرق فرنسيء تخصص في تاريخ الشرق الأدنى في عهد الحروب الصليبية» شارك بمواد 
في دائرة المعارف الإسلامية» وأدار مجلة التاريخ الاقتصادي والاجتماعي للشرق. 
انظر موسوعة المستشرقين ص 45٠١0‏ - وانظر المستشرقون ."47/١‏ 

.١187”ص‎  ةيمالسإلا تاريخ العرب والشعوب‎ "١ 


ان 


يقول ويكنز "إذا تأملنا الأدب الصوفي نتذكر بساطة فكرته» وهي أن بعد النفس عن 
خالقهاء ركب فيها من شوق إلى العودة والاندماج فيه وهو شوق قد يتعهده المرء أو 
يكبته إذا شغلته شواغل أخرى"!''. 

ويورد جوستاف جرونباوم هدف التصوف بأنه "المشاكلة للطراز المقرر من الذات 
الفردية"!', 


.؟١"ص‎ # ضمن تراث فارس‎  نيدلا‎ !'١ 
17 "ا تحقنانة الاسلةت صن‎ 


ا - 


تعريف التصوف عند رجال الطريق وبيان دلالته:- 

اشتقاق اللفظ: 

انقسم المصنفون منهم في رد كلمة "صوفي" و"صوفية" و"تصوف" إلى اشتقاق لغوي 
فأثبت قسم منهم اشتقاقها من كلمة "صوف" إلا أن الغالبية العظمى ترد ذلك وتنفي 
وجود هذا الاشتقاق وأن الاسم بمثابة اللقب. 

القول الأول: 

ذهب أبو نصر السراج إلى أن النسبة إلى ظاهر اللباس وهو الصوف وقال "أن 
الصوفية لم يتفردوا بنوع من العلم دون نوع؛ ولم يترسموا من الأحوال والمقامات 
دوم رسم وذلك لأنهم معدن جميع العلوم ومحل جميع الأحوال والأخلاق الشريفة"!'". 
كما نسبهم إلى الصوف شهاب الدين السهرودي/"؛ قال "صوفية للبسهم الصوف أليق 
وأقرب إلى التواضع!". 


القول الثاني: 
ذهب أصحاب هذا الرأي إلى أن "صوفي" لااشتقاق لهاء يقول القشيري|*! "ليس يشهد 
لهذا الاسم من حيث العربية قياس ولا اشتقاق؛ والأظهر فيه أنه كاللقب"!". 


(' اللمع ‏ أبونصر السراج - ص٠5 .4١-‏ 

''١‏ أبو حفص عمر بن محمد بن عبدالله السهرورديء يعد من القريبين إلى السنةه صحب عمه أبا النجيب 
السهروردي وأخذ عنه الفقه والوعظ والتصوف. توفي سنة (5557ه). 
أنظر سير أعلام النبلاء: 75/١5‏ - وانظر وفيات الأعيان: ١/80؟.‏ 

('' عوارف المعارف ‏ شهاب الدين السهروردي  .١45- ١454/١‏ 

(؛) عبدالكريم بن هوازن بن عبدالملك بن طلحة النيسابوريء أبو القاسم القشيريء» تتلمذ على السلميء وابن 
فوركء وابن إسحاق الأسفرائيني» وعبدالقاهر البغدادي» توفي سنة (455ه). 
انظر فوات الوفيات: "٠١/7‏ سير أعلام النبلاء: .541//١١‏ 

الرسالة - القشيري - ص/!5١.‏ 


- 


كما ذهب إلى هذا الرأي الهجويري وعلل ذلك بقوله "هذا الاسم أعظم من أن يكون 
له جنس يشتق منه» وهم يشتقون الشيء» من شيء مجانس له وكل ماهو كائن ضد 
الضفاء» ولايشتق 'الشصويء .هن نه" 

يتضح من قول الهجويري نسبة التصوف إلى الصفاء والمصافاة وهو الغالب في 
أقوالهم» أما الجيلاني!'! فقد جعل أصل الاشتقاق من المصافاة!". 


القول القالث: 

ذهب الكلاباذي/؟! إلى قول جامع جمع فيه الأقوال على رأي واحد فقرر أن "من 
جعل مأخذه من الصوف: استقام اللفظء وصحت العبارة من حيث اللغ7*). كما رأي 
في نفس الأمر أن نسبة الصوفي إلى الصفة والصفة والصفاء "أن هذه الألفاظ وإن 
كانت متغيرة في الظاهر فإن المعاني متفقة لأنها إن أخذت من الصفاء والصفوة كان 
صفوية»؛ وإن أضيفت إلى الصف أو الصفة كان صنفيّة أو صفيّة» ويجوز أن يكون 
تقديم الواو على الفاء في لفظ الصوفية وزيادتها في لفظ الصّفيّة والصّفية إنما كانت 
ا ل ا ال 


تعريف كلمة تصوف ودلالتها:- 
شيخ من شيوخهم عدة تعاريفء, وقد كتبت تعاريف عديدة تحت هذا اللفظ تصل إلى 


(" كات التكاموف حت عن 3 

('' أبو محمد محي الدين عبدالقادر ابن موسى بن عبدالله الجيلاني أو الجيلي» صاحب الطريقة القادرية» اشتغل 
بالقرآن في مبتدئه وتفقه على مذهب ابن حنبلء له في التصوف مصنفاتء أثنى عليه شيخ الإسلام ابن تيمية» 
وابن كثيرء توفي سنة ١55ه.‏ 
انظر فوات الوفيات: 7175/7  717/5-‏ وانظر الأعلام: 5/5 . 

('' انظر الغنية لطالبي طريق الحق ‏ 187/7. 

[) أبو محمد بن إسحاق بن يعقوب الكلاباذي البخاري» من حفاظ الحديث؛ ومن أهل الأصول والفقه» توفي سنة 

(ندكه). 

انظر الأعلام: 26> وانظر الموسوعة الصوفية: ,5١©‏ 

''' التعرف لمذهب أهل التصوف - الكلاباذي # ص55. 

'' المرجع السابق ‏ ص١١‏ ومابعدها. 
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المئات ولعل السبب في تعدد التعاريف أنها تختلف باختلاف أحوال قائليها ولهذا قال 
له!"» ولذا قال رويما'! "ماتزال الصوفية بخير ماتنافروا فإذا اصطلحوا فلا خير 


ا اا(") 


فيهم 
وقال نوري !"عن التضيوت لين 'التصنوف سوسا ول خلوها ولكده لخو 
وقال القناد!"' "التصوف اسم قد وقع على ظاهر اللبسة» وهم متفاوتون في معانيهم 
وأحوالهم'!"! وقد ذكر السهروردي أن "أقوال المشايخ في ماهية التصوف تزيد على 
اننا 


وسأذكر أشهر أقوال شيوخهم: 
قال معروف الكرخي!'! "التصوف: الأخذ بالحقائق واليأس مما في أيدي الخلائق"!'') 


('' الرسالة ‏ القشيري - ص!5١.‏ 

('' أبو محمدء رويم بن أحمد بن يزيد البغدادي الصوفيء كان مقرئاً من أهل بغداد من جلة مشايخهم؛ وفقيها 
على مذهب داود الظاهريء توفي سنة (05٠7'ه).‏ 
انظر الرسالة القشيرية # ص: "7١9‏ وانظر صفة الصفوة: .53١/١‏ 

7" الشابق صن 13 

(؛) أحمد بن محمد أبو الحسين النوريء المعروف بابن البغويء ولد في بغداد» وهو من أصل خراساني»؛ صحب 
السري السقطيء وأحمد بن أبي الحواري » وهو شيخ الطائفة بالعراق في زمانه» فسد عقله في آخر عمره 
توفي سنة (1535ه). 
أنظر سير أعلام النبلاء: 7517/9 - وانظر صفة الصفوة: .530/١‏ 

"ا من التراث الصوفي ‏ سهل التستري ‏ دراسة وتحقيق الدكتور محمد كمال جعفر - ص”5597. 

أبو الحسن علي بن عبدالرحيم الواسطي القناد الصوفي لقي عدداً من المشايخ وله كلام كما روى عن الحلاج 
انظر الأنساب - السمعاني - 5:45/5. 

"ا اللمع ‏ أبونصر السراج - ص“47. 

)ا عوارف المعارف ‏ السهروردي  .١57/١‏ 

ا معروف بن فيروزء أبو محفوظ العابد المعروف بالكرخيء منسوب إلى محلة الكرخ ببغداد» اشتهر بالزهد 
والعزوف عن الدنيا. توفي سنة (١٠٠٠ه).‏ 
انظر الرسالة ‏ 785 - وانظر صفة الصفوة: ١/؟499,‏ 

.١54ص‎  ةيريشقلا‎  ةلاسرلا‎ ''' 


5 


وعند أبي الحسن النوري "ترك كل حظ للنفس"!' "وأن يكون العبد في كل وقت بما 
هو أولى في الوقت"!"!. وهو عند الجنيد!"! "تصفية القلب عن موافقة البرية» ومفارقة 
الأخلاق الطبيعية» وإخماد الصفات البشرية» ومجانبة الدواعي النفسانية» ومنازلة 
الصفات الروحانية» والتعلق بالعلوم الحقيقة واستعمال ماهو أولى على الأبدية:؛ 
والنصح لجميع الأمة والوفاء لله على الحقيقة» وأتباع الرسول صلى الله عليه وسلم 
ف الشتريية 41 


وقال سهل التستري'” "التصوف انقياد الظاهر ارا مر الجاطن لمراقبة 
الحق"٠'.‏ وذهب الهجويري إلى أن حقيقة التصوف "تقتضي فناء صفة العبدء وفناء 
ضفة العيد يكوق نبقاح ضيفة الخ وها فرت الحم ا 
العيده :وا المسافةة صيفة العزذانة"! 

وهو عند الجرجاني!) "الوقوف مع الآداب الشرعية ظاهراًء فيرى حكمها من 
الظاهر وفي الباطن» وباطناً فيرى حكمها من الباطن في الظاهرء فيحصل للمتأدب 


.١5ص‎  يذابالكلا‎  فوصتلا‎ ''( 

1" اللمع ‏ أبونصر السراج الطوسي ‏ 45 

"١‏ أبو القاسم الجنيد بن محمد بن الجنيد» الخراز القواريريء إمام أهل الطريق في عصره. بغدادي المولد 
والنشأة وأصله من نهاوندء تفقه على أبي ثورء صحب الحارث المحاسبي» وسري السقطيء ولازم التعبد من 
أكثر القوم اتباعاً للسنة» له كلام في طريقة التصوفء توفي سنة (7534ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 755/4 - أنظر الرسالة القشيرية # ص77 - وانظر صفة الصفوة: 479/١‏ . 

.١ ص5‎  يذابالكلا‎  فرعتلا‎ 

أبو محمد سهل بن عبدالله بن يونس التستريء من علماء أهل الطريق؛ والمتكلمين في علومهم؛ صحب خالد 
محمد بن سوارء توفي سنة (1/415"ه). 

2 الرسالة القشيرية: ص77 - وانظر سير أعلام النبلاء: 171/8. 
'' من التراث الصوفي ‏ سهل التستري  .4١1/١‏ 

كشف المحجوب ‏ 7" 

"ا علي بن محمد بن عليء المعروف بالشريف الجرجانيء فيلسوفء ومن العلماء بالعربية» له مؤلفات عديدة» 
أغلبها في الشروح؛ توفي سنة (5١1/ه).‏ 
انظر الأعلام: 7/5 وانظر مقدمة كتابه التعريفات ‏ تحقيق إبراهيم الأبياري ‏ ص" ١5-‏ 


اما - 


بالحكمين كمال"7'. وقال ابن عربي التصوف "الوقوف مع الآداب الشرعية ظاهرا 
وباطناً وهي الخلق الإلهية وقد يقال بإزاء إتيان مكارم الأخلاق وتجنب سفافها"!"). 
تعريف الصوفي:- 

قال الجنيد: "الصوفي كالأرض يطرح عليها كل فبيع :والابضرج متينا إذ كل 
مليه"!.:وقال التسترى"الضوقئ,من يوق دمه :هدر اء وملكة مباحاً وحياتة موتساء: 
لكونه على بساط ايثي'!؟). 

وقال أيضاً: "الصوفي من صفا من الكدر وامتلأ من الفكر وانقطع إلى الله من 
البشرء واستوى عنده الذهب والمدر"!*. وقال الحلاج "الصوفي وحداني الذات لايقبله 
أحد ولايقبل: أحدة". وقال جلا الدين الرؤمي "الصوفئ' لايذكن مأكان: ماضيا لأنه 
دائماً يكون في كر وفر"!". 

وقال السهروردي المقتول "الصوفي من كان مع الله بلا مكان"*ا. ووضع 
السهروردي:ضابطا يجمع فيه الألفاظ في الضوفي فقال "هو الذي يكون دأكنم 
التصفية» لايزال يصفي الأوقات عن شوائب الأكدار بتصفية القلب عن شوائب 
النفس» ويعينه على هذه التصفية دوام افتقاره إلى مولاه» فهو قائم على قلبه بربه 
وقائم بقلبه على نفسه قال تعالى: (صكونوا موَامّاله شهراء «بالقسئط) [الماكةة 5 ] وذ 


ابي .“ا ل 


القوامية لله على النفس هي التحقق بالتصوف"!"). 


[') التعريفات ‏ الجرجاني - ص85. 

5412 زرسائل ابن كوي‎ "١ 

('' الرسالة ‏ ص؛١٠١‏ - وانظر عوارف المعارف - السهروردي  ١47/١‏ - وانظر التراث الصوفي لسهل 
التستري - ص 5٠١/١‏ 

امن التزات لوف ات 1ه 4 

') التعرف لمذهب أهل التصوف # ص6١.‏ 

.١58ص‎ # الرسالة‎ ١ 

723 مقوي هلال الذيق الرومي حا صن‎ "١ 

مقامات الصوفية # ص55. 


'؟! عوارف المعارف ‏ ص .١57/١‏ 


1 


وذهبوا إلى أن حقيقتهم "أنهم العلماء بالله وبأحكام الله» العاملون بما علمهم الله تعالى؛ 
المتحققون بما استعملهم الله عز وجلء الواجدون بما تحققواء الفانون بما وجودوا لأن 
كل واجد قد فني بما وجد""!. 

وقد ارتبط الصوفية بأسماء أخرىء فذكر السراج "أن أهل الشام يسمون الصوفية؛ 
فقراء!"". وذكر السهروردي "أن منهم ‏ من الصوفية ‏ طائفة بخراسان يأوون إلى 
الكهوف والمغارات»؛ ولايسكنون القرى والمدن يسمهونهم "شكفتية" لأن شكفت اسم 
الغارء ينسبونهم إلى المأوى والمستقر...وأهل الشام يسمونهم جوعية!". 

وهذه الأسماء عند بعضهم أسماء لمقامات» يقول السهروردي "أهل الشام لايفرقون 
بين التصوف والفقر... وعلم أن الفقر أساس التصوف وبه قوامه على معنى أن 
الوصول إلى رتب التصوف طريقة الفقر لا على معنى أنه يلزم وجود التتصوف 
وجود الفقر"!*. 


إلا أن معنى الفقير تطور ليحل محل الصوفي العارف يقول ابن سبعين'") "الفقر هو 
الكمال الأول مع العلم» وهو الكمال الآخر مع المعرفة» وهو الجميع مع خالص 
الإنسانية"!! , 


7" اللقع -'الشراج حاصن/20: 

7 لبعد سن 

.١517/١  فراعملا عوارف‎ ''( 

.1١41/١  قباسلا‎ ) 

عبدالحق بن إبراهيم بن محمد بن نصرء ابن سبعين القرشيء المخزوميء أبو محمد المريسيء. برع في 
الفلسفة» ومن القائلين الغلاة بالوحدة المطلقة» انكر النبوات» ترك الأندلسء إلى المغرب ثم إلى مصر بسبب 
آرائه» واستقر بمكة حيث انتحر سنة (55739ه). 
انظر العقد الثمين للفارسي:  ””>27/5‏ وانظر فوات الوفيات: 757/7 -7505, 

الرسالة الفقيرية ‏ ضمن رسائل ابن سبعين - ص5١.‏ 


ا 


تعفيب ورد:- 
تعريف التصوف وبيان دلالته: 
أصل اشتقاق الكلمة: 
تعد كلمة "تصوف” نقطة اختلاف بين الباحثين القدامى والمحدثين وقد تضاربت 
الآراء بينهم هل هو اسم مشتق أم اسم جامد وإذا كان اختلاف رجال الطريق 
أنفسهم في أصل اللفظة واشتقاقها فلا عجب أن يتسرب هذا الاختلاف إلى من كتب 
عنهم سواء كان من المسلمين عرباً أو عجما أو من غيرهم من الأديان الأخرى. 
ولايكاد يخلو بحث في التصوف إلا ويدرج فروض الاشتقاق لهذه اللفظة "بالرغم من 
قلة جدوى البحث في أصل هذه الكلمة في اللغة العربية من الناحية الإيجابية!', 
ومن هذه الفروض: 

١‏ - نسبتها إلى الصوف باعتباره الزي الخاص الذي تبنته الطائفة الأولى. 

؟ - نسبتها إلى صفة مسجد رسول الله صلى الله عليه وسلم. 

" - نسبتها إلى الصفاء باعتبار الصوفي من صفا قلبه. 

5 - الصف باعتبار الصوفية يقفون في الصف الأول بين يدي الله. 

5 - نسبة إلى صوفة وهو الغوث بن مر أحد سدنة الكعبة في الجاهلية. 

5 - نسبة على بقلة صوفانة قليلة الاحتياج إلى الماء والغذاء. 

* - تحريف كلمة وافدة هي سوفيا "الحكمة"!". 


وقد ذهب أغلب الباحثين من القدماء والمحدثين إلى أن النسبة إلى الصوف: قال ابن 
تيمية ‏ رحمه الله "وقيل وهو المعروف أنه نسبة إلى لبس الصوف"!". 


('' التصوف طريقاً ومذهباً ‏ محمد كمال جعفر ‏ ص١‏ . 

''١‏ انظر مجموعة الفتاوى - ابن تيمية  7/١١‏ - وانظر تلبيس إبليس - ابن الجوزي - ص56١‏ - وانظر 
التصوف محمد كمال جعفر ‏ ص ١‏ ومابعدها ‏ وانظر الحياة الروحية في الإسلام ‏ محمد حلمي مصطفى 
- ص١٠‏ - وانظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - أبو الوفاء التفتازاني - ص70 - وانظر التصوف 
الإسلامي في الأخلاق والأدب ‏ زكي مبارك  51/١‏ - وانظر دراسات في التصوف الإسلامي - محمد 
عبدالمنعم خفاجي  54/١‏ - وانظر التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ د. أبو العلاء عفيفي ‏ ص5 
وتاريخ التصوف الإسلامي ‏ عبدالرحمن بدوي ‏ ص". 

.7//١١  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


- 7/6 


وقال ابن خلدون!'! "الأظهر أن مثل بالاشتقاق أنه من الصوف وهم في الغللب 
مختصون بلبسه لما كانوا عليه من مخالفة الناس في لبس فاخر الثياب إلى لبس 
انيف" وهو تقول عنمن العاضيدين "امواهو فول :تحال الطويف ارتل 
وقد ذهب بعض الباحثين إلى أقوال أخرى في أصل الاشتقاق ومن ذلك: أنه اسم 
غريب' أمنقول للعربية من لغة غير غربية فهو حادث مع حدوث الألفاظ الدخيلة 
التي وفدت على العربية والأفكار والمعاني والمذاهب والآراء وقد عرض له شيء 
من التصرف اللساني لصقله تخفيفاً. وأول من ذهب إلى هذا القول البيرونيء حيث 
نسبها إلى "السوفية" وهم الحكماء قال "سوف؟ باليونانية الحكمة. وبها سمي الفيلسوف 
"بيلاسوبي" أي محب الحكمة ولما ذهب في الإسلام قوم إلى قريب من رأيهم سمّوا 
بلإسمهم.. ثم صحف بعد ذلك فصير من صوف التيوس". 

وإلى هذا القول ذهب الدكتور إبراهيم إبراهيم هلال يقول "التصوف في أصله وفي 
لفظه ومعناه متقدمه ومتأخره؛ استيراد أجنبي وليس من الإسلام في شيء". 


('' عبدالرحمن بن محمد بن خلدون الحضرميء حفظ القرآن وسمع الحديث ودرس العربية في صغره؛ ارتحل 


كثيراء عمل في بلاد الحفصين وبني مرين من فاسء وفي بلاد بعض أمراء الأندلس ثم اعتزل العمل. ثم 
رحل إلى الشام ثم مصر حيث تولى فيها منصب قاضي المالكية» وتوفي بها سنة (048٠/ه).‏ 
انظر الضوء اللامع - السخاوي: ١55/4‏ - وانظر الأعلام: 7:7:/7,. 

'' المقدمة ‏ ص؟44. 

"١‏ ومن المعاصرين إحسان إلهي ظهير في كتابه » التصوف المنشأ والمصادر - ص5" - والدكتور أبو الوفاء 
التفتازاني في كتابه مدخل إلى التصوف ‏ ص70 - والدكتور أبو العلاء عفيفي في كتابه التصوف الشورة 
الروحية ‏ ص4؛” - والدكتور زكي مبارك في كتابه التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  57/١‏ 
والدكتور عبدالرحمن بدوي في كتابه تاريخ التصوف الإسلامي ‏ ص١١‏ - والدكتور محمد كمال جعفر في 
كتابه التصوف طريقاً ومذهباً ‏ ص؛ - والدكتور مصطفى حلمي في كتابه موقف ابن تيمية من التتنصوف 
ص75 والدكتور محمد مصطفى حلمي في كتابه الحياة الروحية # ص88 - والدكتور عرفان 
عبدالحميد في كتابه النشأة الصوفية الفلسفية وتطورها ‏ ص١٠٠‏ - والدكتور مصطفى عبدالرازق في دائرة 
المعارف الإسلامية ‏ 719/6. 

ا دائرة المعارف الإسلامية ‏ 7179/0, 


)2-00 فيد ما للهند من مقولة ‏ ص ؛ ” ومابعدها. 


-ه/7 - 


ثم قال "كلمة تصوف في نفسها دليل غربة التصوف عن الإسلام وكلمة صوفي 
يونانية في مضمونها"!") إل أله دهي متحينت 'التسنائق هر هون "او فيد الفز وز 
الأسلامبولي و محمد لطفي جمعة/". 

أما النسبة إلى صوفة واسمه الغوث بن مر وهو أول من انفرد بخدمة الكعبة 
والحجيج عند بيت الله الحرام في الجاهلية/'' فانتسبوا إليه في الانقطاع إلى الله 
سبحانه وتعالى فنسب إليهم. ذكره ابن الجوزي/' ثم ذكر الأقوال الأخرى وعقب 
بقوله "وقال آخرون بل هو منسوب إلى الصوف وهذا يحتمل والصحيح الأول" . 
وإلى هذا الرأي ذهب الدكتور على النشارء يقول "لاضير أن تتخذ الصوفية على 
وجه الخصوص كلمة التصوف نسبة إلى صوفة إلى المنفرد بالله بجانب الكعبة 
فيختصون بها حين تعمم المسائل وتضعف الروابط القبلية وأن يكون صوفية الإسلام 
هم القبيلة الإسلامية الزاهدة مقابلة في هذا لصوفية الجاهلية"!". 

وخلاصة الأمر أن هذا اللفظ حادث لم يعرف في عهد رسول الله صلى الله عليه 
وسلم ولا صحابته. 


تعريف التصوف ودلالته:- 

اختلف تعريف التصوف عند الرجال الذين صنفوا لطرائقهم وسننهم بل اختلفت 
تعاريف الواحد منهم؛ يقول أبو الوفا التفتازاني "التصوف أولا لوقيل كلم ضيه تعر 
خاصة وليس شيئاً مشتركاً بين الناس < جميعاًء ولكل صوفي طريقة معينة في التعبير 
ذم علا لاك قرو وفنا لكر و فود اقلق وه انشول هن اللستوفه كيك #رم نتم 


('' التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص ”١‏ ومابعدها. 

9" التصوف في الإستلام خاضن3: 

''' ذكره عنهم زكي مبارك ‏ راجع مجلة المعرفة عدد أغسطس سنة ١970‏ عدد ديسمبر سنة 19107١م.‏ 

ا انظر الأعلام ‏ الزركلي  .١7*/5‏ 

"ا عبدالرحمن بن علي بن محمد القرشيء أبو الفرج ابن الجوزيء الإمام الحافظء والمحدث الواعط الزاهدء نشأ 
وترعرع بين العلم والعلماء» وظهر علمه؛ فحدث وصنف المصنفات» توفي سنة (/551ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: ١917/١1‏ - وانظر وفيات الأعيان: ؟/517. 

(') تلبيس إبليس # ص58١.‏ 

('! نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام  .5١/9‏ 
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الفن»ء خصوصاً وأن أصحابه يعتمدون على الاستبطان في وصف حالاتهم؛ كما أنهم 
يلجأون في تعبيرهم عن هذه الحالات إلى أسلوب الرمز وذلك لإخفاء أذواقهم عمن 
ليس أهلاً لهاء ولهذا نجد بعض صوفية الإسلام يقولون أن عدد الطرق إلى الله بعدد 
الأنفس تأكيداً منهم على الفروق الفردية بين الصوفية واس تحالة مطابقة تجربة 
لتجربة أخرى في ميدان التصوف!''. 


وهناك من عرف التصوف من غير أهله: 

عرفه ابن الجوزي فقال "التصوف طريقة كان ابتداؤها الزهد الكلي» ذم ترخص 
المنتسبون إليها بالسماع والرقص فمال إليهم طلاب الآخرة من العوام لما يظهرونه 
من التزهدء ومال إليهم طلاب الدنيا لما يرون عندهم من الراحة واللعب"!". 

وعرفه ابن خلدون فقال: "هذا العلم من العلوم الشرعية الحادثة في الملة» وأصله أن 
طريقة هؤلاء القوم لم تزل عن سلف الأمة وكبارها من الصحابة والتابعين ومن 
بعدهم طريقة الحق والهداية وأصلها العكوف على العبادة والانقطاع إلى الله تعالى 
والإعراض عن زخرف الدنيا وزينته"!". 

وعرفه أيضاً بأنه 'حسن رعاية الأدب مع الله في الأعمال الظاهرة والباطنة بالوقوف 
عند حدوده مقدماً الاهتمام بأعمال القلوب مراقباً خفاياها حريصاً بذلك على 
النجاة"!؟). 

وابن سينا أيضاً فقال "إن المعرض عن متاع الدنيا وطيباتها يخص باسم الزاهدء 
والمواظب على فعل العبادات من القيام والصيام ونحوهما يخص باسم العابدء 
والمنصرف بفكره إلى قدس الجبروت مسدتديماً لشروق نور الحق في سره يخص 
باسم العاّف"!"' والعازف عند أبن سينا هو الصبوفي!". 


ااموخل الى التسوف: الإساامي” رضن 1ه 
''١‏ تلبيس إبليس # ص55١.‏ 

, 5 مقدمة ابن خلدون # ص57‎ "١ 

() شفاء السائل لتهذيت المسائل .ص7 2. 

*ا الإشارات والتنبيهات ‏ القسم الرابع - ص19. 

.717//١  دومحم انظر التفكير الفلسفي في الإسلام  الدكتور عبدالحليم‎ ١ 


-/ا/ا - 


وقد عرفه بعض الباحثين المعاصرين من المسلمين بأنه: "نزوع فطري إلى الكمال 
الإنساني إلى التسامي والمعرفة عن طريق الكشف الروحي أو العلم اليقيني الناشئين 
عن الإلهام والنظر العقلي والرياضة النفسية وبعض الدلائل الحسية"!'. 

أو "هو أحوال وأذواق ومقامات تتفاوت فيما بينها تفاوت أحوال ومقامات ومشارب 
تخا 1 

وقال قاسم غني "الصوفي من كان فانيا في نفسه وباقيا في الحق ومنطلقا من قبضة 
الطبائع ومتصلا بحقيقة الحقائق"!". 

الزهد والتجرد عن زينة الحياة وشكلياتها وأخذ النفس بأسلوب من التقشف وأنواع 
مق الغقادة و الأو اذ و الهو" . 

وعرفه الدكتور أبو الوفاء التفتازاني "فلسفة حياة وطريقة معينة في السلوك يتخذهما 
الإنسان لتحقيق كماله الأخلاقي وعرفانه بالحقيقة وسعادته الروحية"!”. 

وعرفه الدكتور أبو العلا عفيفي "التصوف تجربة تتجه فيها الإرادة الإنسانية نحو 
ذوقية"(") د ع ماس الا ل 

وعرفه عباس العقاد بأنه "ملكة نفسية موجودة في بعض الطبائع لازمة لمن وجدت 
في طبائعهم» وألزم ماتكون لهم حين تفترق مقايبس الأخلاق ومعايير القيم الروحية 
بينهم وبين مجتمعاتهه"!". 

التصوف والصوفي ومعرفة دلالتهما يقول الشيخ إحسان إلهي ظهير بعد أن عرض 


('' المدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ محمود أبو الفيض المنوفي ‏ ص 5. 
') التصوف في الإسلام منابعه وأطواره ‏ محمد الصادق عرجون ‏ ص"5. 
('' تاريخ التصوف في الإسلام ‏ ص١78.‏ 

؛) ائتصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ 

مدخل إلى التصوف الإسلامي © ص". 

7" التضبوف الثونة الزوحية يصن 

"ا التفكير فريضة إسلامية ‏ ص75١.‏ 


ا 


اريك الأو لصوف اريت فيا أزاء القوم وكطا رضت فيه أقواليم المع 
بينها ولا وفاق"!'!. 
وَقالَ أبو الغلا حفيفق "كدااتطمع :بعد در ابنة خممنة"وستين”' تعريفا للتضؤف أنتمذ 
معنى واحد عاماً مشتركا ينتظمها جميعاً ولكن لم نظفر بهذا المعنى على وجه 
التحديد"!". 
وقال أبو الوفاء التفتازاني "إن كلمة التصوف وإن كانت من الكلمات الشائعة» إلا أنها 
في نفس ألوقت من الكلمات الغامضة التي تتعدد مفهوماتها وتتباين أحيان!". 
وأرجع الدكتور محمد كمال جعفر هذا الاختلاف إلى أسباب فقال "ليس من الإنصاف 
وصف هذه التعاريف بأنها خاطئة وإنما يمكن وصفها بأنها ناقصة ويمكن تصنيف 
التعريفات إلى مايلي: 
رار فطل التعنيو قح كاين لكر 0 :[الأخرك ويه ا نسفية قدو كي م المققكة: 
بالنسبة للأساس الصوفي في الإسلام. 
؟ - مايربطه بالنسك وصور العبادة وهو العناية بالجانب العملي. 
“ - مايربطه بالمعرفة والمشاهدة» وهو يولي عناية فائقة للجانب النفسي والعقلي 
في التصوف "التجربة الصوفية"!*!. 
وعلل أبو الوفا التفتازاني هذا الاختلاف بقوله "السبب في ذلك أن التنصوف خط 
مشترك بين ديانات وفلسفات وحضارات متباينة في عصور مختلفة» فمن الطبيعي 
أن يعبر كل صوفي عن تجربته في إخبار مايسود مجتمعه من عقائد وأفكار ويخضع 
سور هي أ لقا يوه ننه موسق مهفا الف 


كانت دراسة المستشرقين لأصل لفظ "التصوف" دراسة حاولت أن تتسم بالموضوعية 
الظاهرة إلا أن الأساس الذي بنى عليه البحث الاستشراقي لايكاد ينفك عن تلك 


3" التضرؤف المتشا والمصلذر :اصن 
'! التصوف الثورة الروحية ‏ ص5". 
1' مكخل إلى التضيؤزق الإسلامي تس 
) التصوف طريقة ومذهباً ‏ ص؛ -5. 
“امكل إلى التصروف الإبتلامى مسن 
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الدراسات. وقف المستشرقون أمام هذا اللفظ؛ محاولين البحث عن اشتقاقه للوصول 
إلى نتيجة مفادها أن أصل هذا اللفظ يرتبط ارتباطاً وثيقاً بالفكر الأجنبي؛ وهذا يعني 
أن ماتركه رجال الطريق من إرث فكريء وأدبي» ونشاط سلوكيء إنما هو وليد 
حضارة أخرى وأديان أخرىء وإن عقلية العرب لايمكن أن تصل إلى ذلك الفكقر 
المَعقة و إنما ندر ك الفكن النسيظ: 

وإن في إثبات المستشرقين أن أصل اللفظ يرجع في اشتقاقه إلى الصوف في السعي 
إلى إثبات التأثر بالنصارى في لبس الصوف7". والتي كانت عادة نصرانية بين 
الرهبان منهم» ويرد على ذلك بأمور: 


-١ 


- 5 


ذهب المتقدمون في التصوف إلى أنهم لم يقتصروا على لبس الصوف بل 
يغلب عليهم لبس المرقعات والخلقان وبعضهم لبس المرقعة ثم لبس الخز 
واللين!'» قال شيخ الإسلام ابن تيمية "وليس طريقهم مقيدا بلباس الصوف 
ولاهم أوجبوا ذلك ولا علقوا الأمر به» لكن أضيفوا إليه لكونه ظاهر 
ال 

لبس الصوف لم يختص به الرهبان النصارى دون غيرهم في الأديان 
الأخرى فقد ذكر بروان "أن لفظ ذو السترة الصوفية» يطلق في الفارسية 
على العرفاء... وأن اللباس الصوفي منذ القدم دليل الحياة البسيطة"!. 

أن الرهبان النصارى لم يقتصروا على لبس الصوف وإنما لبسوا أيضا جلد 
هذا كاخ الناسه مز مويو العمل نو علي :محقو وه مدهل سدن لخاوا 0 يفكيو ل 
عبدالرحمن بدوي "نود أن نعترض على هذا الربط المغتصب في نظرنا بين 


('' انظر دائرة المعارف الإسلامية ‏ 757/5. 


.١55ص‎  ةيريشقلا‎  ةلاسرلا انظر اللمع  السراج  ص 744 - وانظر‎ "١ 


2) 


؛) تاريخ الأدب في إيران - البابان ” -5. 
إنجيل متي الإصحاح الثالث ‏ صه. 


لع - 


لبس الصوف وبين التأثر بالرهبان النصارى وأنه لامحل أبداً للربط بين 
ثيابهم وبين فكرة تأثر الصوفية بهم"!". 

؛ - عرف أهل التصوف بأسماء أخرى في مناطق شتى في العالم العربي» مع 
ارتباطهم بمنهج السلوك العام» ومن هذه الأسماء: الفقراءء الزهادء السالكين» 
أرباب الأحوال» أصحاب القلوب» الجوعية» الفقرية:» الفكرية: المغارية: 
أصحاب الخطرات؛. العبادء العارفين» الأخيار. 


أما تعريف التصوف وبيان دلالته» فقد كانت المحاولة لربط التصوف بما ورد في 
الفكر الغربي» خاصة بما عرف بينهم ب "المستسزم' وهو ماصرح به المستشرق 
نكلسون يقول "كلمة (369500) التي انحدرت من الديانة الأغريقية إلى الآداب 
الأوروبية يقابلها في العربية والفارسية» والتركية كلمة صوفيء والكلمة العربية 
اكتسبت على مدى الأيام مدلول الكلمة الإغريقية الواسع (شفاه مقفلة بالأسرار 
الفقسية رعيرع متمضنة على النشوة الشالفة) 7 . 

وقد اعتور معنى اللفظ (0ز275]60) التطور عما وصفه عليه آباء الكنيسة النصرانية 
الأول من اليونانيين» وهو معنى يشمل (علم الأسرار) الذي يربط حقيقة ال"نصوف 
بالمعرفة. إلا أن اختلاف المعاني المفهومة من هذا اللفظ ترجع في كثير من الأحيان 
إلى العقلية والمزاج التي ينظر فيهاء حتى اتسع هذا اللفظ من ناحية» ليشمل ظواهر 
لايمكن أن تتعدى كونها دينية عادية» أو ظواهر عاطفية خاصة مثل الحب؛. ومن 
ناحية أخرى تقليص جانب المعرفة حتى كاد أن يقتصر على مايسمى الحب الروحي 
(ءامآ لمتمكستم5) 0 

ولعل محاولة بعض المستشرقين من إيراد العديد من تعاريف التصوف من قبل أهله 
؛ للوقوف على حقيقته» قد تعطي موضوعية لأبحاثهم إلا أن توقفهم عند إيراد تنك 
النصوص ثثير تساؤلات لدى قارئها. فلا يخفى أن كلامهم ملغز في ذاته. بعضه 


(') تاريخ التصوف الإسلامي -# ص١١‏ - بتصرف يسير. 
' الصوفية في الإندلادت هن : 
('' انظر التصوف - الدكتور محمد كمال جعفر ‏ ص١١‏ ومابعدها. 


ام - 


يحتمل الحق وبعضه يحتمل الباطل ولذا قال شيخ الإسلام ابن تيمية عن أقوالهم "إن 
الكلام المجمل من كلامهم يحمل على مايناسب سائر كلامهم" وقال "إن أصول اعتقاد 
أئمة الطريق إلى الله لايوخذ مما يحكى عن مثل الشبلي!'!. ولو كانت الحكاية 
صادقة لما عرف من حال الشبلي» وأنه كان يغلب عليه الوجد حتى يزول عقله 
وتحلق لحيته..' !"أ» وقال ابن القيم "إن غالب عبارات القوم عن أذواقهم وأحوالهم, 
والكلام بلسان العلم أوسع من الكلام بلسان الذوق» وأقرب إلى الحجة» والبرهان"!"". 
هذه الحقيقة الظاهرة في التصوف عرفها بعض المستشرقين وأقروا بها يقول جول د 
تسيهر "لايوجد تعريف مضبوط مجمع على قبوله تندرج تحته اتجااهات التنصوف 
العامة فهناك على الأخص فروق لاحصر لها في تفصيلات أفكاره؛ ووقائعها وزيادة 
على مااعترى الحركة من تطور داخليء مع المؤثرات التاريخية والأثر الخارجي 
أدى إلى تعريفات وانقسامات في الأساس النظري لهذا النظاء"!؟. 

ويمضي نكلسون عشرين عاماً في البحث في التصوف ويحاول تعريفه بأنه "فلسفة 
الإسلام الدينية وأنها الأخذ بالحقائق» يقول "حين أحاول أن أعرض أصول مذاهبهم 
على هذا الوجه من الرأي سوف أعتمد إلى حد ما على ماجمعته خلال العشرين 
غاما السالقة عق مغنااوه لتاريخ جام للتصتوفه الإبنااس :.؛ التضوف الاشتااني 
موضوع واسع الأطراف متعدد الجوانب يحتاج إلى المجلدات الضخمة للكشف عن 
حقيقته في إنصاف"!”. 


('' أبو بكرء دلف بن جحدر الشبليء البغدادي» كان من حجاب الخلافة» فترك ذلك» ولزم التتصوف. صحب 
الجنيد وغيره من مشايخ عصره. وكان فقيهاًء وكتب الحديث عن طائفة» ويعد من مجتذبيهم وله أقوال منكرة» 
توفي سنة (515ه). 
انظر الرسالة القشيرية # ص١7‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: ١19/٠١‏ - وانظر تهذيب حلية الأولياء: 
, 

,1١١5-17١/١  ةماقتسالا‎ !'( 

("امدازج السالكين. 33/6 

أ العقيدة والشويعةات 1:47 بت اصرف يسين: 


"١‏ الضنوفية في الإبنائم د صن 


0 


ويقول ماسينيون في تعليل غموض التصوف "أما دراسة مصادر التصوف فإن الشقة 
بيننا وبين استكمالها مازالت بعيدة!'. وهذا الغموض هو الذي أدركه بروان حيث 
قال "الصوفي الخالص المشرب والمسلك يختار زاد رحلته مما يعجبه من حوله يأخذ 
عنقوداً من كل كرمة»ء وزهرة من كل بستان ويميل في الأخلاق والدين إلى التحرر 
من القيود والخلاص من الحدودء ويتساهل بخصوص الصورة الظاهرية للعبادات 
والشرائع ولايتقيد بها"". 

ولكن دراسة المستشرقين ناقصة مبتورة تخفي أكثر ماتظهر ولعلها قد رسمت فكرة 
وبحثت عن دلالتها في التصوف الإسلامي أو بعبارة إهمال دراسة أرباب الأحوال 
وأهل العبادات المتبعين للكتاب والسنة. ويرجع الخلل في دراسة المستشرقين 
للتصوف وموطن الخطأ عندهم وأعني دراسة أولتك الذين نذروا أنفسهم لدراسة 
التصوف كبروان وماسينيون ونكلسون. 

الخلل في المنهج حيث وضع المستشرقون كل الزهاد والعباد والمعتدلين منهم 
والمضطربين والغلاة والزنادقة في سلة واحدة فخرجوا بالاضطراب يقول ماسينيون 
"لقد صار علماء الإسلاميات الأول في تعليل الخلاف الكبير في العقيدة بين مذهب 
الوحدة الحالي ومذهب أهل السنة الصحي>"!". 

لقد كان المنهج في بيان دلالة التصوف وتأطيره هو المنهج السلفي الموضوعي الذي 
وضعه شيخ الإسلام ابن تيمية في موقفه.منه وصراعه مع أهله فقد وضع ميزانا 
عادلاً لايأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه كتاب الله تعالى وسنة نبيه صلى الله 
عليه وسلم وكان هذا منهج السلف رحمهم الله فقد هجر الإمام أحمد الحارث 
المحاسبي!*! حين بلغه أن الحارث المحاسبي تكلم في شيء من الكلاء/”/. وقال 


('' دائرة المعارف الإسلامية ‏ ه/777. 

قزق الأذيافن يوانح اا 1 

('' دائرة المعارف الإسلامية ‏ ه7174/0. 

(؛) أبو عبد الله الحارث بن أسد البغدادي المحاسبيء له كتب كثيرة في الزهد وأصول الديانة؛ والرد على 
المعتزلة والرافضة هجرة الإمام أحمد لأنه تكلم في مسائل الكلام» توفي سنة (51 ١“ه).‏ 
انظر الرسالة القشيرية: ص78 - وانظر وفيات الأعيان: .١947/١‏ 

انظر مناقب الإمام أحمد ‏ ابن الجوزي ناص .١18‏ 


خم - 


أبوبكر المروذي!'! سمعت أحمد بن حنبل يرغب في النكاح فقلت له: قال ابن 
أدهم!"... فما تركني أتمم حتى صاح على وقال: أذكر لك قال رسول الله صلى الله 
عليه وسلم وأصحابه وتأتيني ببنيات الطريق؟7. 

ولذا قال شيخ الإسلام ابن تيمية " المشروع هو الذي يتقرب به إلى الله تعالى وهو 
سبيل الله وهو البر والطاعة والحسنات والجيد والمعروف وهو طريق السالكين 
ومنهاج القاصدين والعابدين وهو الذي يسلكه كل من أراد الله وسلك طريق الزهد 
والعمادة ومناسم :لفقل و القصبوف» وشسو 1/5 . 

لذا أخذ تعاريفهم ومؤلفاتهم وأقوالهم وعرضها على كتاب الله وسنة رسوله وقد نقدها 
وبين مافيها من الصواب والحق وبين مافيها من الباطل يقول رحمه الله تعالى عن 
رسالة القشيري "فيه من الخير والحق والدين أشياء كثيرة» ولكن فيه نقص عن 
طريقة أكثر أولياء الله الكاملين وهم نقاوة القرون الثلاثة ومن سلك سبيلهم ولم يذكر 
في كتابه أئمة المشايخ في القرون الثلاثة ومع مافي كتابه من الفوائد في المقولات 
والمنقولات ففيه أحاديث وأحاديث ضعيفة بل باطلة» وفيه كلمات مجملة تحتمل الحق 
والباطل رواية ورأيآ وفيه كلمات باطلة في الرأي والرواية» وقد جعل الله لكل شيء 


قدر"00, 


('' أبوبكرء أحمد بن محمد بن الحجاج المروذيء الإمام» الفقيه» المحدث» صاحب الإمام أحمدء حدث عن الإمام 
أحمد ولازمه» وكان أجل أصحابه» توفي سنة (15"اه). 
أنظر سير أعلام النبلاء: 91/4 - وانظر تاريخ بغداد: 54/؟571. 

"١‏ أبو إسحاقء إبراهيم بن أدهم بن منصور بن يزيد من أشراف أهل بلخ؛ كان من أبناء الملوك فقترك ذلك 
وسلك طريق الزهد والورع؛ كان يعمل ويأكل من عمل يده. روى الحديث عن جماعة من التابعين» توفي 
بالشام سنة (؟55١ه).‏ 
انظر الرسالة القشيرية: ص0١7”‏ - وانظر صفة الصفوة: ؟/7848. 

"ااصيد الخاطن اتابن الجووي :هن تر 

(' مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ه/ه4 ١‏ 

.494/١  ةماقتسالا‎ 


داكن 


وقال "فيه الحسن الجميل؛ الذي يجب اعتقاده واعتماده وفيه المجمل الذي يأخذ 
المحق والمبطل وهذان قريبان وفيه منقولات ضعيفة ونقول عمن لايقتدى بهم في 
ذلك فهذان مردودان"!, 

وقال عن كتاب الغزالي مشكاة الأنوار "هذا الكتاب كالعخصر لمذهب الاتحادية 
القائلين بوحدة الوجود وإن كان صاحب الكتاب لم يقل بذلك بل قد يكفر من يقول 
بذلك لكن ذاك لما فيه من الإجمال تارة ومن التفلسف وإبراز مقاصد الفلاسفة في 
الألفاظ النبوية تارة أخرى ومن المخالفة لما دل عليه الكتاب والسنة والمباح 
ار 

وقال رحمه الله "أنكر أئمة الدين على أبي حامد في كتبه وقالوا مرضه الشفاء يعني 
شفاء ابن سينا في الفلسفة وفيه أحاديث وآثار ضعيفة بل موضوعة كثيرة؛ ومنه 
أشياء من أغاليط الصوفية وترهاتهم ومنه مع ذلك من كلام المشايخ الصوفية 
العارفين المتقين في أعمال القلوب الموافق للكتاب والسنة.." (". 

وقال عن ابن عربي "أشتمل كلامه على الجحود لله ولأسمائه ولصفاته. وخلقه 
وأمره وعلى الإلحاد في أسماء الله وآياته "2. 

وقال عن كلامه " فيه من الكفر والتنقيص بالرسل والاستخفاف بهم والغض منهم 
والكفر بهم وبما جاءوا به مالا يخفى على مؤمن"!". 

وقد ربط شيخ الإسلام ابن تيمية كل مرحلة من مراحل التصوف بأحداثه التاريخية 
التي صارت فيها وبيان أسبابها وأترها في الفكر الصوفي وكان هذا منهجه رحمه 
الله في الاتجاهات الأخرى كالكلام والفلسفة وغيرها. يقول رحمه الله تعالى: "أعلم 
أن عامة البدع المتعلقة بالعلوم والعبادات إنما وقع في الأمة في أواخر خلافة الخلفاء 
الراشدين" ثم ذكر تسلسل الأحداث التاريخية وماصاحبها من ظهور البدع والفرق 


.1١/١ السابق:‎ 0 

بغية المرتاد # ص6 ؟. 

"! القتاوي حا م 

) مجموعة الرسائل والمسائل # 151/4. 
السابق  ,81١/5‏ 


ده اد 


وسقوط الدولة الأموية وقيام العباسية وتعريب الكتب الأعجمية وكتب الفرس والهند 
والروم حتى قال "حدثت ثلاثة أشياء الرأي والكلام والتصوف"(". 

إلى أن قال "ثم المتقدمون الذين وضعوا طرق الرأي والكلام والتصوف وغير ذلك 
كانوا يخلطون ذلك بأصول من الكتاب والسنة والآثار إلى عهد قريب وأنوار الآثار 
النبوية بعد فيها ظهور ولها برهان عظيمء وأن كان عند بعض الناس قد اختلط 
نورها بظلمة غيرها"!". 


وهذا الخلط جعله يفرق بين القوم» يقول رحمه الله: 
)١‏ صوفية الحقائق: وهم: الذين اختصوا بالزهد والعبادة على الوجه الذي اجتهدوا 
فيه ويشترط فيهم ثلاثة: 
١‏ - العدالة الشرعية بحيث يؤدون الفرائض ويجتنبون المحارم. 
؟ - التأدب بآداب أهل الطريق وهي الآداب الشرعية في غالب الأوقات وأما 
الآداب البدعية والوضيعة فلا يلتفت إليها. 
“ - ألا يكون أحدهم متمسكا بفضول الدنيا. 


؟) صوفية الأرزاق: فهم الذين وقفت لهم الوقوف كالخوانق» فلا يشترط في هؤلاء 
أن يكونوا من أهل الحقائق. 

") صوفية الرسم: فهم المقتصرون على النسبة فمنهم في اللباس والاآداب والوضعية 
ونحو ذلك بحيث يظن الجاهل حقيقة أمره أنه منهم وليس منهم!". 


وفي مواضع أخرى يفرق بينهم ويقسمهم إلى: 
١‏ - صوفية أهل العلم وأصحاب الطريق الصحيح إلى الله السالكين طريق السنة. 


(') انظر الفتاوي  7٠١7/٠١‏ ومابعدها. 
(') السابق  ,517/٠١‏ 
('! انظر السابق  ,١5- 15/1١١‏ 


كم - 


١‏ - من يسميهم عقلاء المجانين المولهين وهم أصحاب الأحوال الذين تزول 
عقولهم ويسمع منهم شطحات كالبسطامي!'! والشبلي. ولعله رحمه الله 
وضعهم في موضع الشلك لأن أحوالهم متقلبة!". 

- الصوفية الغلاة أو ضلال العباد أو صوفية الملاحدة الفلاسفة كابن عربي 
والسهروردي المقتول'". 


كما أن ابن الجوزي انتهج هذا المنهج في كتابه صفة الصفوة فقال "المقصود بوضعه 
مثل هذا الكتاب ذكر أخبار العاملين بالعلم الزاهدين في الدنيا والراغبين في الآخرة 
المستعدين للنقلة بتحقيق اليقظة والتزود الصالح ذكرت من هذه حالة دون من اشتهر 
بعجرة العلم:ولم يشتوق بالز هدو التعية"!ة. 

واتسم منهجه في انتقاء أقوالهم وأخذ ماوافق الحق ورد مافيه نكارة يقول "وقد 
تجوزت بذكر جماعة من المتصوفة وردت عنهم كلمات منكرة وكلمات حسان 
فأخذت من محاسن أقوالهم لأن الحكمة ضالة المؤمن"!". 

كما تميزت مؤلفات ابن رجب الحنبلي!'! بأسلوب لطيف روحاني نقل فيه أقوال 
وأحوال كبار الزهاد من صالحي القرون الثلاثة ممسن عرف بصدق التجربة 
والاختصاصء ثم بالإخلاص والتجرد لله» بل أنه نقل عمن عرف عنه الشطح وأقوال 


/ 


ل 
١‏ 
١‏ 
١‏ 
ل 


'' أبو يزيد» طيفور بن عيسى بن آدم بن عيسى بن علي البسطامي الزاهد المشهور» كان جده مجوسياً ثم أسلم؛ 
جاء عنه أشياء مشكلة لا مساغ لهاء والشأن في ثبوتهاء أو أنه قالها في حالة دهشة وسكرء إذ ظاهرها إلحاد» 
توفي سنة (571١ه).‏ 
انظر وفيات الأعيان: 45٠0/١‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: 47/9 . 

,191/٠١  يواتفلا‎ '' 


"' انظر تعقب مذاهبهم وأقوالهم مجموعة الرسائل والمسائل  ٠١/5‏ ومابعدها. 


.8/١  ةوفصلا صفة‎ '“ 

0 

'' أبو الفرج» عبدالرحمن بن أحمد بن عبدالرحمن الملقب رجب السلاميء البغدادي» ثم الدمشقي الحنبلي» 
الشهير بابن رجب الإمام الحافظ زين الدين» صاحب المصنفات؛ كان ورعاً زاهداً مالت القلوب إليه بالمحبة» 
إذ كانت مجالس تذكيره الناس نافعة وللقلوب صادعة؛ توفي سنة (55/اه ). 

انظر شذرات الذهب: 575/5" وانظر الأعلام: 715/7 - وانظر منهج الحافظ ابن رجب الحنبلي في 
العقيدة ‏ على الشبل # ص٠‏ 5. 


ام - 


منكرة إلا أنه انتقى منها ماوافق كتاب الله تعالى وسنة رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فأخذ الحق منها وطرح هذه7!. 

إلا أن المنهج لاينبغي الإقدام عليه إلا من أولي العلم الراجح في الدين النافذين عن 
بصيرة في أقوال الزهاد وأهل الطريق المتقين بكتاب الله وسنة نبيه عن الزلل في 
طرائقهم لأنه مسلك وعر شائك حف بالمخاطر واختلط به الباطل وانضم تحت لوائه 
البر والفاجر بل المؤمن والكافرء فهو مزلة قدم واجتنابه خير وأسلم وربما يجلب فيه 


من الشر الذي لايعرفه المنتقي من كلامهم أشد من الخير المنشود. 


('' منهج الحفاظ ابن رجب الحنبلي في العقيدة ‏ علي الشبل # ص”87. 


مم - 


المبحث الثاني: أسباب دراسة التصوف عند المستشرقين:- 

اعتنى المستشرقون بالفرق الإسلامية دراسة وبحثاء وقد أولوا التصوف اهتماماً فاق 
الفرق الأخرىء بل إن من المستشرقين من أفنى عمره في دراسة هذا الاتجاه في 
العالم الإسلامي أمثال نكلسون وماسينيون» ومنهم من أخذ بحظ وافر من دراسته 
كجولد تسيهرء وبروانء ولاتكاد كتب المستشرقين أن تخلو عن الحديث عن هذا 
الاتجاه كلما تعرضت للعالم الإسلامي أو للإسلام. 

ويبدو أن المستشرقين قد وجدوا في التصوف مادة ثرية تحقق الأهداف المعلنة وغير 
المعلنة للبحث الاستشراقي» وربما تجاوزت البحوث الأكاديمية الأهداف الجماعية 
إلى أهداف فردية تنزع بالدراسة والبحث الى نزعات ذاتية وميول شخصية بحتة. 
١-دعوى‏ العنصرية: 

انطلقت بعض البحوث الاستشراقية من منظور البحث في السلالات البشرية لإثبات 
دعوى تفوق عرق على آخرأ". من هذا المنطلق يظهر أسباب تعلق المستشرقين 
بدراسة الأدب الفارسي عامة والصوفي بشكل خاص"". 

وماذلك إلا أن الشعوب الغربية أبناء عمومة للشعب الفارسي وهذه الشعوب الغربية 
والفارسية تمثل الرجل الآري يقول أحد الباحثين الغربيين "إذا فكرنا في الدور 
العظيم الذي لعبه الرجل الآري في تاريخ العالم نجد أننا أحفاده نجهل أصله 
ولانعرف الأرض التي كانت مهدأ لجنسه.. ففي أوائل القرن العاشر قبل الميلاد 
غزت الشعوب الارية الهضبة الإيرانية وتوغلت فيها... ومن عادات الفرس ماهو 
مألوف بيننا نحن معشر الأوروبيين ولعل ذلك نتيجة لجنسنا الآري المشترك"!". 

لم يكن اهتمام المستشرقين بفارس وشعوبها لمجرد أنهم أبناء عمومة فحسب وإنما 
لأن دولة الفرس قد أزيلت بيد الجيوش الإسلامية من العرب والتي يصورها البحث 
الاستشراقي بل الفكر الغربي عامة أنها "من المصائب البالغة العنف التي كانت تلحق 


'' مثل أرنست رينان - انظر الاستشراق ‏ إدوار سعيد ‏ ص .١55‏ 

"انظ رالموسوعة التي وضعها بروان عن إيران» في كتابه تاريخ الأدب في إيران» وكتابه عام بين الفرسء» 
وانظر تاريخ الأدب الفارسي» وامضي نكلسون عشرين سنة في دراسة وترجمة المثقوي لجلال الدين 
الرومي. 

('' انظر فارس والعالم القديم ‏ ج. إيليف ‏ ضمن تراث فارس ‏ ص١7‏ ومابعدها. 


- 884- 


بدولة الفرس فبينما هي دولة عسكرية قوية تسيير على عدد كبير من الشعوب إذا 
بها تصبح أمة مستعبدة يظلمها ويقتل أبناءها غزاة أجانب"!'!. وقد وظف 
المستشرقون هذا الحدث لتحليل الأدب الفارسي الصوفي الغزير "إن التتصوف 
الفارسي ناجم عن شعور بالخيبة في وسط حياة لم تكن تمدهم بأسباب الرضى 
والارتياح المباشر"!". 

وقد وصف المستشرقون الأشعار والمواجيد الفارسية» أنها ردة فعل مباشرة للتغير 
الذي طرأ على تلك الشعوب إبان الفتح الإسلامي!". 

وليس بالمستغرب أن يعنى المستشرق بالفرس عامة فيقول أحدهم "أن الغرابة التي 
تتبدى من الأشياء الشرقية لأول وهلة وبعدها عن المألوف يدل على الكنز المدفون 
في خرائب دنيانا المألوفة"!'). فهو بحث عن أصول وجذور لسلالاتهم. 

والاهتمام بالتصوف الفارسي خاصة لأنه أصل للتصوف النصرانيء يقول أحد 
المستشرفين "يجب أن لانفرق بين التصوف الفارسي "الأطبديل وتنتصوفنا تحيق 
الغربيين» فالاختلاف إنما يبدو في الظهور عند التعبير"!”). والغرض من ذلك وصف 
العقل العربي بالجمودء وربما وسعوا نطاق هذا الحكم ليشمل العقل السامي» ووصفه 
بأنه عقلية عاجزة عن الفنون والعلوم؛ وافتقارها للخيال وعجزها عن الترقيقات 
الروحية والمرونة العقلية واللغوية» وكأن العرب قد دخلوا بلاد الففرس وغيرها 
وكانو اضفر هق التقافد: و المغاوك :و العلوم يفول تراوق "خة مانس في العادة علوم 
العرب من تفاسير وحديث وكلام وفلسفة» وطب ومعاجم لغوية» وتاريخ» وتراجم. 
بل ومن نحو عربي ماساهم به الفرس من أعمال تجد أن خير ماكتب في هذه 


)0 الأدب الفارسي - أربري - ضمن تراث فارس - ص788. 
9 الوحدة والتنوع ‏ جرنباوم ‏ ص 785. 

('"انظر الدين - ويكنز # ص”١7‏ - ضمن تراث فارس. 
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الموضوعات هم من الموالي"!". وقال أربري "العرب أنفسهم كثيراً ما اعترفوا بما 
كانوا يدينون به من فضل لأذكياء الفرس الذين اعتنقوا الإسلاء"!". 

ويذهب أربري إلى أن اتصال الفرس بالعرب أدى بهم إلى تراجع قدراتهم يقول 
"اتصال الفرس بثقافة ولدت في الصحراء أدى إلى تصحير الروح الفارسيء ذلك 
الروح الذي لم يكشف لنا عن المدى الكامل لقواه إلا عن طريق التعبير بلغته 
القومية"!" , 

ووصف العقل العربي بل الدين الإسلامي الذي اعتنقه الفرس ثم صاغوا أفكارهم فيه 
في أدبهم بأنه وعاء حاو فقط يقول "يستطيع التراث الذي احتفظ به لنا الإسلام في 
فارس مساعدتنا على استرجاع تراثنا المفقود. فإن تحقق ذلك تضاعف الجزاء الذي 
هو حق لصاحب العطاء"!'!. وصاحب العطاء عندهم هم الفرس والرومء بل إن 
الثقافة والحضارة الإسلامية» هي جزء من حضارتهم السابقة فحضارة الإسلام "هي 
في أساسها وفي جوهرها جزء من المادة الهيلينية الرومانية"!”. 


-١‏ الدعوة إلى التصوف العالمي (الدين الجديد):- 

يحرص المستشرقون على التصوفء وبعث قضاياه والعمل على حصر أغلب 
البحوث الدراسية حول الإسلام في دائرة التصوف وهم في تناولهم لهذا الاتجاه 
يقتصرون على الغلاة منهم» ولايخفى مافي التصوف وخاصة مايحتويه من تشابه 
كبير بينه وبين النصرانية مايحفز المستشرقين لدراسته؛ لذا انصرف ماسينيون إلى 
درزاسة التصيوف ممخلا في الخلاج "من التضبوق يلتق الديدانة.ولم يأخذ ماستحيتيرن 
من الإسلام إلا مااتفق مع المسيحية من أجل فهم مسيحي للإسلام'") ولايخفى أن 
الهدف من العمل الاستشراقي كتب من أجل "حماية عقل الأوروبي المثقف في أن 


.56٠:/١  ناريإ تاريخ الأدب في‎ "١ 

('! الأدب الفارسي ‏ ضمن تراث فارس ‏ ص774. 

!1 اسايق نض ا 

() الدين - ويكنز ‏ ص١١7.‏ ضمن تراث فارس. 

' الفكر العربي ومكانه في التاريخ ‏ أولري ص86١.‏ 

.54/8/١  يفنح هموم الفكر والوطن - الدكتور حسن‎ ١ 


- و؟١-‎ 


يتحرك في جهة مخالفة للجهة التي يستقبلها زحف المسيحية الشمالية على دار 
الإسلام في الجنوب"7'". لذا استعمل المستشرق التصوف لإثبات غايته الخاصة والتي 
منها "الدعوة إلى إثبات أن روح الحضارة الإسلامية كما بدأت في التصوف عامة 
والحلاج المصلوب خاصة هي المسيحية"". وهذا مايفسر إغراق ماسينيون في 
شخصية الحلاج المصلوب حيث لايرى ماسينيون في تلك الشخصية الغالية إلا إحدى 
تجليات المسيح!". 

وغالى العديد من صوفية الغرب من خلال دراسة إتجاهات التصوف. في الديانات 
السماوية الثلاثة اليهودية والنصرانية والإسلام» وسائر الديانات الوضعية الهندوسية 
والبوذية وغيرها إلى توحيد الأديان في قالب واحد والدعوة إلى هذا الدين الجديد 
تحت اسم "التصوف العالمي"» وقد انطلقت هذه الدعاية من خلال ملاحظة التجربة 
الصوفية في الديانات سماوية أو وضعية" لو أننا انتقلنا إلى أقوال ثلاثة متصوفة من 
الديانات التألهية الثلاثة وهي المسيحية والإسلام واليهودية فسوف نجد كشرة من 
الدلائل على أنهم مروا بالتجربة نفسها التي ضاعت فيها الفردية"!؟). 

ومع مرور الوقت يتسع نطاق التشابه ليشمل التصوف عامة "لانرى في التصوف في 
هذه الديانة أكثر مما نرى في تلك... وينبغي أن نتسائل أفلا تحمل هذه الأسرار أو 
يحمل بعضها على الأقل طابع شخصية كبيرة يمكن أن تبعث روحها من جديد"!*ا 
وهذه الجدة هي التصوف حيث يقول بعد ذلك "الشيء الجوهري في هذا الدين الجديد 
هق انتكنان دوي ار 

إن الدعوة إلى هذا الدين الجديد الذي يضم الأمم والشعوب تحت مسمى واحد 
وأسلوب واحد في الفكر والسلوك يتطلب منهجا ودراسة اضطلع بها العديد من 
متصوفة الغربيين والمستشرقين ذوي الميول الصوفية» ومن ذلك: 


(') رسالة في الطريق لثقافتنا ‏ محمود محمد شاكر ‏ ص١5.‏ 
"١‏ هموم الفكر والوطن ‏ حسن حنفي  .54/8/١‏ 

('' انظر الأم الحلاج ‏ ماسينيون # ص”4١.‏ 

) التصوف والفلسفة ‏ ولتر سئيس - ص55 .١‏ 

'' منبعا الدين والأخلاق - برغسون ‏ ص0١77.‏ 

17" اسايق حت ون 
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أ-“"التصضوقع .هق الخل لمعاتاة الشعوزتب» فبعد هركن مسهنه لبزاوق “عن التتضوفت 
أظهر في آخر صفحات البحث نداءات بأن أهله يتمتعون بأحاسيس وعواطف 
جياشة... وعشق غلاة الصوفية في جميع العصور والأقطار بمثابة كيمياء عظيمة 
تحول نحاس وجود البشر إلى ذهب ألوهية خالص"!"". 

ب - يمكن الدعوة إلى هذا الدين الجديد عن طريق الوعاظ والشعراء يقول آربري 
"كانت عند الواعظ والشاعر سكينة يستطيع تقديمها لتلك الروح كل على طريقته وقد 
حققت رسالة الصوفية لبعضهم الرضا الكامل"!". 

ج - يجب على الداعية لهذا الدين الجديد أن "تكون آراءه الدينية متفقة وآراء 
اللاهوتيين بوجه العموم... وهكذا تستفيد صوفيته من الدين بانتظار أن يغتني الدين 
بهذه الصوفية"!". 

د - افترضوا نشر الدعوة لهذا الدين بين الناس كافة» ولاختلاف البشر في قدراتهم 
واستعداداتهم وثقافتهم في الإدراك والوعي رأوا انتهاج وسيلة التبسيط في هذه 
الدعوة "إن هناك نوعاً سامياً من التبسيط العلمي يتيح للنفوس ضئيلة الحظ والثقافة 
أن تتمثله جملة إلى أن يقيض لها مجهوداً أعلى يكشف لها عن التفاصيل ويجعلها 
نففةة إلى معنا فنا اكفان هدق ونا انتتنان ١‏ الصنوفية :لاعن ريق الفين ين إن النعية 
هو من الصوفية بمثابة التبسيط من العله"!*!. 

ه - العقيدة الوحيدة التي تدين بها جماعات هذا الدين الجديد هي وحدة الوجود بل 
الوحدة المطلقة يقول براون "يتسبب العشق الجنسي في أن يغيب السالك عن نفسه 
ولايرفع عينه عن وجه الحبيب فإذا ماعاد إلى وعيه في النهاية» وجد أن معشوقه, 
وآسر قلبه قد كان شعاعاً ضعيفاً صادراً عن الحبيب الأزلي والجمال الأبدي الذي 
يتجلي في ألف شمس لكنه واحد"7 والحقيقة أن هذا الوصف الذي يغرق فيه براون 


'' تاريخ الأدب في إيران ‏ براون ‏ ”  5-‏ ص55 بتصرف يسير. 
1" الأدب الفارسي.- آريري حاضن 7943, 

'' منبعا الدين والأخلاق - برغسون ‏ ص44 ؟. 

أ منبعا الدين والأخلاق - برغسون ‏ ص54 7. 


*ا تاريخ الأدب في إيران - براون البابان ‏ ” -5 - ص 5ه”. 
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نفسه في الأدب الإيراني الصوفي الغالي إنما هو ترديد لأشعار جلال الدين الرومي 
حين قال "إن المعشوق هو الكل وأما العاشق فحجابء؛ والمعشوق هو الحي وأما 
العاشق فميت... أن العشق يقتضينا أن نبوح بهذا القول» وإلا فكيف تكون المرآة, إذا 
لم تعكس صور المرئيات"!". 

ويتشبث المستشرقون وصوفية الغربيين بالتصوف الفارسي خاصة دراسة وبحثا 
واغتناقاً لأنه يمل الدين العالمي .عنذهم "اسنتطاع الدين: الفارسي أن يتمثل كثيراً من 
الأديان ويمهد للنظم العالمية التي ستظهر فيما بعد'"'. وليس غريباً تعلقهم بهذا 
الدين الفارسي أو دينهم الجديد - التصوف العالمي - خاصة أنه دعوة عامة إلى 
هدم الفواصل الكبرى التي تضع للإسلام ذاتيته الخاصة مما يؤدي إلى انصهاره في 
أتون مايسمى بالتصوف العالمي!'؛ وتغيب أهم ماتميز به الإسلام عن هذه العقاثد 
المحرفة والوضعية ألا وهو التوحيد ونبذ ماتنطوي عليه ديانات العالم من حلول 
واتحاد وعقائد التناسخ وغيرها. يقول أحدهم "إذا سلمنا أن النصرانية المعروفة تمثل 
في رهبانيتها قالب التصوف والعقائد الهندوسية والبوذية تمثل السلوك العام له. 
وفلسفة مع إدراك أن الدين اليهودي عامة وبكافة فرقه دين منغلق!؟). 

'"'- إضعاف المسلمين وزرع الفرقة بينهم: 

اتجه المستشرقون إلى دراسة العالم الإسلامي في كل شئونه من عقائد وعادات 
وأخلاق» وثروات ليتعرفوا على مواطن القوة فيه فيضعفوها وإلى مواطن الضعف 
فعتتموها!"! فأولن: الاستفر اق احتماتة «الدر أندات- الفلسفية المخضيوفة و إذاهكها وغية 
في أن تكون أفكارها عاملان في بلبلة أفكار المسلمين» وإدخال أفكار غير أصلية 


('' مثنوي جلال الدين الرومي - الكتاب الأول ص75 - ترجمة الدكتور محمد عبدالسلام كفافي. 

('' فارس والعالم القديم ‏ إيليف ‏ صه". 

"١‏ انظر الإسلام في وجه الغريب - أنور الجندي ‏ ص758. 

©) التصوف والفلسفة ‏ ولتر ستيس # ص .,١5١‏ 

') انظر الإسلاميات بين كتابات المستشرقين والباحثين المسلمين - أبوالحسن الندوي ا ص١١‏ - وانظر 
الاستشراق والخلفية الفكرية - الدكتور محمود حمدي زقزوق - ص58 وانظر الإسلام في وجه التغريب 


أنور الجندي # ص5١١ ‏ وانظر الاستشراق ‏ إدوارد سعيد # ص18 ومابعدها. 
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عن الإسلام وقد اجتمعت عدة وسائل استشرفها المستشرق من التصوف تمكنه من 
إضعاف المسلمين. فنادوا بدعاوى: 

أ- الإسلام يدعو إلى العزلة. 

ب - ليس هناك إسلام واحد وإنما تعددية إسلامية. 


أ- الإسلام يدعو إلى العزلة: 

مايميز التصوف العام بين أغلب معتنقيه أنه يدعو إلى العزلة ونبذ الحياة الدنيوية 
والتوو كه هنها و الاتظو هق الذاك: التسائنة تهنا عق 'الذك الالجة :و الاتسحان 
في تجارب تصور للصوفي الغيبة عن هذا العالم الفاني والاتصال بالعالم الروحاني 
المثالي. 

وهذه ثغرة في التصوف الإسلامي نفذ منه المستشرقون إلى الوسط الاجتماعي 
الإسلامي بدعوى أن الإسلام دعى المسلمين إلى الانصراف عن الدنيا ومظاهرها 
ودعاهم إلى تركيز العمل من أجل الآخرة ونعيمها المقيم!'' والمسنتشرق يعي أن 
الإسلام دعا إلى هدفين من وجود الإنسان على هذه الأرضء عبادة الله تعالى وحده 
وعمارة الأرضء إلا أن المستشرق لايرى من الحقيقة إلا نصفهاء لذا "عمد 
المستشرقون إلى تكييف الإسلام على أنه نزعة روحية إلى تحسين الإنسان والعمل 
على صفاء نفسه» يستتبع أيضاً إبعاد الإسلام عن مجالات علاقات الأفراد بتعضها 
ببعض في نظام عام يعبر عنه بالدولة أو الأمة أو الحكومة"!". 


)0 انظر الوحدة والتنوع ‏ جرونبام # ص786١.‏ 
('' الفكر الإسلامي الحديث ‏ محمد البهي ‏ ص١5.‏ 
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ب- دعوى تعددية الإسلام: 

ينادي المستشرقون بأن الإسلام ليس واحداء إنما هناك تعددية في الإسلام على 
المستوى الإقليمي والفكري والتاريخي وعلى حسب اختلاف العوامل الثقافية التني 
تأثرت بها الشعوب المسلمة في فهم القرآن» والتي تقسم الإسلام إلى إسلام رسمي 
وإسلام شعبي أو إسلام شيعي وآخر سني وثالث صوفي ورابع فقهيء أو إسلام قديم 
ووسيط وآخر حديث معاصرا". وغير ذلك من التقسيمات التي تدعو إلى إثبات أن 
الإسلام وإن بدا واحداً فهو متنوع بتنوع أطياف شعوبه!". 

وقد استشرف المستشرق كل دخيل إلى الإسلام من أفكار أجنبية نفذت إليه. 
فسعواإلى تسجيلها وشرحها كأنها حقائق إسلامية مقررة» ولعل أهم مادعى إليه 
المستشرقون أن غلاة الصوفية هم الذين حملوا لواء نشر الإسلام بين الشعوب 
الآسيوية والأفريقية يقول هاملتون جب "فرأينا أن توسع الإسلام نحو رقع جديدة في 
الشرق والجنوب في آسيا وأفريقيا إنما هو نتيجة لجهود الجمعيات الصوفية!", 
ولايستغرب سبب هذا الاهتمام بهذه الفرقة أو هذا الاتجاه الفكري المنحرف واغتنامه 
لأنه يحقق تذويب الهوية الإسلامية يقول "كانت الجمعيات الصوفية متسامحة أحياناً 
كثيرة بالنسبة للأعراف التقليدية وأنماط التفكير المضاد للتطبيق الدقيق لأصول 
الإسلدم"!). 

- الذاتية في البحث الاستشراقي للتصوف الإسلامي: 

يمثل العالم الإسلامي للرجل الغربي "الآخر" في مقابل "الأن" لذلك مثل العالم 
الإسلامي في خيال المستشرق "دور الكاشف عن الغيرية وعن الآخرء وهو الخصم 
الجواني الذي هو أكثر قرباً من أن يمكن اعتباره غريباً وأكثر تماسكاً وصلابة من 
أن يستطاع تذويبه7"؛ من خلال هذه النظرة إلى المسلمين انبعث المستشرقون من 


'' انظر كتاب الوحدة والتنوع ‏ لجرونباوم. فهو يقدم الإسلام من هذا المنظور في كافة فقراته. 

'' انظر الفكر الإسلامي الحديث - الدكتور محمد البهي ‏ ص١2‏ - وانظر أزمة الاستشراق المعاصر ‏ 
الدكتور محمد خليفة حسن ‏ ص ”5١‏ 

"ا الاتجاهات الحديثة ‏ هاملتن جب - ص١ه.‏ 

©" السايق .ضن؟8. 


'*' في الاستشراق الأسباني ‏ خوان غوتسيولو ‏ ص1" بتصرف يسير. 
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وراء الذات في دراستهم للإسلام والمسلمين بشكل عام وإلى التصوف بشكل خاص» 
فإذا هم في دراستهم للإسلام يظهرون تفوقهم وعلو شأنهم وتميزهمء فإن هذه النظرة 
تنقلب عند دراسة التصوف مما يفسر انجذاب العديد منهم إلى دراسة شخصيات 
عدون يرد فلم" لفن ف لجستو وم اناو كنا قحي واقه خوكيهذا الشتانن 
إلى أنه لم ير في الإسلام إلا الجانب التصوفي الحلاجي حيث رأي فيه مسيحية 
صوفية يتعاطف معها"". يقول رودي بارت "إن أفضل دراسة التصوف الإسلامي 
دراسة حاسمة يرجع إلى المستشرق الفرنسي الفذ الذي كان يسترسل في التهويم 
أحوانا لوقع ما 

بل وجد ماسينيون في الحلاج عقيدة النصارى في حلول الإله في عيسى عليه السلام 
وربما دفعه حماسه إلى أبعد من ذلك ليستمر هذا الحلول في أشخاص أخر ولذلك 
قال "إن الصيحة بالحق تلك الصيحة الكونية وهي صيحة نوح وصالح هي في 
الأصل في قول الحلاج أنا الحق"!"ا» وربما يرى ماسينيون نفسه أحد تجليات هذا 
الإله. 

كما أعتنى "جوت" بأشعار الشاعر الفارسي الصوفي "حافظ" وعمد إلى ترجمة كتاب 
"همر بور جشتل" يقول عند هذه الترجمة "كانت الترجمة الألمانية بين يدي وكان 
علي أن أجد فيها دافعاً يدفعني إلى المشاركة فيها... انطلق بدرجة من العنف شديدة 
جعلتني أحس في نفسي حاجة ملحة إلى أقصى حد... تدفعني إلى الهجرة إلى عالم 
خيالي يترك لرغبتي وقدرتي وإرادتي مهمة الاشتراك السعيد فيه'!*). 

سميت هذه الترجمة "الديوان الغربي الشرقي والتي يقول عنها رودي بارت “الديوان 
رغم تسميته بهذا الاسم الشرقي لايزيد ولاينقص عن أن يكون حواساً شعرية لجوته 


ا 


[') الاستشراق بين الموضوعية والافتعالية ‏ الدكتور قاسم السامرائي ‏ ص74١.‏ 

'' الدراسات العربية والإسلامية ‏ رودي بارت - ص5 . 

"ا الإنسان الكامل ‏ ماسينيون ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١7١.‏ 

(؛) الدراسات العربية والإسلامية ‏ ردوي بارت - ص" .١‏ وانظر مقدمة النور والفراشة رؤية غوته للإسلام 
وللأدبين العربي والفارسي مع النص الكامل للديوان الشرقي - الدكتور عبدالغفار مكاوي ‏ ص”١٠.‏ 

00 لبانق حت هن 1 
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إن بحث المستشرق عن الذات في هذا الإرث الصوفي لايعني مصداقية البحث ولا 
الأمانة العلمية في نقله» وإنما هو سيرة شخصية للمستشرق يتقمص فيها شخصيات 
أخرى وجد فيها ذاته» وأن هذا الإرث سواء كان إرثاً صوفياً أو غيره إنما يمشل 
للباحث الغربي "شيئا أشبه بعلم الآثار يكتشفه الباحثون الأوروبيون بحكم الصدفةء 
ويصدقون أولا يصدقون في نقله ثم ينسبونه لأصحابه من العلماء المسلمين أو 
ينسبونه لأنفسهم'٠".‏ "أما مايهم نقله هو السيرة الشخصية والأنانية للكتاب وأثرها 
على جمهوره الأوروبي سواء أكان مضيئاً أو على العكس"!". 

5 تمجيد غلاة الصوفية وإعلاء شأنهم: 

للاستشراق اهتمام واضح بجوانب معينة من التصوفء كما يولي شخصيات عدة في 
التصوف الاهتمام وخاصة ممن نادوا بأفكار تناقض عقائد الإسلام كالحلول والاتحاد 
عند أشخاص كالحلاج والسهروردي المقتول وابن عربي وابن سبعين» وتصويرهم 
بأصحاب الفكر الحر الذي ألجم في انطلاقاته يصور المستشرق تلك الانطلاقات 
الفكرية بمثابة الحلول للعديد من الموضوعات التي كان يثيرها المتكلمون. 

يقول أحد المستشرقين عن معالجة الأشعري!'' لموضوع الاختيار والجبر "ليس إلا 
حملة بائسة إذا قارناها بالجواب العميق الذي أتى به المتصوفة» والذي يمثل هذا الرد 
غاية تطور الأفكار الشعبية الأصلية'!' ويقول هاملتون جب" مصوراً الفقهاء 
عاجزين عن مجاراتهم "انطلق العلماء على دروب الصوفية وانحصط مستوى 
مقاومتهم إذا صح التعبير وبدأ الفقه يتلاءم مع العقيدة الصوفية» وضعفت القلعة من 


(') إنتاج المستشرقين ‏ مالك بن نبي ص١٠.‏ 

''١‏ في الإستشراق الأسباني ‏ خوان غوتسيولو ‏ ص7” ومابعدها. 

("' أبو الحسنء علي بن إسماعيل بن أبي بشرء الأشعريء اليماني؛ البصري إمام المتكلمين» برع في الاعتزال؛ 
ثم كرهه وتبرأ منه» ورد على المعتزلة وفضحهمء له تصانيف جمة تقضي له بسعة العلمء» توفي سنة 
(غة'ث'ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 48/٠١‏ - وانظر تاريخ بغداد: ."47/١١‏ 

١الدين ‏ ويكنز - ضمن تراث فارس - ص8١7.‏ 

''هاملتون الكساندر روكسين جبء مستشرق إنجليزي - ولد في الإسكندرية» ودرس وتخصص في اللغات 
السامية في اسكتلنده» زار الشرق زيارة طويلة» عين محرراً لدائرة المعارف الإسلامية» اعتتى بالأدب 


العربي في أغلب مؤلفاته» توفي سنة (١917١م)‏ - انظر موسوعة المستشرقين: ص174. 
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داخلها'!''. بل إن المستشرقين يفرقون بين غلاة الصوفية أنفسهم حسب قربهم 
وبعدهم من أهدافهم وقد وجد من المستشرقين من يرد على هذا الرأي "كانت الآراء 
الشفوية موجودة بين الشعوب التي دخلها الإسلام حتى أخذ مذهب أهل السنة يتكون 
على مهل ويتبين أنها لاتلتئم مع الإسلام وأخذ يستبعدها من جملة الآراء الكلامية 
الإسلامية"!". 

يقول براون "من الواجب علينا أن لانخلط هذا الشيخ السهروردي بالشيخ المتقدم عنه 
شهاب الدين يحيى بن حبش مؤلف كتاب حكمة الاستشراق فإنه كان من أهل 
الكرامات وأصحاب الخوارق.. ويبدو لي أن السهروردي المقتول كان خيراً من 
سميه من حيث عبقريته وسلامة طبعه ومقدرته على الإبداع"!"ا 


('' الاتجاهات الحديثة ‏ هاملتن جب - ص57. 
''' مذهب الجوهر الفرد - أوتولبريتزل - ضمن مذهب الذرة ‏ ص45 .١‏ 


(' تاريخ الأدب في إيران من الفردوس إلى السعدي - براون - ترجمة الدكتور إيراهيم الشواربي - 
ص 1732 , 
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الفيهة الثالت: موفق المننة رقو يرق فنا الشتورف في الإنيلاء 
وتطوره 


أولا: تاريخ ظهور التصوف عند المستشرقين:- 

يعد لويس ماسينيون مرجعا أساسيا في دراسة التصوفء ويعول عليه العديد من 
المستشرقين في دراستهم حوله؛ وقد اعتمد رأيه في دائرة المعارف الإسلامية في 
تحديد أول ظهور لكلمة صوفي حيث قال" بداية القرن الثاني ورد لفظ الصوفي لقبآ 
مفرداً لأول-مرةافي :التاريخ في النصنف الثاني من القرن القامن 'الميلادي» إذ تنعت 
به جابر بن حيان!'! وهو صاحب كيمياء شيعي من أهل الكوفة له في الزهد مذهب 
خاصء وأبو هاشم الكوفي!! المتصوف المشهورء أما صيغة الجمع الصوفية التي 
ظهرت عام (1535ه ‏ 5١1م)‏ في خبر فتنة قامت بالإسكندرية فكانت تدل قرابة 
ذلك العهد فيما يراه المحاسبي والجاحظا"أعلى مذهب من مذاهب التصوف الإسلامي 
يكاد يكون شيعياً نشأ في الكوفة» وكان عبدك الصوفي/'! آخر أثمته وهو من القائلين 
بأن الإمامة بالتعيين» وكان لايأكل اللحم وتوفي ببغداد عام (١٠7ه‏ 0؟١١م)‏ وإذن 
كلمة صوفي كانت أول أمرها مقصورة على الكوفة"/”. 


('' جابر بن حيان بن عبدالله الكوفي» أبو موسى الطرطوسيء فيلسوف كيميائي - اتصل بالبرامكة» ألف كتابا 
يشتمل على ألف ورقة نسبها إلى جعفر الصادقء له مؤلفات كثيرة» توفي سنة (0٠5١ه).‏ 
انظر فوات الوفيات: 775/١‏ وانظر الأعلام: ؟/7١٠.‏ 

''١‏ أبو هاشم الكوفي» مشهور بكنيته» من قدماء زهاد بغداد» جلس إليه سفيان الثوري. 
انظر صفة الصفوة: .575/١‏ 

"١‏ أبو عثمان عمرو بن بحر بن محبوب البصري المعتزليء أخذ عن النظام» وثمامة بن أشرسء. عرف بقوة 
حفظهء وحرصه على مطالعة الكتب» توفي سنة (0٠75١ه).‏ انظر سير أعلام النبلاء: 704/4 - وانظر 
وفيات الأعيان: 5/7 ؟١7؟.‏ 

(؛! عبدك الصوفيء نسب الملطي إليه فرقة باسمه أطلق عليها العبدكية» وذكر أنهم حرموا الدنيا كلها إلا مايقتات 
به. انظر التنبه والرد: ص/ا١١3 ,١٠١8-‏ 

"'انظرالإسلام والتصوف - لويس ماسينيون ‏ ص5١.‏ 
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من العرض السابق لماسينيون يوضح أن التصوف نبع من الكوفة من خلال التشيع 
ممثلا في #تخصدوات كجاين بق حناق ردك الشيزفي :وان عد النتواى مسر 
كوربان بقوله "إن التصوف والتشيع باعتبار أن في كليهما تجاوزاً للتفسير الفقهي 
للشريعة وصموداً ينطلق من الباطن هما تعبيران عن أمر واحد لقد وجد صوفيون 
شيعة منذ البداية إذ ظهر بين جماعة الكوفة شيعي اسمه عبدك كان أول من حمل 
اسم صوفي1'' مع مخالفة كوربان في أول من أطلق عليه لقب صوفي يوافق الباحث 
الإنجليزي الصوفي نكلسون ماسينيون في تاريخ أول ظهور لكلمة صوفي بأن "كان 
مدلول كلمة صوفىئ ختواضها يوخ :جرت على الألبئة لأول شرة وال نهاية القن 
الثاني الهجري"!". 

وكذلك بروان "يبدو أن هذا اللفظ لم يكن قد استخدم بعد حتى أواسط القرن الثاني 
الهجري/ نهاية القرن الثامن الميلادي... وأنه استخدم لأول مرة في حق ابو 
ا 

وكاردوفوا*! "ظهر أول لقب بالصوفي في الإسلام حوالي منتصف القرن الثاني من 
الهجرة» وكان هذا الرجل عابداً يكنى بأبي هاشم توفي سنة ٠5١ه"!".‏ 

وركعان 3 كفذ | الخارزي قلياذ المستقير "اند تيدر "في ساق ++ اميت يدوت 
بالإسكندرية طائفة يسمون الصوفية.. وترأس عليهم رجل منهم يقال له 
أبوعبدالرحمن الصوفي"!". 


('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان - ص 854. 

'! الصوفية في الإسلام ‏ نكلسون ‏ ص؟. 

"ا تاريخ الأدب في إيران ‏ البابان ” -5/١؟.‏ 

البارون برنارد كارادي فوء مستشرق فرنسيء عين أستاذاً في المعهد الكاثوليكي في باريس» حيث درس 
اللغات الشرقية وخاصة العربية» وهو من مؤسسي مجلة الشرق المسيحيء له مؤلفات في دراسة العقيدة 
الإنلاميةة توفي اسنة:(1585م):'أنظر مؤسوعة المستشيرقين: عن 45 : 

9 الدزالي نت ص3 

'' الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ 17/7. 
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إلا أن جولد تسيهر يخالف جمهور المستشرقين ويرجع بظهور اللفظ إلى النصف 
الثاني من القرن الأول "في عصر الخليفة عبدالملك بن مروان!'! على أقل تقدير 
حيث بدأ فيه استعمال كلمة صوفي التي أطلقت فيما بعد على أشياع حركة الزهد'!"ا 
ووافقه الفردبل "تم الانتقال من الزهد إلى التصوف في الإسلام على نحو غير 
مشعور به عند نهاية القرن الأول وبداية الثاني للهجرة"!". 

ثانيا: أسباب ظهور التصوف وعلاقته بالزهد: 

يتفق المستشرقون على أقل تقدير أن التصوف ظهر في أواخر القرن الأول 
الهجريء وعلى ذلك فإن التصوف لم يعرف في عهد رسول الله صلى الله عليه 
وسلمء ولايمكن إرجاعه إليه» إلا من شذ منهم» ويذهب بروان إلى أن نسبة التصوف 
إلى عهد الرسول صلى الله عليه وسلم هي "فرض لايلقى استحساناً وقبولاً لدى 
العلا الأودويين:!!" أ كما أنهم:مففون على أن الزهد كان معووفا سيط الجمافة 
الإسلامية الأولى عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم وعهد صحابته وكذلك في 
العصر الجاهلي. 

ويعد أول من ذهب إلى التفريق بين الزهد والتصوف من المستشرقين الفرد فون 
كريمر في كتابه تاريخ الأفكار البارزة في الإسلام”» وإليه ذهب جولد تسيهر متأثرا 
برأي ابن خلدون بأن "الأول ظهورا الزهد وهو قريب من روح الإسلام ومذهب أهل 
السنة» والثاني التصوف بمعناه الدقيق» ومايتصل به من كلام في المعرفة والأحوال 
والمواجيد والأخلاق"!'!. وفرق نكلسون كذلك بين هذين النوعين فذكر التتصوف 


)'١‏ عبدالملك بن مروان بن الحكم بن أبي العاص بن أمية» الخليفة الأموي كان عابداً ناسكاً بالمدينة قبل تولية 
الخلافة» توفي سنة (85/ه). انظر فوات الوفيات: 507/7 .5١٠5-‏ وانظر سير أعلام النبلاء: 55/8/5. 

أ العقيدة والشريعة حاضن +1 

('' الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص 0/". 

؛) تاريخ الأدب في إيران ‏ البابان ” -5 # ص177؟. 

(' أنظر مقدمة أبو العلاء عفيفي ‏ لكتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون. 

العقيدة والشريعة ‏ ص؟5١١‏ ومابعدها ‏ وانظر مقدمة أبو العلاء عفيفي. لكتاب في التتصوف الإسلامي 


وتاريخه. 
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والؤهة "الضتوفية الأوائل كانو] زهادا واذعين» أكثر :متهم ضوفية, وأخذايه فى 
وكوف القسا ركه الاناقتنة "هه الكند هن النعصية وهنا واذ. هن الكاحة )بو تيرك 
مايشغل عن الله ثم الكف عن أمور الدنيا جميعاً بتجلية القلب وهنا ندخل في 
ا 


الزهد عند المستشرقين:- 

يذهب المستشرقون إلى أن الزهد كان معروفاً ومنتشراً قبل الإسلام؛ بل قبل 
النصرانية يقول جرونباوم "كانت نزعة الزهد قد رانت على الشرق الأدنى في 
العصر النصراني ومن قبل العصر النصراني"7". 

ويفرق المستشرقون بين الزهد الذي تطور إلى التصوف وبين الزهد الذي عرف به 
رسول الله صلى الله عليه وسلم وصحابته؛ يقول نكلسون عن تعريف الزهد عند 
غلاة الصوفية "الذين لهم دراسة بالكتاب المتصوفة ليسوا في حاجة إلى أن يعلموا أن 
تعاريف هؤلاء غامضة وأن الكلمة الواحدة قد تشيع بين الكثير من المدلولات يتسع 
الخلف بينهما أو يضيق حسب الجهة التي نظر إليها منها"!*!. 

ويصف كلود كاهن الزهد الذي عرف بين التابعين من خلال زهد الحسن البصري 
بأنه "لم يعتزل الناس ولم ينكر الحياة الاجتماعية المألوفة ولم يأنف من اتخاذ 
المواقف الفعالة النشيطة» وهو لايملك نظرة في الاتحاد بالذات الإلهية ولايناهض 


الاتجاه العقلي؛ كان يحاول أن يعيثن مستقيماً وأن يحمل أصحابه على الاسثقامة في 
. ا اازه) 
عيسهم 


5 


إلا أن المستشرقين يرجعون الزهد إلى النصرانية» وأن رهبان النصارى هم الذين 
بثوا روح الزهد والتنسك في الجزيرة العربية» يقول جولد تسيهر "إن الزهد المسيحي 


''١‏ الصوفية في الإسلام ‏ صه. 

.576//١1  ةيمالسإلا موجز دائرة المعارف‎ !'١ 

ا مار الالفاتم ك1 
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'' تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ كلود كاهن ‏ ص177. 
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كان في بداية انتشار الإسلام أو في نماذج الزهد للمسلمين وأقربهم إلى حسهم.. 
والتجارب التي تشير لتلك النفوس اكتسابها بمخالطتهم المسيحيين أصبحت دون ريب 
مدرسة الزهد في الإسلة"!!!. 
ويفرق نكلسون بين دور الكنيسة وبين الرهبان من النصارى في نشر الزهد يقول 
"غرست المسيحية لا الكنيسة المسيحية» بذور الزهد في بلاد العرب قبل البعثة 
المحمدية وظل أثرها يعمل عمله في تطور الزهد في الإمبراطورية الإسلامية في 
عصورها الأولى"!". 
وأهم مايميز هذه الجماعات الزاهدة عند المستشرقين: 

١‏ - تغليب الإحساس بالخطيئة» واصطحاب الرهبة من يوم القيامة وعذاب النار. 

؟ - الفرار من الدنيا ومقاطعة المسلمين الذين انغمسوا في الترف والتراث. 

- إرهاق الجسد بالصيام نهاراً وإحياء الليل بالصلاة وتلاوة القرآن. 

5 - يتعرى الفقير والزاهد عن وجوده الشخصي فلا ينسب إلى نفسه عملا أو 

إختناينا أرضفة, 

ه - تغيب فكرة التوكل والشعور بالخضوع المطلق والذي نتج عن التأمل في الله 

5 - نادرين وعلى سبيل الاستثناء في الجماعة الإسلامية الأولى. 

3 ينم ولا الذهاد بالقراء:والبكائوق «الذين يكرح 'ندما على ذنوبي "!. 


('' العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر - ص١17١,‏ 

('' في التصوف الإسلامي وتاريخه. نكلسون. ص"7؛ . 

- انظر العقيدة والشريعة - جولد تسيهر  ص5١١ - وانظر حضارة الإسلام - جوستاف جرونيام‎ "١ 
وانظر الفرق الإسلامية في الشمال‎ - 4١ وانظر الصوفية في الإسلام. نكلسون. صه  وص‎ ١١١ ص‎ 
الفرد بل ص7”55.‎  يقيرفألا‎ 


ع و١‏ - 


أسباب ظهور التصوف:- 

يرجح المستشرقون ظهور الزهد والذي تطور إلى التصوف إلى أسباب: 

السبب الأول: النقمة والسخط والاعتراض على مظاهر الترف التي سادت مجتمع 
المسلمين» وإيثار العزلة والفقر. فذكر جولد تسيهر أن ذلك "السخط والاستهجان 
حملهم على اتخاذ موقف خاص لايحيدون عنه وهو نبذ كل غاية دنيوية'!'!» وقال 
براون "شاع من أمر التجمل والتزين» فأطلق البسطاء من إتباع خلفاء التابعين 
ألسنتهم بالاعتراض شيئاً فشيئاً على عبادة الدنيا وتكالب المعاصرين عليهاء وكان 
يطلق على هؤلاء المعترضين الصوفي"!". 

ويرى كلود كاهن سبباً آخر مع الترف "وهو ظهور التصوف تجاه إثراء الطبقات 
الاجتماعية العليا وانحطاطها الأخلاقي بعد أن استولت على الحكم"!". 

السبب الثاني: تصفية النفس للكشف عن الذات الإلهية وهو ماذكره ماسينيون "الواقع 
أن منشأ النزوع إلى التصوف هو تورة الضمير على مايصيب الناس من مظالم 
لاتقتصر على مايصدر عن الآخرين» وإنما تنصب أولاً وقبل كل شيء على ظلم 
الإنسان نفسه» وتقترن هذه الثورة برغبة في الكشف عن الله بأي وسيلة» يقويها 
تصفية القلب من كل شاغل"!؛). 

ويزيد الفرد بل الفناء في الذات الإلهية "يسعى لتوجيه روحه إلى الموجود الأعلى 
والفناء فيه"!”' وجرونباوم يجعل الغاية الفهم لحقيقة الموجود الأعلى "أخذت جماعات 
من الفانين تدأب وراء الحصول على فهم وجداني كحقيقة الله وجوهره"". 

والتعرف على الذات الإلهية والانغماس فيها يعاني منه الصوفي في طريقه إلى 
تحقيقها خاصة في الفكر الصوفي النصراني وهو ماأشار إليه برغعسون "يظهر 
التصوف في النقطة التي قد يكون التيار الروحي الساري في المادة ‏ الإنسان ‏ 


('' العقيدة والشريعة. ص.7١.‏ 

.١78ص‎  5- ” تاريخ الأدب في إيران - البابان‎ "١ 
تاريخ العرب والشعوب الإسلامية  ص177.‎ "١ 

143 الإساام والتصيوف هن 3 

' تاريخ الفرق الإسلامية ‏ ص7١/7.‏ 

1101 امقظناره الاساف بت هن‎ "١ 


- ١٠. مه‎ 


أراد البلوغ إليها ولكنه لم يستطيع أن يبلغها... إننا لانفهم الحياة إلا إذا رأيناها تسعى 
إلى شيء لايمكن بلوغه ويبلغه المتصوف الكبير"!". 

السبب الثالث: الثورة على الجدل الكلامي: يرجح نكلسون "الجدل الكلامي ونزاع 
الأمة وافتراقها إلى مرجئة وقدرية وجبرية ومعتزلة وأشاعرة؛ وكل النظريات 
الفلسفية التي تأثرت بلاهوت الإغريق وفلسفتهم؛ كان لها رد فعل قوي ففي مطلع 
القرن الثالث الهجري نلمح الأدلة البينة للخميرة الجديدة ‏ التصوف ‏ تضطرب في 
1 

ويذهب إلى هذا الرأي دي بور" "لم يكن أهل الورع من المسلمين جميعاً ليجدوا في 
علم الكلام ماتطمئن به نفسهم وأحب أهل التقى أن يتقربوا إلى ربهم من طريق 
آخر.. نشأت عن ذلك مجموعة ظواهر دينية يطلق عليها عادة اسم التصوف"“!. 
كالثا: أضول التصوواق عند المستشر فين : 

تعد نشأت التصوف ومصادره وأصوله من أهم القضايا التي أثارت الخلاف بين 
المستشرقين» بل قد أدت إلى نوع من النزاع بين المختصين منهم بالتصوف وحمل 
بعضهم على الأمر درجة التسفيه يقول رودي بارت عن ذلك الخلاف بين ماكس 
هورتن!'' وبين لويس ماسينيون "نشر هورتن في مجلة الجمعية الشرقية الألمانية 
تحت عنوان فيه مبالغة وتكبر هو '"محض فيلولوجي لمحاولات ترجمة نصوص 
صوفية للحلاج' مقالاً نقد فيه نتائج أبحاث ماسينيون اعتبر اللاكونية وتعاليم المايا 
المكونات الأساسية لأفكار الحلاج واعتبر الحلاج نفسه مفكراً من الطراز 


!'١‏ منبعا الأخلاق والدين ‏ هنري برغسون ‏ ص777. 

('' الصوفية في الإسلام ‏ نكلسون ‏ ص4. 

('' دي بورء من أساتذة الفلسفة في جامعة امستردام» له مؤلفات عن الفلسفة الإسلامية» وله مقالات في دائرة 

المعارف الإسلامية» ودائرة المعارف الدينية» توفي سنة (5541١م).‏ 

انظر المستشرقون: ؟/7117. 

' تاريخ الفلسفة في الإسلام ‏ دي بور ص8١٠.‏ 

ماكس هورتن» مستشرق ألمانيء عني بالفلسفة وعلم الكلام في الإسلام» أصدر عدداً كبيراً من الدراسات 
والترجمات» غلب عليها الخلل وسوء الفهم بسبب ضعفه في اللغة العربية» توفي سنة (155١م).‏ 
انظق,موسوعة المستشتروقين :“هن 511 35ت :وزانظن 'الممنتشوقون :/480, 


.ا 


البراهماني"!'! وليس من الغريب هذا النزاع إذ أن التصوف بما يكتنفه من الغموضء. 
وبما يحتويه من سلوكيات ورياضيات وعقائد اشتملت عليه العديد من المذاهب 
والملل الدينية؛ وظهوره في منطقة عرفت بالتنوع الديني الممتزج. ولعل أهم 
الأصول التي أبرزها المستشرقون كما يلي: 
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يرجع بعض المستشرقين التصوف إلى الإسلام وأنه نبع من داخله؛ من القرآن 
اكوم وين" الرردوك ستل "الله عليه وعتلم ناث نيتم 'الحوكانة رسيو ان امتهم 
لال (أهووياانيكدو اكليه هو انيع وجرا ما عتمي بالقيضتوية سبال تقول 
ماسينيوق "التضوف ماخلا سه فظو مق الأفطان أو أمة من, الأنا"!"!. 

ويذهب نكلسون إلى أن بذور التصوف تكمن في كل دين حتى الإإسلام "لو أن 
الإسلام قد انقطع تماماً عن كل صلة بالأديان والفلسفات الأجنبية لكان من الحتم أن 


يقوم فيه لون من التصوف ذلك لأن فيه بذوره"!". 


١‏ - النسبة إلى القرآن الكريم: 

يقول نكلسون أن "القرآن مهما كان مغاضباً للتصوف فإني لا أكاد أجد عندي القبول 
للرأي الذي يذهب إلى أنه ليس في القرآن أصل للتفسير الصوفي للإسلاء"!*!. 

؟ - النسبة إلى الرسول: 

وفي الموسوعة البريطانية يرجع "الصوفية في الإسلام إلى محمد صلى الله عليه 
وسلم'!”! وهو رأي كلود كاهن "نستطيع أن نجد في الإسلام بالذات عوامل قابلة للنمو 
في هذا الاتجاه الصوفيء فالرسول تلقى الوحي وهذا أمر اختص به دون غيرهه. 


('' الدراسات العربية والإسلامية ‏ رودي بارت - ص49 . 
"االإبلام والفصنوف: ح ماسيتيون خابض 15: 
("الصوفية في الإسلام ‏ نكلسون ‏ ص575. 
(؛) الصوفية في الإسلام ‏ نكلسون ‏ ص5؟. 
. 21/523 -تعطمة غ81 12ل0عمم1ءتزعمظ 9 


- ١ للا.‎ 


وتعفن الأشانينة»!. 


* - فعل الصحابة: 

ذهب بعض المستشرقين إلى نسبة التصوف إلى الصحابة فذكر ماسينيون "حفظ لنا 
الجاحظ (البيان) وابن الجوزي (صفة الصفوة) أسماء نيف وأربعين زاهداً عاشوا في 
ذلك العهد ‏ القرنين الأولين للهجرة ‏ وكان في إيطانهم العبادات دلائل بينه على 
خياة لتقو ا 

وفي دائرة المعارف الإسلامية "يشير الصوفية إلى أنه كان بين الصحابة رجلان 
يعدان بعد السابقين إلى التصوف هما أبوذر وحذيفة". وأرجع المؤرخ ول 
ديورانت التصوف إلى أنه "دعوة إلى بساطة أبي بكر وعمر الخطاب"!“ا. 

ومنهم من أرجعه إلى الإسلام عموماً وذهب إلى ذلك ماكس هورتن في بحث له 
متأخر نشره عام ١117‏ "في مسألة أصل الصوفية وبدايته" يقول بأن عالم الأفكار 
والتضورات: الإسلامية ينبغي أن:يفهم أولاً من خلال الإنسلام نفسة دق أن يعدي هذا 
الشتعاةة التأفيراث: الأحنبية المناشن 0/1 

ومنهم من أرجعه إلى طبقة الحياة المتقشفة التي كان تسود شبه الجزيرة العربية 
ممثلاً في حياة العربي القاسية "إن الطبقة الفقيرة التي كانت بوجه عام أكثر الطبقات 
تنك مكزمنة يا اؤذيكها فالس" إلن كوه التو فهو العاذات الكحتننة وظالنت: بالعروة انين 
التقشف الذي كان عليه العرب في سالف العهد"!". 


''' تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ كلود كاهن # ص8١‏ بتصرف يسير. 

'' الإسلام والتصوف ‏ ماسينيون ‏ ص6١‏ . ووافقه ماجد فخري - أنظر كتابه تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ 
ص 78١‏ , 

('' دائرة المعارف الإسلامية ‏ 758/5؟. 

) قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  .5١5/1١*‏ 

الدراسات العربية الإسلامية ‏ رودي بارت - ص9 . 


.١١١ص‎ - فارس والعرب - ليفي  ضمن تراث فارس‎ ١ 


عار وك 


وقد قام ماسينيون لإثبات نظريته الخاصة في أصل التصوف ونشأته ببحث في 
مصطلحات التصوف وإرجاعها إلى مصادرها الأولى - الكتاب والسنة ‏ ليظهر 
بذلك العوامل التي ساعدت على نشأة التصوف في الإسلام وكان لها تأثير في تكوينه 
وتطوره وانتهى في بحثه إلى أن مصادر هذه المصطلحات أربعة: 
١‏ - القرآن وهو أهمها. 
؟ - العلوم العربية» الحديث والفقه والنحو وغيرها. 
# مسي لخات المتكلمين: الاو اكل:: 
- اللغة العلمية التي تكونت في الشرق في القرون الستة الميلادية الأولى من 
لفاك أخوى: كالتوقائجة والفاوينية!''. 


وورد في موسوعة الأديان "استنتج بعض العلماء (المختتدصين في التتصوف 
الإسلامي) الغربيين المتقدمين خطأ أن التصوف (علم الأسرار) متنافر متعارض مع 
عقيدة التوحيد وفي رأيهم الصوفية ظهرت في الإسلام إثر الاتصال مع الديانات 
الكبرى في العالم خاصة النصرانية والبوذية"!". 

وهذا الرأي قوبل بشيء من الاعتراض من قبل بعض المستشرقين فذهب الفرد بل 
إلى أن "محمد صلى الله عليه وسلم لم يكن زاهداً ولا صوفياً لكنه بين أن الآخرة هي 
الغاية التي يجب أن يستعد لها المؤمن وعلى هذا أن لايتعلق بالدنيا الفانية. ومن 
المفهوم أن يلهم هذا الإزدراء لمتع الحياة الدنيوية؛. بعض المسلمين الأول وأن 
يقودهم إلى الزهد بتفسير مبالغ فيه لتعاليم النبي"!"". 

وبالرغم من ميل كلود كاهن إلى إمكانية تعلق التصوف بطبيعة الرسول صلى الله 
عليه وسلم وسيرته وإمكانية تفسير القرآن وفق مرئياتهم فهو يصرح بأنه "لم تنسب 
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المتصوفة إلا إلى أولئك المسلمين الذين أذاعوا''بين الناس وسلكوا في حياتهم مسلك 
الكافة وكشفاء الستكيوة و التوكل علق ٠‏ . 

ويذهب براون وهو العمدة في دراسة فارس وعقائدها بين المستشرقين "أن نسبة 
التضوفه إل لودو «خنك :آلئة غلية: وساء :هن "الاعف ان النتسبائك مون التصوفية 
ومين القتقفين بمعهد قلبا .وقالياء واهةا النراسن لابلقيئ التتسهانا وفيض لا حفمة 
العلماء الأوووية"' ل 

وشم أنذها انقنة قله السووفية ورم الخاحيظ) فضوك لعلف كر اعيقنيا فاحييف أن 
أعرف فخلقت الخلق كي أعرف" أنه قد يكون موضوعاً واستشهادهم على تفسير 
الآيات التي وردت في القرآن كقوله تعالى: ا له ا ارده ميت 
مي تلكو لمر تى) [الأدفال : 17 1]):.: ولاداعي من الاسترسال للاستتتاج أن الله 


هو الفاعل المطلق... وبالرجوع إلى أقدم وأدق المصادر المرتبطة بحياة الرسول 
وتعاليمه وإمعان النظر فيها يتأكد لنا أنه لايمكن أن يُدعى بالصوفي أو أن تسند إليه 
العقائد الباطنية'!؟. وينفي كاردوفو ذلك "لايصدر التصوف الإسلامي عن القرآن 
ومايظهر في الإسلام من تصوف نجد له مصادر غريبة عن الإسلاء"!*ا 


نانيا: ككل التسدو امي 

يكتر فون كرس رك دن ناوه نان التعشيووتارناو أسوال رانو اعفن التنشيه 
بين سلوكيات غلاة الصوفية في العبادات وسلوكيات الرهبان النصارى دليلاً على 
ذلك وق اصن التشنوفة: لكك اهنا "انمتن" القسوف هاا ماقو بالاعكنافن 
والرياضة والزهد والورع» هو لون من التصوف ظهر أول ماظهر بين العرب ولم 


'' ربما يعني كلود كاهن أولئك الذين وصفوا أنفسهم بأنهم من أهل التصوف أو صنفوا في ذلك ونشروا ميلهم 
إلى هذا النوع من السلوك المبالغ فيه عما كان عليه في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم. 

.١18”ص‎  نهاك تاريخ العرب والشعوب الإسلامية  كلود‎ ''١ 

1" تازيخ الأدت في يران ح براوق ح 42ص 1 

() السابق ‏ نفس الصفحة. 

5" الغزالئ سفن 01 
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يكن له نفوذ خارجي وإذا كان له نفوذ خارجي فإنه نفوذ المعتكفين في الصوامع من 
المسيحيين لا نفوذ الأفكار الإيرانية واليونانية والهندية!''. واستدل ب "الأقوال 
المأتورة عن الصوفية على أنها ثمرات نمت ونضجت في بلاد العرب تحت تأثير 
جاهلي حيث كان كثير من العرب الجاهليين نصارى"!'". وإلى ذلك ذهب ريتشاربل 
"لايمكن إغفال أن بذور الزهد العملي قد دخلت إلى المسلمين من الخارج.. التصوف 
الإسلامي في بداياته كان مأثراً بالرهبان النصارى"!". 

وهو رأي نكلسون الأول: "كثير من نصوص الإنجيل ومن الأقوال المنسوبة إلى 
المسيح مقتبس من أقدم تراجم الصوفية والرهبانية» والمسيحيون كثيراً مايظهرون 
في مقام المعلمين... وقد رأينا أن ثوب الصوفي الزي الصوفي مسيحي الأصل 
ونذور الصوم عن الكلام والذكر ورياضات الزهد الأخرى لعلها أن ترد إلى هذا 
الأصل نفسه وفيما يتصل بمذهب الحب الإلهي"(. 

ويذهب متز إلى أن "الصوفية بحثت عن حاجات جديدة في الدين منذ القرن الثالث 
الهجري؛ وسرعان ماتقدمت لسد هذه الحاجات الديانات القديمة التي كانت دائماً 
مستترة وراء ستار ظاهري ولاسيما الديانة المسيحية"!*'. ويقول كاردوفو "إن مذهب 
الزهد الذي انتحله التصوف ليس سوى الزهد النصراني.. وأن شكل التصوف الذي 
مان ديكا صو ال 


وقد أعترض على هذا الرأي من المستشرقين كقول نكلسون " لكننا مع اعترافنا بأن 
المسيحية كان لها أثر في تشكيل التصوف في صورته الأولى لانرى أن في أقوال 


تريخ الأني في يران حايواوق 2-7 اهن 0 
'! الحياة الزوحية - محمد حلمي - طل45. 
.]25101:311261ت 21212]أختتطء 15 طا منها5] 01 لدسملع 01 ع" 
) الصوفية في الإسلام ‏ نكلسون ‏ ص”١.‏ 
"ا الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ أدم متنر  .١17/7‏ 
“الوا مط ا 
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متصوفة الزهاد أمثال إبراهيم بن أدهم وداود الطائي!'! والفضيل بن عياض""ا 
وشقيق البلخي!' مايدل على أنهم تأثروا بالمسيحية أو بأي مصدر أجنبي آخر إلا 
قليلة!4), 

ثالث : الأصل الفارسي: 

كدي ركو" إلى ارون الشديل الأقبو في كيار الفرلسة الايناضية زاك 
أغلب التيارات الفكرية التي ظهرت في المجتمع الإسلامي إنما كانت عقائد فارسية 
انبثت بين المسلمين. يقول جورنباوم " أمد فارس العقل العربي بمجموعة من 
الفكرات والذكريات إن إطلاعهم على التاريخ الفارسي قد جعل الدولة الإسلامية 
وريثة لتطور آخر"”' ويقول جوزف شاخت''! "كان النصف الثاني من القرن الأول 
للإسلام قد شهد بداية التأثيرات الإيرانية والهيلنستية!"! ووصلت هذه العملية إلى 


ذروتها في القرن الثاني» وبرزت آثارها أول الأمر في مضمار الشريعة وبعد بضعة 


''١‏ أبو سليمان» داود بن نصير الطائي؛ جالس أبا حنيفة» وعرف عنه طول الصمت والعزلة؛ توفي سنة 
(دكاه). 
أنظر الرسالة القشيرية: ص١7‏ وانظر فوات الوفيات: ؟50/7” -7557. 

''١‏ الفضيل بن عياض بن مسعود بن بشرء أبو عليء المجاور بحرم الله» من أثمة الزاهدين» ارتحل في طلب 
العلم» روى عن خلق كثيرء وحدث عنه عبدالله بن المبارك» وابن عيينة» وعبدالرزاق» وغيرهمء» توفي سنة 
(لاماه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 5٠١/5‏ - وأنظر وفيات الأعيان: 7517/١‏ -757, 

('' أبو عليء شقيق بن إبراهيم البلخي» من مشايخ خراسان وكان أستاذ حاتم الأصمء كان من أبناء الأغنياءء 
فترك التجارة وأخذ طريق الزهدء توفي سنة (915١ه).‏ 
أنظر الرسالة القشيرية: ص74 وانظر صفة الصفوة: 797/7 وانظر فوات الوفيات: 7؟/ه١٠.‏ 

“)في التصوف الإسلامي وتاريخه ©#.ص", 

"ا حضارة الإسلام ‏ جوستاف جرونباوم - ص5١.‏ 

(') جوزف شاختء مستشرق ألماني متخصص في الفقه الإسلامي» بعد حصوله على الدكتوراه» انتدب للتدريس 
في الجامعة المصرية لتدريس فقه اللغة العربية»ء حصل على الجنسية البريطانية؛ إلا أنه انتقل إلى هولنده؛ 
اشترك في الإشراف على دائرة المعارف الإسلامية ثم انتقل إلى أمريكا. توفي سنة (9155١م).‏ 
انظر موسوعة المستشرقين: ص ”57‏ وانظر المستشرقون: ص ؟/559 , 

'"أهيلينستيه, هي مزيج من الحضارة الإغريقية التي بسطت نفوذها على الأراضي غير بلاد اليونان. انظر 


المورد - ص 2١‏ 


-1١١5- 


عقود ظهرت كتابات أدبية نثرية مكثفة» كالشريعة الإسلامية» مع الحاجات الفكرية 
والروحية لمجتمع حضري جديد"!". 
ويقول آخر "إن الإسلام الفتى فرض على الشعوب بعد فتحه لبلاد الحضارة الهيلينية 
عقيدته» لكن التسوية والتغلب على التعارض بين الفلسفة الهيلينية على تنوع صورها 
وبين الدين الجديد قد تطلب فترة من الزمن أطول من الخضوع الظاهري والانتقال 
السطحي إلى الإسلام... بقيت في المجتمع الإسلامي آراء الثنوية» الذين انتقلوا إلى 
هذا الدين وصارت تفعل ماتفعله الذئاب في الغنه"!". 
أما نسبة التصوف إلى الفرس فأول من ذهب إلى ذلك ثولك والذي زعم أن التصوف 
الإسلامي مأخوذ عن أصل مجوسي واسدتدل بالتالي: 

١‏ - أن عدداً كبيراً من المجوس ظلوا على مجوسيتهم في شمال إيران بعد الفتح 

الإسلامي. 

؟ - كثير من كبار مشايخ الطريق ظهروا في الشمال من إقليم خراسان. 

* - الأفكار الهندية التي نسمع صداها في أقوال بعض غلاة المتصوفة. 

4 - مؤسسو التصوف -كفرقة - الأوائل كانوا من أصل مجوسي!". 


أما دوزي!*! فالأقرب إلى رأيه أن "التصوف جاء إلى المسلمين من فارس حيث كان 
موجوداً قبل البعثة المحمدية وأنه جاء إلى فارس من الهند فقد ظهرت في فارس منذ 
أحقاب بعيدة فكرة صدور كل شيء عن الله ورجوع كل شيء إلى الله'!”. 

ويؤكد ويكنز وجود التصوف في فارس "إن التصوف هو المظهر الأسمى للعقفل 
الفارسي في ميدان الدين"!"' ويرد ويكنز على رأي نكلسون الثاني والذي استقر عليه 


(') مقدمة تراث الإسلام ‏ جوزف شاخت  .74/١‏ 

'' مذهب الجوهر الفرد عند المتكلمين ‏ أوتو بريتزل ‏ ص١ .١5‏ 

('' أنظر مقدمة أبو العلاء عفيفي ‏ لكتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه لنكلسون. 

(؛) رنهرت دوزيء مستشرق هولنديء عرف بأبحاثه في تاريخ العرب في إسبانياء وبمعجمه؛ تضلع في اللغات 
السامية» بالإضافة إلى اللغات الأوروبية» لقي شهرة واسعة بين المستشرقين. توفي سنة (18815١م).‏ 
انظر موسوعة المستشرقين: ص559. 

"ا مقدمة أبو العلاء عفيفي لكتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه لنكلسون. 
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في "أن التصوف الإسلامي في أغلب خصائصه وليد البيئة المحلية "يقول ويكنز "إن 
اغقار التعبيرات الخارجية؛ يبدد معظم الشكوك في رخ لفارس الحق في أن تدعي 
لنفسها التصوف إلى حد كبير وأن أسماء مثل الغزالي والعطار والرومي وحافظا" 
ترد إلى الذهن في طواعية لاتتأنى عن ذكر الزهاد العرب القدامى أو حتى عند ذكر 
شخص كابن عربي على أهميته.." !". 
وقد رد نكلسون وبراون هذا الرأي فذهب نكلسون إلى "أن القول أن التصوف كان 
في جوهره وليد العقل الفارسي يوجب إثبات أمور منها: 
أن الذين وضعوا مبادئ المذهب الصوفي كانوا من أصل فارسيء والأمر لم يكن 
كذلك إطلاقاء نعم كان معروف الكرخي من أصل فارسي لكن. الكلام في الأحوال 
والمقامات وغيرها من المسائل لم يظهر إلا "عند رجال أتوا بعده أمثال أبي سليمان 
الداراني!"! وذي النون المصري/' اللذين عاشا في الشام ومصر ولم يجر في 
عروقهما نقطة دم واحدة من الدم الفارسي على الأرج"!"". 
ويرى براون أن "أتباع هذا الفرض يرون أن 5 إنما هو وليد الفكر الإيراني 
ولما كان إلى حد ما غير مطلعين على السيرة الروحية للأفكار في العصر الساساني 
فإن من الصعب جداً بناءً على التاريخ وهو المحك الذي نطمئن إليه أن نضع هذا 
الفرض موضع اختبار» غير أن أهل التصوف لم يكونوا أول الأمر قط من أبناء 
الشعب الإيراني وكان بعض ذوي النفوذ من مشاهير الصوفية في العصور التالية 


'! شمس الدين محمد المعروف بخواجه حافظ الشيرازيء كان والده يعمل بالتجارة» وتوفي وهو صغيرء حفظ 
القرآن» واهتم بالشعرء وأشعاره مشهورة في فارس. توفي سنة (11/اه ). 
انظر : من روائع الأدب الفارسي ‏ د. بديع محمد جمعة ‏ ص5؟"5 -777, 
(" الدين -ويكنز ص .7١"‏ 

' أبو سليمان» عبدالرحمن بن عطية» ويقال عبدالرحمن بن أحمد بن عطية العنسي» من أهل داريا من قرى 
دمشق» روى عن سفيان الثوري وغيرهء توفي سنة (5١1"ه).‏ 
انظر: وفيات الأعيان: 77/١‏ - وانظر صفة الصفوة: 9./7؟ 

“' أبو الفيض: ثوبان بن إبراهيم» ذو النون المصري لقبء. أصله من النوبة من قرى أخميم من قرى الصعيدء 
أسند أحاديث كثيرة عن مالك والليث بن سعدء وسفيان بن عيينة» توفي سنة (55١"ه).‏ 
أنظر وفيات الأعيان: ١55/١‏ - وانظر صفة الصفوة: ؟781//7. 

'') في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون # ص”١.‏ 
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أمثال ابن عربي وابن الفارض يتكلون باللغة العربية ولم تكن في عروقهم قطرة دم 
إيرانية"!". 

ويذهب مايرا" إلى رأي يجمع فيه بين أطراف النزاع في هذا الفرض "أن الصوفية 
القدماء كما تبين من القوائم التي جمعها السلمي!' نشأ معظمهم في إيران وليس 
معنى ذلك بالطبع أن الحركة نفسها قد نشأت هناك" ويرجح ماير "أن التفوق الإيراني 
في التصوف خلال عهده الأول يرجع إلى أن العرب كانوا أمة ناشئة تميل إلى أي 
شكل ثانوي من أشكال التدين ولعل هذا الشكل الثانوي ربما استمال بسهولة عقول 
الإيرانيين الذين كانوا من الوجهة الثقافية أقدم من العرب كثير"!؟). 

ويشير ويكنز إلى هذا الامتزاج بين الإسلام والعقائد والأفكار الفارسية مما أدى إلى 
ظهور الاختلاف في الأمة ثم الافتراق "خصائص الإسلام في فارس هي شديدة 
العموم غير محدودة أو مميزة وهي بأية حال: التشيع والتصوف ومذهب القضاء 
والقدر"!*, 


رابعاً: الأصل الأفلاطوني الجديد: 


"كزويم باقن لزان حدارن اوو تت 4 ام 

"١‏ ماير ليوي أريء متخصص بالآثار الإسلامية» يهودي. تخرج من جامعة فينياء واختير رئيساً لمعهد العلوم 
الشرقية بالقدسء واستقر نهائياً بفلسطين حتى وفاته» تقلد عدة مناصب إدارية في الجامعة العبرية» توفي سنة 
(1159م). 

انظر موسوعة المستشرقين: ص57”9 - وانظر المستشرقون: ص؟/785. 

محمد بن الحسين بن محمد بن موسىء أبو عبدالرحمن السلمي» شيخ خراسان النيسابوري؛ الصوفي»؛ صاحب 
التصانيفء توفي سنة (5١5ه).‏ 

انظر سير أعلام النبلاء: ١51-777/١١‏ - وانظر الرسالة القشيرية: ص7517. 

(؛) الوحدة والتنوع ‏ جرونباوم - ص798. 


(ه) الدين ‏ ويكنز - ضمن تراث فارس - ص .٠١‏ 
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عرف العرب أفلوطين''! باسم "الشيخ اليوناني"!"!؛ وهم من ناحية أخرى لم يعرفوا 


له كتاباء ولعل أهم كتبه التي عرفت في العصر الحاضر هي التاسوعات 
(وع02ءهم8) وقد لخص فيه أجزاء هي الرابعة والخامسة والتاسعة» وتألف من هذه 
الخلاصة الممزوجة» كتاب أطلق عليه اسم (أثولوجيا أرسطا طاليس!"). كما انتزع 
منه فصول أخرى أصبحت باسم "رسالة في العلم الإلهي للفارابي/*". هو مستخلص 
من التساع الخامسء والشذرات الأخرى وضعت باسم "الشيخ اليوناني" درس 


أفلوطين على أمينوس سكاس" الأفلاطوني السكندري؛ وقد وضع أفلوطين مذهبه 
في الإسكندرية واتسم هذا المذهب بروح التصوف السائد عند غيره من معاصريه 
أفكال فيلوق الإسكندوي 1" 1 


)١١( فيلسوف وثني درس الفلسفة في الإسكندرية على أمونيوس مدة‎ )م٠١5-‎ 7١7( أفوطينء ولد بين عامي‎ ''١ 
عاماًء سافر إلى مابين النهرين مع جيش الإمبراطورية» ثم عاد إلى روما حيث بدأ يعطي دروساً في الفلسفة»‎ 
.)م17١( من دعاة وحدة الوجود الصوفية» توفي سنة‎ 
أنظر حياة أفلوطين - لفرفوريوس - ضمن مقدمة تاسوعات أفلوطين - وانظر الفلسفة عند اليونان - أميرة‎ 
,57/8- حلمي مطر  /91؛‎ 

7" الملل والتحل ض الشؤرستاني حاضن 906 

''١‏ أرسطو طاليسء من فلاسفة اليونان» ومن تلاميذ أفلاطون؛ وهو معلم الإسكندر المقدوني» تنقسم مؤلفاته إلى 

نوعين منها خاص بتلاميذه تسمى الكتب المستورة» ومنها خاص بالجمهورء أنشأ مدرسة في أثينا - فكان من 

عادته أن يمشي مع تلامذته في الصباح يتناقشون» فسميت فلسفتهم بالمشائية» توفي سنة 77 "قبل الميلاد. 

انظر الفلسفة عند اليونان: ص747 - وانظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم ‏ ص .١١7‏ 

أبو نصرء محمد بن محمد بن طرخان بن أوزلغ الفارابي» من أصل تركي وقيل فارسي» برع في الفلسفة 

حتى لقب بالمعلم الثاني» وأرسطو العربء كان متزهداًء شرح مؤلفات أرسطو وحاول التوفيق بين آرائه 

وآراء أفلاطون» توفي سنة (59'اه). 

أنظر سير أعلام النبلاء: 7١/٠١‏ - وانظر وفيات الأعيان: 9/9/ -80. 

9 أمنيوس سكاس الأفلاطوني السكندري: كان مسيحياً مرتداء وهو من أرسى الأفلاطونية المحدثة؛ إلا أنه نهى 
تلاميذه عن كتابة شيء عنهاء من أشهر تلاميذه أفلوطين. انظر افلوطين عند العرب - الدكتور عبدالرحمن 
بدوي ‏ المقدمة. 

'' فيلون الإسكندريء أكبر ممثل للفكر اليهوديء المثقف باليونانية في ذلك العصرء من دعاة التأويل المجازي 
والرمزي للتوراة» يعد أفلاطون التوراة» إذ قرأها وشرحها باليونانية» وألف بها توفي سنة (0دم). 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص47 7 - وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ ص: 447 . 

"ا انظر الفلسفة عند اليونان ‏ د. أميره مطر ‏ ص7" . 


5) 


-١١5- 


وتكمن أهمية تعاليم وكتب ومذهب أفلوطين في العالم العربي هو النفوذ الذي أمد 
العرب بالمعرفة الأولى بفلسفة أرسطو طاليس من طريق شراح الأفلاطونية الجديدة 
أفلوطين وفورفوريوس١''‏ وأبرقلس!". 

يرى بعض المستشرقين أن تلك التساعات تتألف من عشرة ميامر تتفاوت في الطول 
وهو مختصر قام به تلميذ مباشر لأفلوطين/"'؛ وكان لشراح الأفلاطونية الجديدة 
التأثير الفاعل خاصة فورفوريوسء وأبرقلس المنسوب إليه (الخير المحض) أو 
(الخير الأول)» والذي استخلص من كتاب (عناصر الثاولوجيا) لأبرقلسء. والذي 
استخلصه أحد تلاميذه» أو أحد رجال الأفلاطونية الجديدة ونسبة إلى أبرقلس 
نفسهأ“ا» يقول نكلسون "هذه الكتابات نسبت زوراً (لديونسيوس) القاضي الإيروباغي 
الذي نصره القديس بولصء وكان راهبا سورياء وقد حفظ ديونيسوس المزيف هذا 
حمطن قدو اند كتابية تهنا" 

الترنيمات الحبية ومبادئ الثالوجيا لاستاذه استيفن بارسديلي (اصطفان بن صيدلي)!*ا 
وقد نقلت كتابات ديونيسيوس إلى اللاتينية» على يد يوحنا سكوتس إريجينا''' وأقامت 
تصوفا نصرانيا في العصر الوسيط موطنه أوروبا الغربية» أما أثرها في العالم 


'' فرفوريوسء اسمه ملخوس وثني ولد ونشأ في صورء انضم إلى مدرسة أفلوطين في روماء كان يطرح 


بالمسيحية» وهو من كتب مؤلفات أفلوطين وقام بشروح على مؤلفات أرسطو. توفي سنة (5٠7م).‏ 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية: ص78 - وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ ص: 5517 . 

(' انظر أفلاطون عند العرب ‏ د. عبدالرحمن بدوي ‏ المقدمة. 

('' انظر الأفلاطونية المحدثة عند العرب ‏ د. عبدالرحمن بدوي ‏ ص٠‏ * 

() السابق ‏ نفس الصفحة. 

) أصطفان بن صيدلي» عاش في القرن الخامس الميلاديء كان أستاذاً في مجمع أريوبا جوس» نقل مذهب 
وحدة الوجود إلى مدينة الرها ونشرها هناك» ورمى بالإلحاد فهرب إلى بيت المقدس حيث نشر آرائه. 
ونسبها إلى ديونيسيوس الأريوباجي. 

') يوحنا سكوتس إريجينا 8١١(‏ -717م) فيلسوفء عمد إلى مزج العقائد النصرانية بالأفلاطونية الجديدة: ناقلاً 
عن ديونيسيوس المزيفء كما سعى إلى التوفيق بين النصرانية والفلسفة المشائية. 
انظر 2.199-200 .لآ 1ناطن) 192)ك تان عط 01 101610223537 201010 - وانظر فلسفة الفكر الديني بين 
الإسلام والمسيحية  .١58- ١61/7‏ 


- ١١ 1/- 


الشرقي فلم يكن أقل نفوذاً فإنها ترجمت إلى اللغة السريانية بعد ظهورها وانتعشت 
هذه الكتابات في القرن التاسع الميلادي بالشروح التي ظهرت في هذا اللسان نفسه. 
وفي النصف الأول من القرن الثالث الهجري/ نهاية الانصف الأول من التاسع 
الميلادي كان ديونيسيوس معروفاً من نهر دجلة إلى المحيط الأطلسي!". 

ويدعم انتشار الفكر الأفلاطوني الجديد براون "سفر الفلاسفة الأفلاطونيين الجدد إلى 
بلاط إيران من الأهمية بمكان فقد كان التصوف الذي ظهر فيما بعد في إيران 
وأصول عقائد الصوفية كان مديناً لمذهب الأفلاطونيين الجدد"!"'ء وأن وصول الفكر 
اليوناني إلى المشرق يرجع إلى أوائل العصر العباسي فإن براون يذهب إلى أنه "من 
المحتمل أن يكون دخول هذه العقائد إلى إيران بدأ في القرن السادس الميلادي"" 
وذلك حين أغلقت المدارس الفلسفية في أثينا عام 575م وطرد أساتذتها والذين تبنوا 
أذاف افلوتطو وماس و 

وقد ذهب نكلسون إلى ذلك بعد إيراد مقدمات في رسائله حول الإفلاطونية 
الجديدة!”أفقال " أليس في هذه المقدمات مايحملنا على التسليم بالنتيجة اللازمة عنها 
وهي أنه لابد من وجود صلة تاريخية» بين التصوف والفلسفة الأفلاطونية الحديثة؛ 
وهل يمكننا الأخذ بأية نظرية أخرى في نشأة التصوف تفسر الحقائق التي ذكرناها؟ 
نعم لا أذهب إلى الحد الذي ذهب إليه "مركس" عندما رد التصوف برمته إلى كتابات 
ديونيسيوسء ولكن انتهيت من بحثي المستقل/' إلى نتيجة لاتختلف في مؤداها كثيرا 
عن نتيجة هي أن التصوف في ناحيته التوسوفية "المتصلة بالمعرفة" وليد الحكمة 


('' انظر الصوفية في الإسلام» نكلسون ‏ ص١١‏ ومابعدها - وانظر في التتصوف الإسلامي وتاريخه ‏ 
نكلسون» ص١١‏ وانظر الأفلاطونية المحدثة عند العرب - عبدالرحمن بدوي - المقدمة. 

(' تاريخ الأدب في إيران ‏ براون  .558/١‏ 

('! المرجع السابق ‏ نفس الصفحة. 

(؛) انظر الفلسفة عند اليونان ‏ د.أميرة حلمي مطر ‏ ص 55١‏ . 

"ا انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص١١‏ ومابعدها ‏ وانظر الصوفية في الإسلام ‏ ص8١‏ 
ومابعدها. 

'') لنلكسونء آراء في نسبة التصوف إلا أن رأيه الأخير نسب فيه التصوف إلى الإسلام ممثلاً في القرآن الكريم 
وسنة رسول الله صلى الله عليه وسلم» انظر بحث "التصوف" ضمن تراث الإسلام» إشراف سير توماس 


- ١١8 


اليونانية إلى حد كبير وإن لم يكن نتاجاً يونانياً خالصا"!') وبذلك قال براون "إني أقر 
أن وجه الشبه بين وحدة الوجود الصوفية والفلسفة الأفلاطونية الجديدة أكثر بكثير 
من وجه الشبه بين وحدة الوجود الصوفية ومذهب الفدا أو المذهب البوذي وهناك 
احتمال أن يكون الصوفية قد استعاروا عقيدة وحدة الوجود من الفلسفة الأفلاطونية 
الجديدة"(؟) 

ويربط جرونباوم التجربة الصوفية والفناء ثم الاتحاد بالذات العليا يقول "إن المرء 
لتشعق :كان هناك شيك يذكود هيت أفلوطين حيث قال "إن النفس وقد طهرت على 
هذا النحو تصبح كلها فكرأ أو عقلة: ف «خقاضك كلذ وخ "الضية فقت كزان تلكا 
واتكوق قماما من :ذلك (المشنف لاني "1 , 

يقول جولد تسيهر عن هذا الاتجاه من الاستشراق وهذا العمل المحموم "الباحثون 
الإنجليز ولاسيما الأساتذة هوينفليد وبراون ونكلسون الذين قاموا بدراسة التننصوف 
الإسلامي وجعلوا أصله ونموه موضوعاً لدراسة عميقة مستفيضة قد أبرزوا بطريقة 
دقيقة طابع الفلسفة الأفلاطونية الحديثة في التصوف الإسلامي"!'. إلا أن هذا الثناء 
من جولد تسيهر لهذا الرأي قد واجه نقد من أصحابه فقال نكلسون "ليس الشبه بين 
هذا المذهب والتصوف مايبرر دعوانا بأن التصوف وليد الفلسفة الأفلاطونية 
الحديةة 0 , 

وبراون الذي يصرح بقوله "لو سلمنا بوجود علاقة بين الطريقة الأفلاطونية الجديدة 
والتصوف الإسلامي تبعث عدة أسئلة فرعية إجاباتها عسيرة في حدود مايتوفر من 
تاريشات هاليا منها: 


('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص7١.‏ 

('' تاريخ الأدب في إيران - إدوارد براون ‏ ” .١56  5-‏ 
خشارة الس ناصح ها 

العقيدة والشريعة ‏ ص١4١.‏ 

'') في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون # ص”١.‏ 


-1١١95- 


21 أي" التقاضين اتكناريها "الأفلاظ وفوخ الحدة ند المشوق: أنناها تحاضت ةميق 
إيران» وأدخلوها ضمن عناصر فلسفتهم فقد قال فرفوريوس7''أن أفلوطين 
توجه إلى إيران للإطلاع على الطرق الفلسفية التي يعلمونها هناك!". 

١‏ - إلى أي حد استطاع الحكماء الأفلاطونيون الجدد السبعة الفارين من ديارهم 
ولجأوا إلى البلاط الإيراني إلى أي حد استطاعوا إيجاد طريقة في إيران: 
وإلى أي حد تمكنوا من نشر أفكارهه؟!". 

" - في عصر الإسلام الذهبي كان المسلمون يفكقرون في تحسين الفلسفة 
الأفلتطوافية الجديقة . 


ويتابع براون "وعلى عدم وجود إجابة للسؤالين لايمكن إنكار أن الشرق كان على 
علم برؤساء العقائد الأفلاطونية الجديدة هذا إن لم نقل أن هذه العقائد قد أخذدت من 
الو اار 

بل أن بعض المستشرقين وصفوا الأفلاطونيين الجدد بأنهم تلفيقيين "لاشك أن 
أفلوطين والأفلاطونيين المحدثين كانوا مفكرين تلفيقيين وأنهم أخذوا بلا حساب من 
مصناكز تر ككة كنف معضدها تحك تان" نبية إلى فيفاعورون ١!‏ يذكع بقاكة شنا 
طويلا في بلاد الإغريق"!". 


''١‏ قام فرفوريوس بكتابة بحث عن حياة أستاذه حيث لازمه حوالي ست سنوات وقد نشر هذا البحث بعد موت 
أستاذه بحوالي عشرين عام وذلك عام 7948م - انظر الفلسفة عند اليونان - أميرة مطر # ص57: . 

('' أنظر الفلسفة عند اليونان ‏ أميرة مطر # صه"؛ . 

"' أنظر تاريخ الحضارة الإسلامية ‏ ف. بارتولد ‏ ص78. 

() من ذلك رسالة العلم الإلهي - للفارابي وارتباطها بتاساعات أفلوطين - والدراسات والبحوث التي قامت 
حولها ‏ أنظر أفلوطين عند العرب - د. عبدالرحمن بدوي ‏ ص؟١.‏ 

.من ذلك تاريخ الأفب :في يران تايزاوةات سرض 15 

('! فيثاغورسء فيلسوف يوناني» أنشأ فرقة دينية علمية تشبه الأورفية أو هي أخذت عنها ثم أثرت فيهاء يعيش 
أعضاؤها وفق قوانين خاصة بالمأكل والملبس والصلاة والدرس والرياضة؛ جعل فيثاغورس العلم الوسيلة 
لتهذيب الأخلاق وتقديس النفس» قامت الثورة عليه فهرب, كان للفرقة أثر في أثينا في الفلسفة والعلوم. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية: ص 7٠١‏ وانظر الفلسفة عند اليونان: ص 57. 

'' الفكر العربي ومكانته في التاريخ ‏ أوليري دي لاسي ص؟7. 


ل دكت 


خامساً: الأصل الهندي: 
ذكر (فون همر) إلى أن ثمة علاقة بين غلاة الصوفية وبين الحكماء العراة الهنود 


(وعأمتطمه5هصممنو ) “أو اليه ذهب سنوك فر 0 


يذهب دوزئ إلى أن الاصل الهندئ قد شستزب أولا إلى فارس مت ففدراك”قديمة 
ويظهر ذلك في "فكرة صور كل شيء عن الله ورجوع كل شيء إلى النه'!*. 
وذهب (فون كرمر) إلى أن الزهاد العرب الذين لجأوا إلى الاعتكاف والتأمل 


يختلفون عن أولئك الذين لجأوا إلى طريقة وحدة الوجود ويؤكد "أن التتصوف 


من عقائد الهند وأفكارها ومبدأ التصوف ومبناه على الأخص أحد مذاهب الهند 
الفلسفية المعروف بالفيدانتا!” (مغصدلاء17)" 0 
ويمثل جولد تسيهر الركن الأساسي في هذا الجانب حيث يقول "عند إلقاء نظرة عامة 
على تاريخ التصوف لايمكن أن نتجاهل هذه المؤثرات بصفتها عوامل ذات أثر نافذ 
ل انا 
ويسوق جولد تسيهر عدة أدلة وهي: 

١‏ - نفوذ الآراء الهندية والآثار الأدبية والفكر الديني الإسلامي أثناء الققوح 

الإسلامية شرقاً. 


 نوسلكن‎ - انظر تاريخ التصوف الإسلامي - عبدالرحمن بدوي  ص” - وانظر الصوفية في الإسلام‎ ''١ 
كن‎ 

!'١‏ سنوك هرخرونيه؛ تعلم في ليدن» رحل إلى جاوه وأقام بها (117) سنة في خدمة الحكومة الهولندية» ورحل 
إلى مكة وأستقر بها لمدة (5) أشهرء ترأس كرسي اللغة العربية في ليدن» ويحتل مكانة ممتازة بين 
المستشرقين» توفي سنة (375١م).‏ 
انظر المستشرقون: 5١5/7”‏ وانظر موسوعة المستشرقين: ص97ه70؟,. 

.١57ص‎  رهيست العقيدة والشريعة  جولد‎ "١ 

) انظر مقدمة كتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ لنكلسون - الدكتور أبو العلاء عفيفي. 

١"الفيدانتا:‏ كتاب الهندوس, وهو أربعة أقسام, قسم للشعر الكهنوتي, وقسم للشعر الموجه للآلهة, وقسم للأناشيد 

عند إحراق الموتى, والرابع اناشيد الزواج, التماس البركات. انظر الأديان دراسة تاريخية مقارنة - ص 44. 

('! تاريخ الأدب في إيران ‏ براون - البابان ”  5-‏ ص44 ١‏ - وانظر العقيدة والشريعة ‏ ص47١.‏ 


(' العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر # ص١4 ,١‏ 


-1١5١- 


١‏ - ترجمة الكتب الأعجمية الهندية والبوذية مثل "بيلاوهرء وبوداسف». وكتاب 
البد, 

اا فيان الليجالين اللخاضيعة بالآنباء والجتقفين و القن و نادها فرك ومظتسوى محرا 
دينية متباينة ولم تخل تلك المجالس من سمنية وهي نحلة بوذية من نحل 
الهند. 

- سياحة الرهبان الرحل من الهنود الذين كانوا على كثب من المسلمين في 
العراق في بداية الخلافة العباسية ووصلوا بلاد الشام في العصر الأموي. 

5 - رسم الجاحظ في جلاء هيئة الرهبان السائحين الذين لاينتمون إلى المسيحية 
فسماهم رهبان الزنادقة. 

5 - وجود التشابه بين قصة بوذا!'! وقصة إبراهيم بن أدهم. 

٠“‏ - نظرية فناء الشخصية في التصوف هي التي تقترب وحدها من الجوهر 
الذاتي الهندية "أتمان" (مددتنه) والتي أطلق عليها في التصوف لفظ الفناء 
والمحو أو الاستهلاك. 

6 - للفناء درجات يرتقيها المرء في البوذية» وفي التصوف طريقته أيضا. 

4 - يتفق غلاة الصوفية مع البوذية على أن الصدور عن مبدأ واحدء ويتفقان في 
أن التأمل "المراقبة في التصوف" يشغل مكاناً مهما كمرحلة إعدادية. 

٠‏ - حياة التسول التي في التصوفء والتي تدفع برجاله إلى ترك الجماعة» هي 
صورة تماشي حياة الرهبان السائلين الهنود (السادو). 

١‏ - الخرقة وطقوس منحها للمريد عند قبوله في الجماعة الصوفية تشبه طريقفة 
الاندماج في جماعة "البيكشو" الهندية التي تتم بتسليم الشوب ومعرفة 
القواعد!". 


''١‏ بوذا واسمه الحقيقي (سدهارتا غوتاما)» اتفق أنه قبل المسيح بخمسة قرون» وهو أميرء وابن ملكء تورد 
أناجيلة قصصياً عن ولأدتهء تحول إلى بوذا بعد أن ترك ملكه وولدهء وخرج يبحث عن السعادة والتأمل 
والنسكء يتبع بوذا الشريعة الهندوسية ويأمر بالانصياع لهاء من تعاليمه السياحة؛ والتسول. 
انظر الديانات الوضعية الحية في الشرقين الأدنى والأقصى: ص١7‏ - 85 - وانظر دراسات في اليهودية 
والمسيحية وأديان الهند: ص578. 

(") انظر العقيدة والشريعة ‏ ص١١‏ ومابعدها. 
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وهذا قول كل من ريتشار هارتمان''!» وماكس هورتن ووضعا أدلة على ذلك القول 
ووافق الفردبل بل أساتذته فقال "علينا أن نقول مع أستاذة الاستشراق مثل جولد 
تسيهر وسنوك هرخرونيه؛ وكرمرء أن تأثير الهند في التصوف الإسلامي كان 
عظيماً وخصوصا في القرون الأولى"!"أ» وقد استدل ماكس هورتن بالتالي: 
أ- كتب في سنة 1971 و178١‏ مقالين حاول أن يثبت في الأولى بعد تحليل 
تصوف الحلاج والبسطامي والجنيد أنه مشبع بالفكر الهندي. 
ب - البحث الثاني يؤيد نظريته عن طريق بحث المصطلحات الصوفية الفارسية 
كك ١‏ قار أو واو ين يي إلى أن التصوف الإسلامي هو بعينه مذهب الفيدانتا 
الهندية!"!. 


واستدل ريتشار هارتمان: 

١‏ - وجود مراكز الثقافة القديمة التي كانت منتشرة في مناطق ظهر فيها 
التضيوافنة: 

27 كدان شفالا في طبيالة' اضرق اللفدوقمتفه :5ه وكلاضنته : التتهوف 
الإسلامي مدين للفلسفة الهندية التي وصلت إليه عن طريق مترا وماني/”! من 
جهة وللقبالة البهودية والرهبئة المسيحية.والأقلاطونية الحديثة. 

” - معظم أولئك رجال التصوف من أصل غير عربي. 

تيون التضيز ف أو ككر اسا: 


(] رتشان هارتمان».مستشرق ألماني.. ساعد في نس.دائرة المعارف الإسلامية» وانتخب: غعضواً في مجامع 


كثيرة منها المجمع العلمي العربي بدمشقء» توفي سنة (155١م).‏ 
انظر المستشرقون: 555/7 . 
"١‏ تاريخ الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص .77١7‏ 
"١‏ انظر مقدمة ترجمة كتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ أبو العلا عفيفي. 
(؛) ماني بن فاتك الحكيم؛ ظهر في زمان شابور وذلك بعد عيسى عليه السلام؛ وقتله بهرام» » أخذ ديناً بين 
المجوسية والنصرانية» كان مجوسي الأصلء قال بأن العالم مصنوع من أصلين قديمين النور والظلمة. 
انظر الفهرست لابن النديم ‏ ص455 - وانظر الملل والنحل للشهرستاني: ص758 ومابعدها. 
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ه - تركستان كانت قبل الإسلام مركز تلاقي الديانات والثقافات الشرقية والغربية 
وقد صبغت أهلها لما أسلموا بصبغتها القديمة. 

قاد الزيضنا عند غلا الصرؤفية فكزة فتدية ز المتعمال القاهاة المسكنيق ايض لات 
في سياحتهم واستعمالهم للسبح عادياً هذا عادتان هنديتان"!". 


١1١ .. 


ويرجح ول ديورانت التصوف إلى أصول كثيرة "منها نزعة الزهد عند فقراء 
الهندوس... وازدهرت حركة التصوف في بلاد الفرس بنوع خاص ولعل سبب 
ازدهارها فيها قربها من بلاد الهند"!". 
وقد رد هذا الأصل من قبل براون ونكلسونء فيذهب براون إلى أنه وإن ظهر تشابه 
بين بعض عقائد غلاة الصوفية التي تطورت كثيراً وبين بعض المذاهب الهندية 
وخاصة فدنتاسرا )١6132]35428(‏ وأن هذا التشابه لايجعل أصل الاثنين واحد يفول 
"بالرغم من وجود نوع من تبادل الأفكار بين الهند وإيران زمن الساسانيين إلا أنه 
لايمكن إثبات أن نفوذ الهند قد سرى في إيران أو غيرها من الممالك الإسلامية في 
عصر الإسلام» ولم يكن للهند من نفوذ إلا بعد بلوغ التنصوف أقصى مراحل 
الكمال"("., 
ويذهب نكلسون إلى أن "القول بأن التصوف مستمد من الفيدانتا لايمكن الأخذ به إلا 
على أساس تاريخي فيجب: 
١‏ - البحث في الأثر الذي تركه الفكر الهندي في الفكر الإسلامي في الوقت الذي 
لين قنه التضيويفت: 
١‏ - البحث إلى أي حد تتفق الحقائق المقدرة المتصلة بتطور التطور مع الفرض 
القائل :ووه :إلى أل تقد "ار 


('' انظر مقدمة في التصوف الإسلامي ‏ أبو العلاء عفيفي. 
"١‏ قصة الحضارة  .5١5/١*‏ 

(' تاريخ الأدب في إيران - براون - البابان 4-٠‏ ل 51, 
'') في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص7١‏ . 
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وذهب ويكنز إلى صعوبة إثبات نفوذ الأفكار الهندية من خلال الفرس إلى العالم 
الإسلامي سالمة في وقت "ساد فيه هواية الاستشراق وعناية الأمم الجرمانية بأبحاث 
الأعنا اناا 

ساتسا ' الأصل الباطني: الغنوصي: 

يصور هنري كوربان التصوف "أنه جهد لاستبطان الوحي القرآني وقطعية مع الدين 
الشرعي المحض وعيش لتجربة النبي الحميمة كما حدثت ليلة المعراج'!'! ويذهب 
أصحاب هذا الرأي إلى انتشار الباطنية في تلك المناطق خاصة بين الفرس 
والنصارى فيذهب كلود كاهن إلى أن "النساطرة بعد أن أخرجوا من بلادهم بآل 
ساسان وألمت بهم أزمة اجتماعية تأثرت بحركة مزدك7 في القرن الخامس"*ا. 
ويذهب بارتولد إلى أن امتزاج النصرانية بالوثينة أدى إلى وجود الغنوصية ويقول 
"أزدهر في القرن الخامس الميلادي مذهب يدعى مدرسة اللاهوت الإيرانية» أثثشرت 
كثيراً في انتشار النصرانية وتقويتها في إيران". فلقد ولد الكاتب السرياني بردسان 
(هده ام -177م) وثنيا ثم تنصر ثم ارتد إلى الوثنية ثانياً وحاول التأليف بين الفلسفة 
والوثنية المسماه الغنوصية (15«0هن6506) وبين بعض الآراء النصرانية ولاريب 
في أن آراءه قد أثرت في المانوية في إيران في القرن الثالث"!”. 

ويجعل كوربان التصوف صورة من صور الباطنية التي ظهرت في الاتجاه الشيعي 
يقول "أعطت الفكرة الباطنية التي هي أساس التشيع وأصل بنيانه أعطت أكلها 
وأثمرت خارج الوسط الشيعي الخالصء لقد أثمرت لدى الصوفية كما أثمرت لدى 


('' الدين - ويكنز - ضمن تراث فارس # ص7١7,‏ 

('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان - ص84. 

"١‏ مزدكء ظهر في أيام قباذ والد أنوشروانء قتله أنوشروان بعد أن اطلع على مذهبه؛ إذ كان إباحياً يدعو إلى 
استباحة الأموال والنساءء وأنه ليس لأحد ملك ودعى إلى الإنعكاف على الشهوات. 
انظر الفهرست: ص 7729 وانظر الملل والنحل # ص7 ؟. 

“) تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ ص18١.‏ 

(' تاريخ الحضارة الإسلامية ‏ ص45 . 


- ١7ه‎ 


الفلاسفة فالتبطن الصوفي ينزع إلى عيش السر الأساسي لنطق القرآن بين ثنايا 
النص القرآني وهذا العيش ليس بدعة صوفية من بدع الصوفية"!". 
ويخالف نكلسون كوربان في نسبته غلاة الصوفية إلى غلاة الشيعة وإن تساهل في 
احتمالية ردها إلى غنوصيةا" النصرانية يقول "إنه وإن أعوزنا الدليل الحاسم هناء 
فإن المقام الملحوظ الذي تحتله نظرية المعرفة "5زوهم0" في تفكير الصوفية الأولين 
تفترض اتصالاً بالغنوصية المسيحي"(". 
ويستدل نكلسون على الأصل الغنوصي في التصوف بأمور: 
١‏ - والدي معروف الكرخى كانا صابئين نسطورين يقيمان في البطائح البابلية 
بين واسط والبصرة. 
١‏ - معرفة غلاة الصوفية الأوائل "اسم الله الأعظم" وتعليمهم مريديهم به. 
- استعارة غلاة الصوفية المتقدمين من المانوية لفظ "صدّيق" والتي أطلقوها 
على شيوخهم. 
5 - الاعتقادات المتأخرة عند غلاة الصوفية في تأثير النور والظلمة في ظواهر 
الأشياء والتي ترجع إلى ثانوية ماني"!؟. 


ويتفق آدم ميتز مع كوربان على أن الاتجاه الباطني وجد في التصوف المنفذ الذي 
رودق كلان: إلى المتكتميع المساء كار 


ولد يتوقف القديد: من المستشرفيق أماء »هذ [االأفتك تطويلا بانيتقاء كورويانة: 


مابعا ‏ اضل كله العا ب 


''! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان ‏ ص51. 

!"الغنوصية - "مذهب ديني معرفي, ظهر في الشرق الأقصى, ثم انتشر في الهيلينستيه في الشرق الأدنى وهناك 
"١‏ الضوفية:في'الإشلام ب بكلسون حسمن 1 

© انظر السابق ‏ نفس الصفحة. 

انظر الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ ص5/7١.‏ 
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ذهب ماسينيون إلى تأثير علم الكلام الذي ساد وانتشر في الفترة التي تزامنت مع 
ظهور التصوف كفرقة "لم يجد الصوفية بد من الرجوع إلى الألفاظ التي اس تعملها 
الفقهاء لعهدهم فاستعاروا منها في شتى المواطن مصطلحات حوروها بعض الشيء 
دون أن يحددوا لها معنى مثل التوكل» المعرفة» الفناء» عين الجمعء الولاية.. وقد 
انتهج التصوف الإسلامي في عهده الأول هذا السبيل فألقى بنفسه في مزالق ماوراء 
الطبيعة التي عرض لها المتكلمون الأول» وفي مسائل الجوهر الفردء والمادية 
والاتفاق وهي مباحث تنكر روحانية النفس بل بقاءهاء وتخلط بين الوحدة والجودية 
والوحدة العددية مما ينبني عليه بالضرورة أن تسلك المدرسة الصوفية الأولى في 
زندقة حلولية!". 

من النص: السايق يتدعم أن ماسيتيون الايجعل ”غلم الكلم أصبلاً مستفلاً وإنما جعل» 
مود فل التضوفت ومكديا له 


يرجع أغلب المستشرقين بداية التصوف إلى الزهد مثل جولد 


١ 7‏ 5 0 0 زه 5 .51 ا 3 
نيهر" وبرااوك! أوآربري/ أوتكلسون!” 'وماسينيون'" 'ومارتن لتجزا". 


يقول نكلسون "ترجع نشأة التصوف في الإسلام إلى حركة الزهد العظيمة التي 
ظهرت تحت تأثير المسيحية في القرن السابع الميلادي... وقد احتفظت هذه الحركة 
بطابعها الإسلامي إلى حد كبير بالرغم من أن منها بعض النواحي الخارجة على 
روح الإسلام"!". 


1 الإبنلام والفصوفه رح طن‎ ١ 
ومابعدها.‎ ١١5 العقيدة والشريعة  ص‎ '' 
."١ ص4‎  5- ” "ا تاريخ الأدب في إيران - الجزء الأول - البابان‎ 
“15 رون‎ 95. 

في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص” - الصوفية في الإسلام ‏ ص؛ . 
71 الإشائي و عيرق جهن 1 

,7صنكقكن5 كذ غقط132 "ا 
"في التصوزف الإنبلامي ناص 1 


- ١ -/ا7‎ 


وفي موسوعة الأديان الحافز لهذا الزهد والذي تطور إلى التصوف عدة عوامل 
"تغير الأحوال السياسية والاجتماعية في ظل حكم بني أمية وانتقال العاصمة 
الإسلامية من المدينة إلى دمشق وتتابع الفتوح الإسلامية التي أدت بدورها إلى 
الثراء الباذخ أدت إلى ردت فعل على الحياة الدنيوية للأمويين فكان الزهد رغبة 
للعوادة إلى آيات ومعاني القرآن»!1. 

ويرى ماسينيون أن الزهاد مروا بثلاث أزمات أدت إلى تطور الزهد إلى التصوف 
"كانت الأولى في وقعة صفين.. وانقسام المسلمين إلى شيعة والخوارج؛ فتشكل ببطء 
شديد نخبة صغيرة في البصرة هي أهل السنة والجماعة تتادي بعدم المخاطرة 
بتمزيق الأمة الواحدة. 

المرحلة الثانية: بعد مائة عام بردة فعل من هذه النخبة الصغيرة السنية انضم أههل 
الحديث أو السلفيون جميعاً في حركة سياسية هي الزيدية التي حاولت جمع الشيعة 
والسنة في الساحة الفقهية والتي انهارت في عام (55١1ه)‏ (ثورة النفس الزكية). 
المرحلة الثلاثة: عند أهل الحديث في نهاية القرن الثاني الهجري من حاجة إلى 
التطهر الأخلاقي فقد نجم من حالات الفتن السياسية والاختلافات في التأويل 
والتفسير الفقهية بين أهل العقيدة» إلى حالة من الحزن والوجيعة بين المؤمنين وتجمع 
العديد منهم في غربة طواعية في جماعات منعزلة تقية ومتعففة"!". 

ويصور جولد تسيهر تطور الزهد إلى التصوف "تخط حركة التصوف على سبيل 
التدرج صادرة عن الزهد البسيط المتخلي عن العالم» ماضية في طريق أفكار 
الفيض الإلهي المعروفة في الأفلاطونية المحدثة» وهي أحد منابع المعرفة عند 
الصوفية حتى تصل إلى إحساس يتصاعد إلى ذروته بالشوق المحوم إلى الله والحب 
المضطرم لله ومن هنا إلى الحالة المثالية من الاستغراقء» وفناء الوجود الشخصي 


)3[(ا١‎ 


صعداً في حقيقة الله لتصب أخيراً في مذهب الحلول 


,5102 1اعظ]1 01 6012م10ءإعمظ !"ا 
الع الجلاج بسن 4 


"ا مذاهب التفسير الإسلامي ‏ جولد تسيهر ‏ ص١٠7.‏ 
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التطور التاريخي للتصوف عند المستشرقين:- 

كان تجمع النساك والزهاد والبكاؤون والقصاص المتفرقين والذين لارابط بينهم 
البداية الفعلية لظهور التصوف عندما ماسينيون!"!. ويصور الفردبل مايمارسه 
الصوفي هو "ماأصبح يسمى باسم التصوف"!"". 

يقول ماسينيون "كان التصوف في أول عهده يدور حول نقطتين أولهما أن العكوف 
على العبادة يولد في النفس "فوائد" هي الحقائق الروحية» وثانيتها أن علم القلوب 
يفيض على النفس "معرفة" تنطوي على استعداد الإرادة لتلقي هذه الفوائد"!". 

وقد رسم نكلسون تطور التصوف التاريخي كالتالي:- 

١‏ - نزعة الزهد القوية التي سادت في العالم الإسلامي في القرن الأول الهجري 
حيث سارت هذه الحركة وفقاً لقواعد الدين أول الأمر مع بعض المبالغة في 
الالتزام بما ورد عن النبي صلى الله عليه وسلم. 

١‏ - نهاية القرن الثاني وهي بداية ظهور الزهاد أمثال إبراهيم بن أدهم والفضيل 
بن عياض وشقيق البلخي... هذا النوع من التصوف من المحتمل أنه وليد 
لحركة الإسلام ذاته وأنه كان نتيجة لازمة لفكرة الإسلام عن الله وهي فكرة 
لم ترضي ذوي النزعات الروحية من المسلمين وتصوفهم المعتدل بالرغم من 
أنهم ذهبوا في أساليب الزهد والرضا إلى أبعد حد ممكن. وأحب القوم الله - 
سبحانه وتعالى ‏ لكن خوفهم إياه كان أقوى وأشد. 

" - القرن الثالث تصوف في صورة جديدة تختلف عن سابقتها وههفي صورة 
لايمكن تفسيرها بأنها نتيجة تطور لعوامل روحية من صميم الإسلام نفسه 
نجدها في أقوال معروف الكرخي يظهر فيها آثار لايتطرق إليها الشك 
مصدرها أفكار جديدة لاتزال حتى اليوم العنصر الأساسي في التتصوف 
الإسلامي "9 , 


١‏ الإسائ والسو قح صن 

('' تاريخ الفرق الإسلامية ‏ الفردبل ‏ ص774. 
'"١‏ الإسلام والتصوف - ماسينيون ‏ ص١7.‏ 

) انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص” -5. 
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وفي دائرة معارف الأديان» يظهر تطور التصوف من خلال الأشخاص: 


-١ 


الحسن البصري''' يمثل الزهد في الدنيا والخوف منها والتحذير من فتنتها مع 
الانخراط في المجتمع وتعليم الناس والاندماج في المجتمع والزواج وترك 
العزلة. 

التوكل والاستسلام لإرادة الله وأهم من يمثلها إبراهيم بن أدهمء إلا أنه نبذ ما 
حدث في التصوف كالسؤال والاعتماد على الآخرين في المؤنة. 

انطلاقة التصوف من صدق الزهد إلى الحب الإلهي وتحويل الزهد إلى 
وسيلة للوصول إلى هذه الدرجة؛ وإذا كان الخوف من النار والرغجة في 
الجنة هدف الزهاد والسابقين فإن رابعة العدوية!'' حرفت هذه الرغبة إلى 
جعل ممارسة الزهد والحب الغاية والمطلب الأساسي. 

ذو النون المصري وإليه يرجع ظهور المقامات والأحوال وترجع فكرة 
"المعرفة" أو "الغنوص" أو مايسمى "العلم اللدني" والذي ربط مع العلم. 
أبويزيد البسطامي "ظهور الشطحات". 


الحلاج تمثل: مقولته "أنا الحق" واذعاته الألوهية مساوياً للشرك: | لم يكن 
عودة إلى الخلول النصران "0 , 


وإلى هذا التفسيم ذهب ماجد فخري إلا أنه يرى أنه ومنذ الجنيد بدأ "ظهور الحلجة 
إلى الارتفاع فوق الزهد والتحليق في أجواء التجربة الروحية الفسيحة لكن مع وجود 


('! الحسن بن أبي الحسن» واسمه يسار البصري أبو سعيدء أمه مولاة أم سلمة زوج النبي صلى الله عليه وسلم؛ 
رأى بعض الصحابة» ولم يسمع من أحد منهم كان جامعاً عالماء رفيعاً عابداً ناسكأء كثير العم فصيحاًء 


توفى سنة (١١١ه).‏ 
انظر تذكرة الحفاظ: 77/١‏ وانظر سير أعلام النبلاء: 551/54. 
(' أم عمروء رابعة بنت إسماعيل العدوية البصرية» مولاة آل عتيك الصالحة المشهورة» كانت من أعيان 


عصرهاء وأخبارها في الصلاح والعبادة مشهورةء حدث عنها سفيان الثوري» وتوفيت سنة (5؟١ه)ء‏ وقيل 


سنة (٠48١اه).‏ 


انظر وفيات الأعيان: 774/١‏ وانظر سير أعلام النبلاء: 5/5 .5١‏ 


13/106-7 بلاهتعنتاع؟ أه نلعم مك :زعمع معطا" 
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الدعوة إلى أن غاية الإنسان الفكرية والروحية هي إدراكه التام لوجوده من حيث هو 
فكرة في الذهن الإلهي (آية الميثاق) سابقة لخلقه في الزمان والفرار من العرض 
الزائل» وفي هذه المرحلة يصعب تعيين مدى التأثير الدخيل في هذه النزع"!'!. 

ويعد القرن الثالث أهم الفترات التي اعتنى بها المستشرقون في دراستهم للنصوف 
يقول كلود كاهن عن هذه الفترة "انصرف الناس إلى تنمية الطوائف الصوفية التي 
جمعت بين تعاليم الإسلام وبين تمارين غريبة عليه في غالب الأحيان وموروثة عن 
أهالي اهيا الويطلى قضييت :ف سيقوفيا تعدا من المشدو كين بقدن ماقتحييت مس 
اليؤمقية الا د01 

ويقول ميتز "من خلال التصوف وفي القرنيين الثالث والرابع عادت إلى الظهور كل 
علامات المذهب: الغتوصي الأول من علوم سرية» وتنظيم للجمعيات السريةء وإنشاء 
المقامات في المعرفة والقول بصدور الموجودات عن الله وبالتوازي والتقابل بين 
الكالفية» وظيون: خصائهن الحكية البائلية الفحيفة«ونتيو ده هت كد ةيم الذهدة 
والإباحة وتصور الكمال والسمو الروحي على أنه طريق"!". 

ويقول جرونباوم "كان الصوفية بقبولهم الشريعة مع استمساك بتحفظات هامة 
وحطهم من قدر القيمة الدينية للعقل والبرهان العقلي يثيرون على أنفسهم الآخرين 
وقد أصبحوا في (القرن العاشر الميلادي - الرابع الهجري) أقوى قوى روحية بين 
الناس يثيرون حرباً شعواء من قبل علماء الأصول الرسميين"!؛). 

ويصور المستشرق الفرد بل هذه القوة والخطورة يقول "كان لابد من انقاذ الإسلام 
من خطر التصوف المتزايد لكن لم يكن بالإمكان القضاء عليه؛ كلما زادت العقوبات 
على كبار الصوفية» زادت قوة تأثيره على روح المؤمنين» لهذا لم يكن ثم مناص 
من إيلاج التصوف في الإسلام وكانت تلك من مهمة الصوفية المعتدلين"!”. 


('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص75". 

.754 تاريخ العرب والشعوب الإسلامية  ص‎ ''١ 

('' الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري  .١54/7‏ 
ا حضازة الأسلام نط1 

تاريخ الفرق الإسلامية في شمال أفريقيا - ص 75"؟. 


7 


ولمس المستشرقون خطورة تطور التصوف على العالم الإسلامي يقول براون "اتخذ 
التصوف في إيران بصفة خاصة اتجاها حادا في طريق وحدة الوجود.... واعتقد أن 
المبني الفلسفي الذي أوجبه التصوف تدريجيا بحيث يمكن أن يطلق عليه فلسفة هو 
في معظمه الأفلاطونية الجديدة'!". 

ويشير كلود كاهن إلى تطور التصوف وفق اتجاهات سياسية يقول: "انصرف الناس 
إلى تنمية الطوائف الصوفية ومن هذه الطوائف المنظمة التي مولتها المؤسسات 
الدينية الوفيرة» سوف تنبثق فيما بعد الأسرة الصوفية التي استعانت بالقوات 
التركينافةة الإتقاء الدولة القاوسية الحديت!!. 
ويرجع المستشرقون تطور التصوف وظهوره المتكامل في القرن النالث إلى صياغة 
التصوف ععلم له أصوله وأساسياته فيذهب نكلسون إلى أن "ذي النون المسصري 
(745ه) هو أهم رجال الصوفية على الإطلاق بأن يطلق عليه اسم واضع أسس 
التصوف" واستدل على ذلك بالتالي: 

١‏ - الكل قد أخذ عنه وانتسب إليه. 

١‏ - أول من فسر الاشارات وتكلم في هذا الطريق. 

* - له أقوال كثيرة في أن التصوف علم باطن قاصر على الخواص. 

5 - من أوائل واضعي الأمثلة الرمزية. 

ه - يؤثر عنه أنه أول من وضع تعريفات للوجد والسماع. 

١‏ - أول من عرف التوحيد بالمعنى الصوفي"!". 


ونسب هذا الرأي إلى المستشرق "مستر هونفليد (لاعتقهنط9" ؟). ويشر إليه 
ماسينيون بقوله "نحو عام (0٠5١ه)‏ مال وعظ هذه الجماعات في بغداد وغيرها إلى 
مزيد من الدقة والتحديد بطرح مسائل نفسانية تتداول علناً في مؤتمرات فكان ذو 


('' تاريخ الأدب في إيران - البابان ” -5 # ص”5١.‏ 
''١‏ تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ ص59١.‏ 

('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص8. 

9 السابق هن ة: 
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النون ثم يحيى بن معاذ الرازي|'"... أوائل متبعي هذه الطريقة بأسلوب العلماء 
يعتمدون في ذلك على النزعة المنهجية النقدية الرفيعة"!". 

وقد تفاوت اعتناء المستشرقين بشخصيات التصوف مبرزين أدوارهم في الفرقة إلا 
أن أهم الأشخاص الذين وجدوا لهم الدور الفاعل في تطور التصوف هما القفشيري 
والغزالي. يقول الفرد بل "كانت مهمة الصوفية المعتدلة الراغبة في أن يبقوا مسلمين 
صادقين وأن يحافظوا على التصوف أن يوفقوا بين التصوف العام السني» وتم 
هذا التوفيق ابتداءً من القرن الخامس على يد رجلين لعبا دوراً أساسياً هما القشيري 
برسالته التي بعث بها إلى الصوفية في بلاد الإسلام والثاني الغزالي"!". 

ويقول جرونباوم " في عام (55١٠م)‏ القرن الخامس الهجري عمد القشيري وهو من 
زعماء الصوفية إلى كتابة رسالته المشهورة رغبة منه في التوفيق بين الطرفين 
ويمكن أن يقال أن أساس محاولته سد الثغرة القائمة بين التققوى في صورتها 
الرسمية والتقوى عند الصوفية"!*). 

وأصدر ريتشار هارتمن دراسة خاصة عام (154١19١م)‏ عن القشيري للصوفية 
الرسالة في علم التصوف بين فيها الاتجاهات الفكرية لرجل يمتثل صوفية معتدلة 
تتفق مع الإسلام الحنيف !*) 

وذهب جولد تسيهر إلى أن السبب هو رد فعل من داخل الفرقة الصوفية ذاتها وذلك 
لشعور الصوفية "بالحاجة إلى أن يلطفوا ولو ظاهريا من حدة مناقضتهم لعقائد 
الإسلام وألا يخلقوا في نفوس خصومهم تحاملاً وهمياا يصم الصوفية بجحدهم 
للإسلام: كما أحسيوا بن الميل المضاد 'للاسمية" الغالب على اللَصَوفيْة أقاز قلقا 


('' أبو زكريا يحيى بن معاذ الرازيء الواعظء من كبار المشايخ له كلام جيد» ومواعظ مشهورة» توفي سنة 
(مه'ه). 
انظر وفيات الأعيان: 75/7 - وانظر سير أعلام النبلاء: 1/9 - وانظر الرسالة القشيرية: ص775. 

0 آلام الحلاج اص”١٠ ‏ وانظر: 1701,.13-8.106 ,متعنتاع1 02 ملعم ماعنزعم8 عط1 - 
و21/2623 ,وعلصطمةغ81 12ل0عمم10ءتزعمظ . 

("' تاريخ الفرق الإسلامية ‏ ص 775‏ بتصرف يسير. 

“ا حضازة الإسلام. ح ص31 

انظر الدراسات العربية والإسلامية ‏ رودي بارت - ص58 . 


لد 


وااشيظر ابا شديديق: وا 'فية قز اين تلان التضوف:وااندفاره»«زلدينا أهه :لبف اه 
وأقواها في الدلالة على رد الفعل الداخلي في رسالة الشيخ الصوفي الكبير عبدالكريم 
القشيري"' ويتفق آدم متيز على هذا السبب مع جولد تسيهرا"". 

ويقول كارادفو عن القشيري "يسعى التصوف تحت قلمه أن يثبت سنيته.. ويظهر أن 
القتشيري كان ذلك الرجل الذي فعل أكثر من سواه لتوطيد السنية الصوفية في 
الإسا. 

أما الغزالي فيقول جولد تسيهر عن دوره في تطور التصوف "ظاهرة تسرب الآراء 
الصوفية وانتقالها إلى أهل السنة ترتبط باسم أحد فقهاء الإسلام وهو أبوحامد 
الغزالي... خلص الغزالي الصوفية من عزلتها التي ألقاها عليها وأنقذها من 
انفصالها عن الديانة الرسمية» وجعل منها عنصراً عادياً مألوفاً في الحياة الدينية في 
الأضاة "2 

إلا أن.جولك تتنيهنصَنون للعزالي :دوا آخن:فن التضبوف::وهو'الاتها: الباطي 
يقول "فهو في مرحلة التصوف ‏ وكانت الأخيرة - في تدرج نموه الديني» قد 
استولى عليه الاقتناع بأن مايكن أن يجلو وجه الحقائق النهائية ليس هو التعمق 
الفلسفيء» وإنما هو الاستغراق الروحي الباطني والإلهام» ومن ثم لم يتمكن أن يمضي 
مع أخوان الصفا!* البصريين لكراهيته تعميم المذهب العقلي الفلسفي بين الطبقات 
الشعبية» وإن أدى طريقاهما جمعياً إلى نفس النتائي"!". 


.١55ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 

"١‏ انظر الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري - ص77/7. 

3" الذو لين ا 

العقيدة والشريعة ‏ ص ١54‏ ومابعدها. 

') إخوان الصفاء جماعة تألفت في البصرة في القرن الثالث الهجري وضعت لها مذهباً دعت فيه إلى مزج 
الشريعة الإسلامية بالفلسفة اليونانية» وبذا كونت مجموعة من الرسائل (51) رسالة في شتى موضوعات 
عصرهاء تبدأ بالرياضيات»؛ ثم المنطقء فالطبيعيات وتنتهي إلى غلو صوفي يسعى إلى معرفة الله بطريق 
التأمل والفلسفة وهذا المذهب تلفيقي من مذاهب شتى. 
انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة # ص6" - وانظر لسان الميزان: ؟/05٠5.‏ 

"يذاه التقمين الإندلاى ت ه7155 هم بتميرافه سير 
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وهذا الرأي ذهب إليه براون في أن دور الغزالي يتجاوز دمج التصوف في الإسلام 
إلى تطوير التصوف من اتجاه تعبدي تأملي» إلى فلسفي يقول "صب الغزالي 
وآخرون التصوف تدريجياً في قالب سلوك فلسفي وربطوه بالتسنن إلى حد كبير"٠".‏ 
ورف كازفوقى أن كون' الكزالئ كان ,من الكذوة السنية يقول "إنة يفون نظريسة 
معتدلة عن التصوف السني الذي يبعد مذهب وحدة الوجودء والذي يمسك التصوف 
ضمن حدود سديدة... وهكذا فإن الغزالي يسير على غرار القشيري والأشعري 
فيوطن السنية الإسلامية!"!؛ كما يصور دور الغزالي بالمدافع عن حقوقهم "كان من 
حسن حظ المتصوفة أن ظهر فيهم رجل استطاع أن يجمع بين عدد من آرائهم وبين 
عقيدة أهل السنة والجماعة ويرد إليهم حقوق الأخنوة والفساواة في الأمة 
الإسلامية... إن الفضل في جعل التصوف وجهاً مرموقاً من أوجه التقفوى في 
الإسلام يرجع إلى تآليفه وإلى القدوة الصالحة التي نصبها للناس بسلوكه""". ويقول 
كلود كاهن "انتصرت الصوفية عامة في نهاية القرن الحادي عشر بفضل المفكر 
الكبير الغزالي"!*). 

أما اكتمال التصوف ومدارسه فيقول ماسينيون عن ذلك "في القرن السابع الهمجري 
بيذ العهد الغالة:والآخين: في تون ملهن! التصوق وأبروق هدارس الضوفية لهذا 
العهد هي المدرسة التي أطلق عليها خصومها الوجودية لأنها تدعو إلى وحدة 
الدحوةا. 

ويذهب كاردوفو إلى أن التصوف في هذا الطور بلغ توسعه على يد ابن عربيء 
يقول "أن دور ابن عربي مثل دور موسوعيء. وذلك بجمعه أفكاراً من هنا وهناك 
ومزجه مابينها ضمن منهاج ملائم لطرق تمثل حال روح فلسفية وحال العنعنات 


('' تاريخ الأدب في إيران - البابان ”  5-‏ ص544. 
؟ الغزالي.ت صن126, 

('' الإسلام منهج حياة فيليب حتى ‏ ص5 ١‏ -151. 
تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ ص184١.‏ 

51 الإسلامو التصنوق بح امنا سيلنون لضن لا 
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الأفلاطونية الجديدة ظاهراًء وذلك على حين أتت هذه العنعنات لتنضم إلى القبالا بعد 
أن جاوزت المدرسة الشرقية الفلسفية!". 

ويصور بلاثيوس هذا الطور بقوله "من اليسير أن نفهم أن مذهب ابن عربي في 
الزهد والتصوف هو في نفس الوقت الأساس والقمة في فكره. فإذا كان التجلي 
الإلهي وهو هدف التصوف هو البديل من العقل الفلسفي واللاهوتي في الكشف عن 
الحقيقة وبلوغ السعادة القصوى. فإن الزهد والتصوف هما أهم العلوم الزهد بوصفه 
المدخل ثم التصوف بوصفه الغاية"7". 

ويمثئل دوره عند جولد تسيهر "أنه سلك في كتبه سبل البحث النظري الفلسفي وإِن 
كان في اتجاه صوفي"!". 

كما وصف ابن عربي بأنه الداعي الحقيقي لفكر الحلاج يقول فيليب حتى!“) "قتل 
الحلاج ولكن البدع التي جاء بها بقيت بعده ومن أشهر هذه البدع وحدة الوجود 
المستمدة من الأفلاطونية الحديثة وأول من ألقى على هذه النظرية شكلها المعهود 
يكن «الديق بره عر 

ويذهب هانز شيدر إلى أن "الغنوص الإسلامي وجد كماله عند الصوفي ابن عربي 
والذي وضع مكان التصوف الإسلاميء والذي اتخذ مظهر الوعي الكامل بفضل 
الحلاج:وضغ. مكاده مذهبا منظما على أساين خليظ:هائل مق الروايات الغتضوية 
والتنجيمية وماأشبهها هدفه النهائي رفع كل تعدد وتكثر في الحقيقة العقلية إلى 
الوجود الأول الإلهي الواحد"!". 


"لذن الى ده 1 

ين كر سن 1 

"اذاهب التفسين الإسلاني حضن 71 

فيليب خوري حتى» ولد في لبنان» وتخرج من الجامعة الأمريكية ببيروت؛: حصل على الدكتوراه من جامعة 
كولومبياء وعين أستاذا في الجامعة الأمريكية ببيروت وأستاذا مساعداً في بعض الجامعات الأمريكية: 
تخصص في تاريخ العرب ‏ توفي سنة (9174١م).‏ 
أنظر المستشرقون: .١548/7”‏ 

الاق مضي هيا حو م 

(') نظرية الإنسان الكامل عن المسلمين ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ هانز شيدر # ص55. 
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تعفيب ورد:- 

أولا: نشأة التصوف:- 

يعد الزهد المقدمة الفعلية لحركة التصوف المعتدلة. وإذا كان لفظ الزهد ورد في 
القران مرة واحدة قال تعالى: [وشكان فيهم ال رأهديي) [يوسف ؛ ]٠١‏ قال الشوكاني!") 
"أنهم كانوا فيه من الراغبين عنه الذين الوق به فلذلك باعوه بذلك الثمن 
الوا 

وهو في اللغة "الزهد ضد الرغبة والحرص على الدنياء والزهادة في الأشياء كلها 
ل عو 

وقد ارتبط الزهد عند إطلاقه بالرغبة عن الدنيا والتعلق بالآخرة وإيثارهاء قال الإمام 
أحمد رحمه الله "الزهد على ثلاثة أوجه: ترك الحرام» وهو زهد العوام والثاني ترك 
الفضول من الحلال وهو زهد الخواصء والثالث ترك مايشغل عن الله ههو زهد 
العارفين"/*)» وقال ابن تيمية "الزهد ترك الرغبة فيما لابنفع في الدار الآخرة وهو 
فضول المباح التي لايستعان بها على طاعة الن'(*) 

وقال ابن القيم رحمه الله عن الزهد في النعم والحلال "أنها إن شغلته عن الله فالزهد 
فيها أفضل وإن لم تشغله عن الله بل كان شاكراً لله منها فحاله أفضل والزهد فيها 
تجريد القلب عن التعلق بها والطمأنينة إليها"!". 

ولهذا قال العز بن عبدالسلام/" "تقللوا في المآكل والمشارب والملابس والمناكح 
والمجالس والمساكن والمراكب وغير ذلك ليكونوا على حالة توجب لهم الرجوع إلى 


'') محمد بن علي بن محمد بن عبدالله الشوكانيء فقيه مجتهد من كبار علماء اليمن» كان يرى تحريم التقليد. له 


.)ه١١5٠0( مؤلفاء توفي سنة‎ )١١4( 
.١5ص‎ - انظر الأعلام : 538/5 وانظر قطر الولي على حديث الوليء تحقيق الدكتور هلال‎ 
,.١7/9#- فتح القدير‎ 
.١95/9  روظنم لسان العرب - ابن‎ '" 
.17/7  نيكلاسلا مدارج‎ 
.15/٠١  يواتفلا مجموعة‎ !' 
.١5/7؟‎  نيكلاسلا مدارج‎ '' 
عبدالعزيز بن عبدالسلام بن أبي القاسم بن الحسن؛ شيخ الإسلام» الشيخ عز الدين السلمي الدمشقي الشافعي»‎ '" 
حدث؛» ودرس» وأفتى» وصنفء وولي الحكم والخطابة بمصر مدة » كان جامعاً لفنون عدة» إلى ماجبل عليه‎ 
.)ه575٠0( من ترك التكلفء والصلابة في الدين. توفي سنة‎ 


ل 
١‏ 
١‏ 
ل 
١‏ 
١‏ 
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الله تعالى عز وجل والإقبال عليه!"» وقال ابن رجب في حديث [كن في الدنيا كأنك 
غريب...] ["'. قال "أن يترك المؤمن نفسه في الدنيا كأنه مسافر غير مقيم البتة وإنما 
هو سائر في قطع منازل السفر حتى ينتهي به السفر إلى آخره وهو الموت""". 
أسباب ظهور الزهد:- 

حث القرآن الكريم بآياته على الزهد في الدنيا وبيان فتنها وحقارتها وأن الدار 
الآخرة هي الغاية التي يسعى إليها العبد فقال تعالى: (فلسَءالدّا يل والآخمة يمن 


3 تقى) [النساء : /الا]). 
بل ثرونَالحياة لديا 1 لإخر حي وى ) فلن 51 


3 دعبم كَإلى ا أمرواجا - نالصي اليا تنتهم هورف اكز 2 


و 7 


,)]١ "١ : [طه‎ 

وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [كن في الدنيا كأنك غريب أو عابر سبيل] !*), 
وقال عليه الصلاة والسلام [والله ما الفقر أخشى عليكم ولكن أخشى عليكم أن تبسط 
عليكم الدنيا كما بسطت على من كان قبلكم فتنافسوها كما تنافسوها وتهلككم كما 
أهلكتهم] ”). وعن عائشة رضي الله عنها قالت "ماشبع آل محمد منذ قدم المدينة من 
طعا بن تلات لنال :تاها حت يفا 


انظر سير أعلام النبلاء: ١5/١5‏ - وانظر فوات الوفيات: ؟/5650. 

أ'' الفتن والبلايا والمحن والرزايا ‏ ص١؟.‏ 

" البخاري ‏ كتاب الرقاق ‏ 7785/5 - حديث رقم (5057) - والترمذي ‏ باب ماجاء في قصر الأمل ‏ 
064 2 حديث رقم (715؟7). 

('! جامع العلوم والحكم ‏ ص554. 

أ) سبق تخريجه. 

') البخاري ‏ كتاب الرقاق  75١‏ - حديث رقم (5051). 

البخاري ‏ الرقاق  777١/5‏ - حديث رقم (1085) - ومسلم ‏ كتاب الزهد والرقائق ‏ 7741/4 


حديث رقم 970؟) 
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وقال أبوبكر رضي الله عنه "إنما الدنيا بلاغ وخير البلاغ أوسعه7'/ء وقال خباب 
رضي الله عنه "إن أصحابنا الذين سلفوا ومضوا لم تنقصهم الدنيا وإنا أصبنا مالا 
تكد لد رشيف إلة التو 

هذه النصوص وإن حثت على التقلل من الدنيا والتزهيد» فيها لاتعنى تفضيل الفقير 
المتقلل على الغني الموسع بل الأمر يرجع إلى تقوى الله تعالى» يقول شيخ الإسلام 
"كان في أكابر الأنبياء والمرسلين والسابقين الأولين من كان غنياً كإيراهيم الخليل 
وأيوب وداود وسليمان وعثمان بن عفان وعبدالرحمن بن عوف وطلحة بن 
الزبير... ومنهم من كان فقيراً كالمسيح عيسى بن مريم ويحيى بين زكريا وعلي بن 
أبي طالب وأبي ذر الغفاري ومصعب بن عمير وسلمان الفارسي... وقد كان فيهم 
من اجتمع له الأمران الغني تارة والفقر تارة وأتى بإحسان الأغنياء وبصبر الفقراء 
كنبينا محمد صلى الله عليه وسلم وأبي بكر وعمر"!". 

والفقر يكون لفرد خير له من الغنى ولعل الغنى يكون لآخر خير له من الفقرء قال 
رسول الله صلى الله عليه وسلم لأبي ذر [ياأباذر إني أراك ضعيفاً وإني أحب لك 
ماأحب لنفسي لا تأمرن على اثنين ولا تولين مال يتيم] '!» وقال عليه الصلاة 
والسلام [اليد العليا خير من اليد السفلى] "!. قال ابن حجر" '! "اليد العليا هي المنفقة 
وإن السفلى هي السائلة وهذا هو المعتمد وهو قول الجمهور"!". 


1( الزهة ب الإقام أحفة وق حنيل اث صن 11 

"ا البخاري ‏ كتاب المرضي  7١47/5‏ - حديث رقم (595/8). 

.7/5/١١  يواتفلا مجموعة‎ !'( 

0الطلتت ب اكتاق الأدتهت +/01 3س حنيت رق (115)"ح سنن الفتساتق بك هاا تحدية رقم 
(كككلا, 

'' البخاري - كتاب الزكاة ‏ ضمن فتح الباري ‏ ”/7 - حديث رقم )١475(‏ - ومسلم - كتاب الزكاة 
75١لا‏ حديث رقم ,.)١٠١759(‏ 

أحمد بن علي بن محمد الكناني العسقلاني» أبو الفضل شهاب الدين بن حجرء أقبل على الحديث؛ ورحل إلى 
اليمن والحجازء أصبح حافظ الإسلام في عصره. وهو من أثمة العلم والتاريخ عارفاً بأيام المتقدمين وأخبار 
المتأخرين» صاحب التصانيف الكثيرة» توفي سنة (؟55/ه). 
انظر: البدر الطالع: 417/١‏ - وانظر الأعلام: .175/١‏ 

"ا فتح الباري ‏ 880/9. 


00 


الزهد في المجتمع الإسلامي:- 

التحيوف و الندحة. 

حقه العوق االإسلات على الانتعدات للذان: اللكنة فى التفلق اندها ور كو فيا كبا 
دعى إلى التقلل من متاعهاء ولم يحرم على المسلمين الاستمتاع بما فيها وليس في 
الدعوة إلى التقلل منها ذم لمن تفضل الله عليه بالنعم والثراءء وقد عرف التاريخ في 
الأنبياء الأثرياء والملوك ومنهم الفقراء ومنهم أصجحاب مرو السواح» قال 
تعالى: [أمْيَْسْدونَلَاسَعَلَى ما أنَامُ ماله من د فضله فد أي باك نراهي م الكدابوالححكمة 


وأتائم تلكا عظيماً) [النساء : 54] وقال تعالى مرب عفري وك علي نلك يتفي 


أَحَد مدي إن تَالومَاب | [ص : ه"]؛ وقال تعالى عن تفاوت الأنبياء كالم 0 


فضكناء عضي عبض نهم ركد ملهو مكيعْضَه مْصريحَات ) [البقرة : ]١ 5٠‏ 


ركان انق ارعوول لنشللن: زاك افا ساق لاجد له لفق كاري والنفقين الوقن 
وأتى بإحسان الأنبياء وبصبر الفقراء» وخير الناس بعد رسول الله صلى الله عليه 
وسلم هم الذين عرفوا الحق من قريب ووعوا نصوص الوحي كتاب وسنة فقال عمر 
بن الخطاب رضي الله عنه "الغنى والفقر مطيتانء لاأبالي أيتهما ركبت وقد قال 
تعالى: (إنَيك عافترا َالةأوّبهم)) [النساء : 58 1)]1". 

والمسلم متعبد بما ورد في كتاب الله تعالى وسنة رسوله قال تعالى: 5 


017 


ةربه امب أخواء لكا ْلمُون) [الجاثية : 18])» وقال تعالى (أَرَفْ 


7 5 6 3 م 
رت قروا عاتن لون تالا دن الله ( [الشورى : .]١١‏ 
وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : [عليكم بسنتي وسنة الخلفاء المهديين 
الراشدين تمسكوا بها وعضوا عليها بالنواجذ وإياكم ومحدثات الأمور فإن كل محدثة 
ندعة و كل يدعة حدائلة |1 


(') مجموعة الفتاوي ‏ ابن تيمية  ./7/١١‏ 


"!تسق أب اذازوةتن' كتاية الشة ب:4 8:1 اج حديث رق (410 )اند وممط الإأناء أحسدات 03/4قاتى 


حديث رقم .)١11١854(‏ 


-١51١- 


وحذر الصحابة رضوان الله عليهم من البدع وبينوا خطرها على فهم الدين وتسرب 
الأفكار الوافدة إلى العقائد الإسلامية وأن البدع تظهر بسبب الاجتهاد والغلو في 
العبادات قال أبو الدرداء رضي الله عنه "اقتصاد في السنة خير من اجتهاد في 
بدعة7"'. وقال ابن عباس رضي الله عنهما "مايأتي على الناس عام إلا أحدثوا فيه 
بدعة» وأماتوا سنة حتى تحيى البدع وتموت السنن"!". 

قال ابن تيمية رحمه الله "الإسلام مبني على أصلين: أحدهما أن يعبد الله وحدة 
لاشريك له» والثاني أن تعبده بما شرعه على لسان رسوله صلى الله عليه وسلمء 
لابغيره بالأهواء والبدع"!". 

وقال الشاطبي!*! رحمه الله "البدعة طريقة في الدين مخترعة تضاهي الشرعية: 
يقصد بالسلوك عليها المبالغة في التعبد لله سبحانه"!”. 

وقال إحسان إلهي ظهير "على ضوء الكتاب والسنة وأسوة الرسول وسيرته وعمل 
أصحابه وحياتهم توضع وتوزن أعمال المسلمين المتخلفين وأقوال من جاء بعدهمء 
فما وجد لها سند ودليل يحكم عليها بالصحة والصواب... ومالم يعاضدها الكتاب ولم 
تناصرها السنة» ولم يوجد لها أثر في حياة الصحابة وأفعالهم يحكم عليها بالفساد 
والبطلان سواء وردت من صغير أو كبيرء تقي أو شقي""". والناظر في حال غلاة 
الصوفية يجد البدعة متلبسة بهم متوغلة في عباداتهم. 


عوامل ظهور الزهد:- 


('! شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة ‏ اللالكائي  .59/١‏ 

(" الإبانة ‏ ابن بطة  79/١‏ - وشرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة  .٠١5/١‏ 

مجبوفة الفتاري 11 

) إيراهيم بن موسى بن محمد اللخمي الغرناطيء الشهير بالشاطبي أبو إسحاق أصولي حافظ من أهل غرناطة» 
من أتمة المالكية» له تواليف نفسية توفي سنة (0٠3/اه).‏ 
انظر الأعلام: 75/١‏ - وانظر فهرس الفهارس - الكتاني: .١75/١‏ 

5 الاقتضدام ت 1ه 

'' التصوف المنشأ والمصادر # ص6 .١‏ 
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ساد في المجتمع الإسلامي» وخاصة بعد موت الخليفة الراشد عمر بن الخطاب 
رضي الله عنه» عوامل اقتصادية وسياسية واجتماعية ونفسية» تفاعلت مع بعضها 
البعضء أدت إلى دفع بعض الأفراد إلى الانزواء والركون إلى الزهد والانعزال عن 
الناس, 

العامل الاقتصادي:- 

امتازت فترة خلافة عثمان بن عفان رضي الله عنه بانفتاح الثروات على المجتمع 
المسلم بسبب الفتوحات الإسلامية» ونقل ثروات الأمم إلى المجتمع المسلم وانتقال 
العديد من المسلمين إلى الديار المفتوحة» والتي عرفت بازدهار الحضارة والتترف 
المعيشي كبلاد فارس وبلاد الشام» ومصرء ساعدت هذه الظروف على انتشار البذخ 
والترف إلى أن مال البعض من الناس إلى الانغماس في الملذات» فنفرت جماعات 
من المسلمين انكروا هذا الترف الذي حذر منه رسول الله صلى الله عليه وسلم في 
حديث حفظه الصحابة قال رسول الله صلى الله عليه وسلم [والله ما الفقفر أخشى 
عليكم؛ ولكن أخشى عليكم أن تبسط عليكم الدنيا كما بُسبطت على من كان قبلكم 
فتنافسوها كما تنافسوها فتهلككم كما أهلكتهم]!'. 

كان حذر الصحابة رضوان الله عليهم من ذلك الترف الذي تمثل في الانغماس في 
الفلذاك' إلى جه صان تملفنا للنطن.وخاصنة في 'عهد معارية بق أبي سفياك وضتي للد 
عنه وخلفاء بني أمية من بعده» وصار ذلك النفور أكثر حدة في عهد التابعين والذي 
يمثل فترة الزهد الصوفي أكثر منه الزهد الذي عرف في عهد رسول الله صلى الله 
عليه وسلم. 


كانت الحوادث السياسية وخاصة في خلافة عثمان بن عفان» وظهور نشاط ابن 
سبأ!" في تأليب ضعاف النفوس على الخليفة الراشدء من العوامل التي دفعت بأفراد 


2 ١ 
سبق تخريجه.‎ !'١ 


('' عبدالله بن سبأء رأس الطائفة السبتية» وكانت تقول بألوهية علي» أصله من اليمنء كان يهودياً فاظهر الإسلام 
وهو من غلاة الزنادقة يلقب بابن السوداءء نفاه على بن أبي طالب إلى المدائن فنشر زندقته بين من كان فيها 
من القرامطة وغلاة الشيعة» توفي سنة (0٠15ه).‏ 


-1١515- 


من المجتمع الإسلامي إلى الانزواء عن الساحة إلا أن الفتنة الحقيقة كانت قتل 
الخليفة الراشد عثمان بن عفان رضي الله عنه وماترتب عليها من انبعاث 
الخصومات والفتن والحروب الداخلية والثوراث المتتابعة والتي أدت إلى مقتل 
الخليفة الراشد علي بن أبي طالب ثم الحسين بن علي رضي الله عنهما. 

وقد انعزل العديد من الصحابة عن ذلك الجدل السياسي الدامي أمثال سعيد بن مالك» 
وسعد بن أبي وقاصء وعبدالله بن عمر ومحمد بن سلمة الأنصاريء وأسامة بن زيد 
بن حارثة» والأحنف بن قيسء وكان ذلك الانعزال عن الفتنة التي وقعت بين 
المسلمين والتي حذر الرسول صلى الله عليه وسلم عنها فقال [ستكون فتن؛» القاعد 
فيها خير من القائم» والقائم فيها خير من الماشي » والماشي فيها خير من الساعيء 
ومن يشرف لها تستشرفه فمن وجد ملجأ أو ملاذاً فليعذ به7". 

لقد كانت فجيعة المسلمين أثر تلك الفتنة عظيمة حيث سفكت دماءهم بأيديهم وكل 
منهم مجتهد إلا أن الافتراق وظهور الفرق كان بمثابة معول الهدم في صرح الأمة. 
وليس من المستغرب أن تثير الأحداث السياسية كوامن الألم والحزن والعزوف عن 
مباهج الدنيا وزخرفها والانصراف إلى الآخرة؛ خاصة بعد قتل الخليفة علي وابنه 
الحسين رضي الله عنهما. 


العامل الاجتماعي:- 

ارتبط هذا العامل بالجهل بالدين الذي تسرب ببطء بين أفراد المجتمع المسلم» في 
وقت قل فيه أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم وأزداد عدد الداخلين في 
الإسلام من الأمم الأخرى والذين نقلوا معهم فكرهم» والبعض الآخر بعض عباداتهم 
الوه مره مكل" تباذ لكام فيه للؤرياق و التسطلل ع انيد | تمك ينين 
ظهرانيهم» وقد دلت آيات كتاب الله تعالى على التحذير من الانحراف عن طريق 
الحق وإتباع الباطل. 


انظر لسان الميزان: 789/7 - وانظر الأعلام: 88/5. 
البقاريت كتاج لفت ب #/18انت حديث رقم ك4 )يج وسسلم ب كتاب: القتق”, النواظ الشاعةات 
64 حديث رقم (5887). 


- ١5 - 


قال :كان (ور هذا صر طي مسشتقيما وو رار ع د 


جتني بو ير بير 


واكم ملت نينا [الأنعام ا ل 


ار سي 


وليه تاد ديه له [الشووى ]1١‏ » وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [ن 


يعش منكم بعدي فسيري اختلافا كثيرا فعليكم بسنتي وسنة الخلفاء الراشدين المهديين 


مق يعدي ] ا 


وذي هديك عدالله بن مسعوه رركي الله عنه عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه خط 
خط وحظ خطوظلا :عن :ونيف وشغالة ثم قال ]هذا سيل اله .ويهده اليك على كنك 
سبيل منها شيطان يدعو إليه]!". 
إن الانحراف عن الدين إنما هو نتاج الهوى أو الجهل؛ ولما كان صحابة رسول الله 
صلى الله عليه وسلم هم أعلم الخلق بالكتاب والسنة فقد عرف عنهم "اتفاقهم أنه 
لايقبل من أحد قط أن يعارض - الكتاب والسنة ‏ لابرأيه ولاذوقه ولامعقوله 
ولاقياسه ولاوجده'!". ولذا قيدت العبادات بما ورد في الكتاب والسنة لقوله صلى الله 
عليه وسلم فيما يروي عن ربه تعالى [ماتقرب إلى عبدي بشيء أحب إلى مما 
افترضت عليه...]!), 
وعرف الصحابة ذلك فعن أبي الدرداء قال "كن عالماً أو متعلما أو مستمعاً أو محباء 
ولاتكن الخامسة فتهلك؛ ولما ستل الحسن البصري عن الخامسة قال: "المبتدع"!”. 


22006 ١ 
سبق تخريجه.‎ ''١ 


"١‏ الستدزك على الصتحيحيق ت/74 تتحدية رق [2953 )أت مسنه الإماأخسه بت 488/5 بتحنديت 
رقم .)5١55(‏ 

('! مجموعة الرسائل الكبرى - ابن تيمة  .75١/١‏ 

البخاري - كتاب الزقاق :7784/5 حاحديت رقم (/1119) س ومسند الإمام أحمد ىت 685/5؟ احديث 
رقم (5؟557). 

الإبانة. ابن بطة. العكبري  .57/١‏ 


-١غه-‎ 


لقد كان من حمايته صلى الله عليه وسلم التوحيد عما يشوبه من الأقوال والأعمال 
التي يضمحل معها التوحيد أو ينقص1". أنه لما قيل له عليه وسلم الصلاة والسلام 
"أنت سيدنا... فقال عليه الصلاة والسلام [قولوا بقولكم أو بعض قولكم ولايستجرينكم 
الشيطان]!". 

ومن مداخل الشيطان على الإنسان الجهل بالسنة قال ابن تيمية "قال تعالى: (إنَعبَادِي 


البسكات عليه“ ساطانً) من ايكَكَمنَالَاويَ) [الحجر : ؟5] المخلصون هم الذين يعبدونه 
وحده ولايشركونه به شيئاً وإنما يعبد الله بما أمر به على ألسنة رسله فمن لم يكن 
كذلك تولته الشياطين» وهذا باب دخل فيه أمر عظيم على كثير من السالكين 
واشتبهت عليهم الأحوال الرحمانية؛ بالأحوال الشيطانية"!". 

قال الشاطبي رحمه الله "إن كل راسخ لايبتدع أبداء وإنما يقع الابتداع ممن لم يتمكن 
من العلم الذي ابتدع فيه» فإنما يؤتى الناس من قبل جهالهم الذين يحسبون أنهم 
فلم" 

وقال رحمه الله في العباد الزهاد والمبتدعين "إنما داخلتها المفاسد وتطرقت إليها 
البدع من جهة قوم تأخرت أزمانهم عن عهد ذلك السلف الصالح وأدّعوا الدخول فيها 
من غير سلوك شرعي"!”. 


العامل النفسي:- 


نايت وه« المطامع المسلم مق ترويب داكلية و أشمانات وفنة وكهوز. أهدن 
البدع والفرق» وتسلط الولاة في عهد الدولة الأموية يعد حافزاً على الحزن والألم 
لهذه الأمة» وقد انحرف معنى الحزن بأقوام عرفوا بالحزن الشديد والخوف من 


١‏ أنظر فتح المجيد ‏ الشيخ عبدالرحمن بن حسن ‏ ص557. 
اللسنق ابي 3اوة .نب كتات الأب ت: 8474 جد كدوك رق )ومست الأناد أحية نم 5/4 يديك 
رقم (59؟5١),‏ 


('' مجموعة الفتاوي ‏ ١٠/3؟5.‏ 


ا اتات 1/1 
"ا السابق  ,١7١/١‏ 


7 


العذاب فزهدوا في الدنياء وانصرفوا عنهاء معرضين حتى قال الحسن البصري 


رحمه الله : 


"إن المؤمن يصبح حزيناً ويمسي حزيناًء وينقلب باليقين في الحزن» يكفيه مايكفي 
الفدووة اعفدم النسو باشو من الا 

إلا أن حزن الحسن البصري لم يحمله على اعتزال مجتمعه ولم يدفعه إلى ترك سنة 
رسوله صلى الله عليه وسلم فقد بقي يعلم الناس وكانت له أسرته التي يرعاها 
ويتعاهدها. 

ولعل العديد من الزهاد تلقوا أقوال الحسن البصري رحمه الله فحملوها على الحزن 
المقعد الذي يحمل صاحبة على الانزواء وربما حمل البعض على الخوف الشديد 
فذهب بعقولهم. 

وقد تعوذ رسول الله صلى الله عليه وسلم من الحزن فقال [اللهم إني أعوذ بك من 
الهم والحزن...] الحديث!". 

وهذا الحزن هو الذي يضعف القلب؛, ويوهن العزم ويضر بالإرادة وهو الذي يريده 
اليطان للنؤين قال تحال ::[أها التو نا قطان فرج لد اكرا] [المخادلة +111 
قال ابن القيم عن الحزن الممدوح "يحمد في الحزن سببه ومصدره.؛ ولازمه لاذاته؛ 
فإن المؤمن إما أن يحزن على تفريطه وتقصيره في خدمة ربه وعبوديته» وأما أن 
يحزن على تفرطه في مخالفته ومعصيته» وضياع أيامه وأوقاته فهذا يدل على صحة 
الإيمان في قلبه وعلى حياته"!". 

وقد كان توقف المستشرقين عند حزن الحسن البصري وزهده إنما كان الغرض منه 
المقارنة بينه وبين كبار الصحابة وخاصة المبشرون بالجنة من الأغنياء منهم 
كعثمان بن عفان وطلحة بن عبدالله والزبير بن العوام. والغرض ليس الثناء على 


(') الزهد - أحمد بن حنبل © صن 4: ؟, 
1" البغازي: ن[ كتاب الجهاة والسين :1555/5 ت هديك رق (9085؟) ب ؤسفق أبي'ذاود حاكتات الصلاةا'7ت 
5/١‏ حديث رقم .)١555(‏ 


7" 5 5 
('' طريق الهجرتين ‏ ص4 .5٠‏ 


- ١ لاع‎ 


لأخبار الغنائم ليذهل وتكسوه الدهشة العظيمة التي يبعثها في نفسه الوقوف على 
مقادير الثروات الكبيرة التي اقتسمها المجاهدون الورعونء وتزود منها الأتقياء"!"!, 
ويرد على هذه الفرية بأمور: 


-١ 


5 


كان العديد من الصحابة رضوان الله عليهم أصحاب ثروات قبل دخولهم 

الإسلام. 

لم يحرم الإسلام العلي وام بام والفارة ياي لفان تح اكد 
ل 2 1 4 

والمجاهدين» قال تعالى اد تمن قبل الحو تل ولك أغظ م تربحة 


7 


عن الينام نيش داوكا 7 اللدالشقق )ديد »)]٠/‏ ولم يكن من العشرة 
من هو من أهل الصفة». إلا سعد بن أبي وقاص فقد قيل: أنه أقام بالصفة 
و3 

كان العرف في الحروب أخذ الأموال والسبي وهذا معروف في سائر الأمم. 
تجاهل جولد تسيهر أفعال الصحابة الأغنياء رضوان الله عليهم وورعهم 
وتقربهم إلى الله بهذه الأموال» والخليفة الراشد عثمان بن عفان أبلغ الصحابة 
في هذا الباب. 


ولعل أبلغ ماقيل فيما حدث بين التابعين من حزن وزهد وخوف قول شيخ الإسلام 
ابن تيمية "إن هذه الأمور التي فيها زيادة في العبادة والأحوال خرجت من البصرة 
لشدة الخوف... ولاريب أن حالهم أكمل وأفضل ممن لم يكن عنده من خشية الله 
ماقابلهم أو تفضل عليهم ومن خاف الله خوفاً مقتصد يدعوه إلى فعل مايحبه وترك 
مايكرهه 0 غير هذه الزيادة فحاله أكمل وأفضل وحال هؤلاء هو حال الصحابة 


لكا 


.,١77ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 


('' انظر مجموعة الفتاوي ‏ ص١١/74.‏ 


2) 


.١١/١١  يواتفلا مجموعة‎ 


-١ -مة‎ 


ومن العوامل النفسية ضعف بعض الأفراد عن حمل مايرد على قلوبهم من الخشية 
والرهبة والخوف حتى يسقط أحدهم مغشياً عليه عند قراءة القرآن» وقد أنكر ذلك 
بعض الصحابة ورأوه بدعة كما نقل عن أسماء بنت أبي بكر وابنها عبدالله رضي 
الله عنهم ومن العلماء من لم ينكر عليه إذا كان مغلوباً عليه وإن كان حال الثابت 
ا 

مما سبق.كرئى أن اله كان المقامة الحقيقة لظلهون التضوف: قال ابن الجوزي 
"الصوفية من جملة الزهادء إلا أن الصوفية انفردوا عن الزهاد بصفات وأحوال 
وتوسموا بسماث... والتصوف طريقة كان. ابتداوها الزهد الكلي"!"". 

وقال ابن خلدون "كان الزهد فيما يقبل عليه الجمهور من لذة ومال وجاه والانفراد 
عن الخلق في الخلوة للعبادة» وكان ذلك عاماً في الصحابة» والسلفء فلما فشا 
الإقبال على الدنيا في القرن الثاني ومابعده وجنح الناس إلى الدنيا اختص المقبلون 
على. العيادة انيم الصوفية والمتضصوفة"!". 

وفي كلام ابن خلدون خلط بين الزهد المشروع الذي كان عليه االصحابة والسلف 
وبين الزهد البدعي ولذا قال ابن تيمية رحمه الله "الزهد المشروع ترك مالاينفع في 
الدار الآخرة وأما كل مايستعين به العبد على طاعة الله فليس تركه من الزهد 
المشروع بل ترك الفضول التي تشغل عن طاعة الله ورسوله هو المشروع وكذلك 
في أثناء المائة الثانية صاروا يعبرون عن ذلك بلفظ الصوفي ولبس الصوف يكثر 
في الزهاد"!؟. 


.48/١١  قباسلا انظر‎ !'١ 
.١55  سيلبإ تلبيس‎ "١ 
.557”  ةمدقملا‎ "١ 


مجموعة الفثاوي :7:/١1١:-‏ 


-١55- 


أول ظهور لفظ "صوفية":- 

يعد كتاب البيان والتبيين للجاحظ (0٠75ه)‏ أقدم مؤلف ذكر فيه لفظ الصوفي حيث 
ذكر أسماء من عرف منهم بالبيان وذكر منهم أبو هاشم الصوفي!'!. وذكر الكنفدي 
المؤر خا" (هه؟ه) "أنه في عام ٠ه‏ ظهرت بالأستنكدرية طائفة يسمون 
الصوفية يأمرون بالمعروف فيما زعموا ويعارضون السلطان في أمره وترأس 
عليهم رجل منهم يقال له أبو عبدالرحمن الصوفي"!". 

وذكر ابن النديم!*! (4574ه) شخصية جابر بن حيان وقال عنه "المعروف 


بالصوفي"!*. وذكر ابن الجوزي (5517ه) فقال"هذا الاسم ظهر للقوم قبل سنة 
مائتين"7'ء وقال شيخ الإسلام "أثناء المائة الثانية صاروا يعبرون عن الزهد بلفظ 
لوف 01 

وقال رحمه الله في موضع آخر "لفظ الصوفية لم يكن مشهورا في القرون الثلاثة 
وإنما اشتهر التكلم به بعد ذلك... وأول ماظهرت الصوفية من البصرة وأول من بنى 


قوون 5 "الصدوفية تغطن. أظهانه هيار احددية :يد" هيد الو لض سن مهاه 


.5١5/١ - البيان والتبيين‎ ''١ 

'! محمد بن يوسف بن يعقوبء من بني كندة» مؤرخ» من أعلم الناس بتاريخ مصر وأهلها وأعمالهاء وثغورهاء 

وله علم بالحديث والأنساب» توفي بعد سنة (755ه). 

انظر الأعلام: ١54/1‏ - وانظر كشف الظنون ‏ حاجي خليفة ‏ ص58. 

('' كتاب الولاة والقضاة ‏ ص57١.‏ 

(؛) محمد بن إسحاق بن محمد بن إسحاقء أبو الفرج بن أبي يعقوب النديم» صاحب كتاب الفهرستء. من أقدم 

كتب التراجمء كان معتزلياً شيعياًء توفي سنة (845/4ه). 

انظر لسان الميزان: 77/5 وانظر الأعلام: 79/5. 

'ا الفهيرست # ص58 . 

.١158  سيلبإ تلبيس‎ ''' 

(') مجموعة الرسائل والمسائل # ١/5؟7,‏ 

عبدالواحد بن زيدء أبو عبيدة البصريء الزاهد شيخ العباد» حدث عن الحسنء وعطاء بن أبي رباح وغيرهم 
قال البخاري عنه: تركوه» وقال النسائي متروك الحديث» نسب إليه شيء من القدرء توفي بعد سنة 


(:هاه). 


انظر سير أعلام النبلاء: 19/5 - وانظر صفة الصفوة: .١155/7‏ 


نك 


الحسن"'» فاللفظ إنما ظهر في بداية القرن الثاني كلقب لبعض الأشخاص إلا أن 
الاسم اشتهر وتمثل في فرقة تميزت عن غيرها في القرن الثالث وأن هذا اللفظ لم 
يعرف في القرن الأول قال إحسان إلهي ظهير "الجميع متفقون على حداتة الاسم 
وعدم وجوده في عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم وأصحابه والسلف 
الصالحين"!"؛ وقال ابن تيمية رحمه الله "تكلم بهذا الاسم قوم من الأئمة كأحمد بن 
حنبل وغيره... وخاطب به أحمد لأبي حمزة الخراسائي!41. 


ناه التصوف في الإسلام:- 

إن بواغث الزهد هي.ذاتها بواغت القصوف» ويمكن أن تقول التضوف .هن الغلو: في 
الزهد وليس غريباً أن تتشابه أسباب ظهور الزهد بأسباب ظهور التصوف. 

إن نشوء جماعة من الزهاد المغالين في المجتمع المسلم والتفاف العديد من الأفراد 
حولهم حمل العديد من علماء هذه الأمة على بيان هذه الفرقة وانتمائها للمسلمين أم 
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در ويد مز سا من لجرو جف ل ار م لوت 
٠ 1 50‏ (ه) 1 : : 
ضمن فرق الحلولية» ويعد الفخر الرازي"' أول من صنفهم كفرقة يقول "إعلم إن 
كثيرا من قصص فرق الأمة لم يذكر الصوفية» وذلك خطا"!. بل إن علماء 
('! مجموعة الفتاوي  .//١١‏ 
'! التصوف المنشأ والمضدار # ص”؛ , 
('' محمد بن إبراهيم البغدادي» أبو حمزة» أصله نيسابوري جالس الإمام أحمد بن حنبل» وبشر الحارث: من 
أقران الجنيد والخرازء وأبي تراب النخشبيء توفي سنة (0٠5١"ه).‏ 
انظر تهذيب حلية الأولياء: 5١5/7‏ - وانظر الرسالة القشيرية: ص*77. 
أبو عبدالله محمد بن عمر الحسين بن الحسن بن علي التيمي البكري الطبرستاني الأصل؛ الرازي المولدء 
الملقب فخر الدين ‏ برع في علم الكلام» والمعقولات؛ وعلم الأوائل» له تصانيف عديدة ‏ توفي سنة 
(كنكه). 
انظر وفيات الأعيان: 743/7 - وانظر سير أعلام النبلاء: .5549/١7‏ 
('' اعتقادات فرق المسلمين والمشركين - ص57. 


5) 


ا 


المسلمين اختلفوا في أمرهم فمنهم من أثبت انتماء المعتدلين منهم إلى أهل السنة 
ومنهم من ردهم إلى فكر أجنبي وافد غريب. قال شيخ الإسلام ابن تيمية "لأجل 
ماوقع في كثير منهم من الاجتهاد والتنازع فيهء تنازع الناس في أمرهم فطائفة ذمت 
الصوفية والتصوف وقالوا إنهم مبتدعون خارجون عن السنة ونقل عن طائفة الأئمة 
في ذلك من الكلام ماهو معروف وتبعهم على ذلك طوائف من أهل الفقه والكلام 
وطائفة غلت فيهم وادعوا أنهم أفضل الخلق وأكملهم بعد الأنبياء وكلا طرفي هذه 
الأنون 0 

القول الأول: 

قسّم أصحاب هذا القول التصوف إلى قسمين: قسم معتدل موافق للشريعة قائم 
بالفروض والواجبات مقيم طريقه على كتاب الله وسنة رسوله صلى الله عليه وسلم 
مجتهد في طاعة الله كما اجتهد غيرهمء ففيهم السابق بالخيرات ومنهم مقتتصد 
وكلاهما قد يجتهد فيخطي ومنهم ظالم لنفسه مذنب قد يتوب أو لايتوب. 

قال شيخ الإسلام ابن تيمية "خير الكلام كلام الله وخير الهدى هدى محمد فكل من 
كان إلى ذلك أقرب وهو أشبه كان إلى الكمال أقرب وهو به أحق ومن كان عن ذلك 
أبعد وشبهه أضعف كان عن الكمال أبعد وبالباطل أحق"!". 

وهذا القسم ورد عن أهله أقوال حق قبلوها وظهر منهم أقوال باطل ردوها وبينوا 
خطرها ومن هؤلاء أبو هاشم الكوفي» وفرقد السبخي!! ومعروف الكرخي وإبراهيم 


.١5- 1١5/١١  يواتفلا مجموعة‎ !'( 


''١‏ فرقد بن يعقوب السبخيء أبو يعقوب, أسند عن أنس بن مالك» وسمع جماعة من كبار التابعين» وشغله التعبد 
عن حفظ الحديث؛» توفي سنة (١15'ه).‏ 


انظر صفة الصفوة: ١١8/7‏ وانظر تهذيب حلية الأولياء: 5/١‏ ؛ . 


اه نك 


بن أدهم؛ والحارث المحاسبي وسهل التستري والسري السقطي''! والجنيد والقشيري 
وأبوطالب المكي''! والغزالي ونحوهم. 

ومنهم من ظهر منه أقوال وشطحات فيها النكارة الظاهرة» فمنهم من أعرضوا عنهم 
وذلك لغلبة الحال عليهم فلم ينكروا عليهم وإن لم يجيزوا فعلهم ومنهم من عذرهم 
لجنون أو ضعف كالشبلي ومنهم من توقفوا فيهم كرابعة العدوية»؛ وذي النون 
الفسؤي والطاني وبشو تقاف" 

وقد بينوا أن في الطائفة من كان من أهل الباطل والبدع ولوازم الكفر والشركيات 
[الذعاة إلى الفررمظية والجلزل والاتجان ووحدة الرحجود كالخلاج والسستوروردي 
المقتول وابن عربي وابن سبعين والعفيف التلمساني!*! وابن الفارض وجلال الدين 
الرومي ونحوهم فقد انبرى لهم السلف ووقفوا منهم موقف المحارب الذائد عن 
الأسلاتيو المتامية لاقي :يكف اللقوا م سكو شعريى: التيسعيؤفاف ويدوا اليه 
المناظرات وشهروا بهم» وحذروا من مؤلفاتهم ودعوا إلى إحراقها حتى لاتفتن من 
تلبس عليه الأمر واختلط الشك عنده باليقين لما ظهر منهم من مسوح الزهادة 
والورع ومايبثونه في مصنفاتهم من الشركيات والبدع. 


('' أبو الحسن» سري بن المغلس السقطيء خال الجنيد وأستاذه» وتلميذ معروف الكرخيء؛ من الورعين 
المعرضين عن الديناء توفي سنة (؟755"ه). 
أنظر الرسالة القشيرية # ص 778‏ وانظر صفة الصفوة: .551//١‏ 

"١‏ أبو طالب» محمد بن علي بن عطية الحارثي المكي» العجمي الأصل له كلام في الصفات يخالف ماعليه 
السلف. وهو ممن روض نفسه على ترك الطعام والجوع؛ توفي سنة (85/؟'ه). 
أنظر تاريخ بغداد: 89/79 وانظر سير أعلام النبلاء: .571/١‏ 

('' بشر بن عبدالرحمن بن عطاءء أبو نصر المروزي ثم البغدادي المشهور بالحافيء العالم» المحدث؛ الزاهدء 
ارتحل في طلب العلم إلا أنه دفن كتبه» توفي سنة (57571ه). 
انظر الرسالة القشيرية # ص559 - وانظر سير أعلام النبلاء: 58/1. 

العفيف سليمان بن علي بن غبدالله بن علي بن ياسين.التلمساني المغربيء النصيّري الاتحادي الشاعر الكاتب: 
ينسب إليه الرقة في الدين» وكان يرمي بالرذائل. توفي سنة (5353ه). 
أنظر أعلام النبلاء: 7٠0/١5‏ - وانظر فوات الوفيات: ؟/7. 


اك 


وهذا الرأي هو الغالب في جمهور العلماء ومنهم أبي بكر الخطيب البغدادي!", 
والحافظ أبي القاسم اللالكائي/"؛ وعبدالقاهر البغدادي/" وابن الجوزي!'! وشيخ 
الإسلام ابن تيمية!”'» وابن القيم''!» والشاطبي/"'وابن رجب"*. وابن خلدون". 
والبقاغي !"1+ والشوكاض'' '!.توعذة الكتاب المعاضرين !"1 


('' أبو بكر أحمد بن علي بن ثابت بن أحمد بن مهدي البغدادي الحافظ الناقد» صاحب التصانيف أحفظ أهل 
عصرهء توفي سنة (5575ه). 
انظر وفيات الأعيان: 554/١‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: 517/١١‏ - أنظر أخبار الصوفية والزهاد من 
تاريخ بغداد ‏ بسلم عزت. 

(' هبة الله بن الحسن بن منصورء أبو القاسم الرازي: طبري الأصلء ويعرف باللاكائي» المصنف في السنن 
وشرح السنة» توفي سنة (5.048ه). 
أنظر تاريخ بغداد: 70/١5‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: 775/١١‏ - انظر كتابه كرامات أولياء الله ضمن 
أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة  ١5١/9‏ ومابعدها. 

('! عبدالقاهر بن طاهرء أبو منصور البغدادي؛ من أثمة الأصول له تصانيف في النظر والعقليات» توفي سنة 


(459أه). 
انظر سير أعلام النبلاء:  ”١5/١١‏ وانظر كتابه أصول الدين 7١7‏ - وانظر الفرق بين الفرق - 
ص ,7١١١‏ 


) إيراهيم بن عمر بن حسن الرباط» بن علي بن أبي بكر البقاعي» أبو الحسن برهان الدين» مؤرخ وأديبء 
محدث ومفسرء سكن دمشق ورحل إلى بيت المقدس والقاهرة» له مؤلفات عديدة» توفي سنة (5//ه). 
انظر البدر الطالع: ١9/١‏ - وانظر الأعلام: 55/١‏ - انظر مقدمه كتابه صفه الصفوة  7١/١‏ -17, 

"ا انظر مجموعة الفتاوي  7/١١‏ -5. 

انظر طريق الهجرتين ‏ ص54١.‏ 

"نظن الاغتصنام ح 115/١‏ 

ا انظر لطائف المعارف فيما لمواسم العام من الطوائف # ص7١5‏ - وانظر فضل علم السلف على الخلف ‏ 
ض/اة: 

'؟! انظر المقدمة ‏ ص54 . 

(' انظر مصرع التصوف ‏ ص189١.‏ 

('' انظر قطر الوالي على حديث الولي - ص١58.‏ 

'' الدكتور مصطفى حلمي - في كتابه ابن تيمية والتصوف ‏ ص5؛ - والدكتور عرفان عبدالحميد في كتابه 
نشأة الصوفية وتطورها - ص77 - ومحمود العقاد في كتابه التفكير فريضة إسلامية ‏ ص59١‏ ل 
والدكتور أبو العلاء عفيفي في كتابه التصوف الثورة الروحية في الإسلام - ص١7‏ - والدكتور محمد 
إبراهيم جعفر في كتابه التصوف طريقة وتجربة ومذهب ‏ ص؛؛ - والدكتور أبو الوفاء التتتازاني في 
كتابه مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ ص١"5.‏ 


-١ه4ة-‎ 


الرأي الذانينه 

ذهب أصحاب هذا الرأي إلى أن التصوف فكرة أجنبية غريبة عن الإسلام وفدت إلى 
المجتمع المسلم ثم نما في جنباتها أهل البدع والمخاريق والغلاة ومدعي الألوهية. 
ومن الأئمة الذين انكروا التصوف وذموه الإمام مالك والإمام الشافعي وذكره شيخ 
الإسلام ابن تيمية» قال "الشافعي المنقول عنه ذم الصوفية وكذلك مالك فيما أظن"7". 


وقد وصف الشافعي بعض الصوفية بأنهم زنادقة قال "خلفت بالعراق شيئاً أحدثته 
الإاتائقة ويتوقة: التقيو !"ا يتبقلوق يه النائن ع الك ار 

ومن أشد الناس على التصوف وأهله الزمخشري المعتزلي!*! وكان في إنكاره عليهم 
المبالغة الظاهرة والوصف الشنيع/”!. وقد نسبهم البيروني إلى الأفلاطونية 
المحدثة/''» ونسبهم الشهرستاني/"' إلى المشبهة والاتحاديةل. وانتمى لهذا الرأي 


عدد من الوعاط ييه اث 


.5١4/٠١  يواتفلا مجموعة‎ ''( 


'' التغبير هو الدعاء والتضرع مساق في قوالب شعرية غنائية بالألحان يطرب بها الصوفية ويرقصون عليها - 
ان “ئيس الليدق حرق الخرن يهن 11 

.77١0ص‎  يزوجلا تلبيس إبليس  ابن‎ ''١ 

أبو القاسم» محمد بن عمر بن محمد بن عمر الخوارزمي الزمخشريء من أثمة العلم بالدين والتفسيرء والنحو 
واللغة» وعلم البيان» معتزلي الاعتقاد متظاهراً به توفي سنة (5748ه). 
انظر وفيات الأعيان: 87/7 - وانظر لسان الميزان: 5 - 5. 

.١184/١  فاشكلا انظر‎ !' 

(' تحقيق ما للهند من مقولة ‏ ص4 ؟. 

"' أبو الفتح» محمد بن أبي القاسم؛ بن أبي بكر أحمد الشهرستاني المتكلم على مذهب الأشعري؛ من فلاسفة 
المسلمين» كان إماماً في علم الكلام» وأديان الأمم» ومذاهب الفلسفة» توفي سنة (55448ه). 
انظر وفيات الأعيان: 7٠0/7‏ وانظر الأعلام: .7١5/5‏ 

.59/١  لحنلاو الملل‎ 1 

مثل: إحسان إلهي ظهير - في كتابه المنشأ والمصادر وكتاب دراسات في التصوف - والدكتور عبدالرحمن 
الوكيل في كتابه هذه هي الصوفية ‏ وعبدالرحمن عبدالخالق في كتابه الفكر الصوفي في ضوء الكتاب 
والسدة حاص77 ات واللاكتون الشنيبي فئ :كتياه الضلةاين التصموف والتشيع تحص :لات والدكتون إبزاهيغ 
هلال في كتابه التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص77. 


- ١ همه‎ 


والتطرف ذو حدين جانب غالي في النبذ والذم وهناك جانب غالي في المدح والثناء 
فذاد عنهم» والتمس العذر لهم حتى دفع ثمن ذلك حياته!"!. 

كما وجد بين الكتاب المعاصرين من دافع عنهم وأعلا من شأنهم!". 

إن موضوع التصوف والبحث في أصل نشأته والعوامل المؤثرة فيه جعل منه 
موضوعاً ملغزاً ومحيرأء لذا وقف بعض المستشرقين موقف المتحير بعد صولات 
وجولات فيه» أحجم عن ذلك البحث المضني وآثر الوقوف على العوامل والآثار 
ومظاهر التصوف العامة فقطا" بعد أن لف ملف العديد من المستشرقين في نسبة 
التصوف إلى النصرانية تارة والأفلاطونية تارة أخرىء والعقائد الهندوسية والبوذية 
ثالثة. 

إن حقيقة الموقف المعتدل من قبل جمهور العلماء المسلمين الزم العديد من 
المستشرقين ممن وقفوا على هذه الفرقة» ومن حاربها في المجتمع الإسلامي إلى 
الاعتراف بحقيقة ذلك الاعتدال والاتزان في الحكم على الآخرين ولعل شهادة 
ماسينيون وهو الحجة في التصوف بين المستشرقين والذي هوّم كثيراً في شخصية 
الحلاج حتى جعله أحد تجليات المسيح عليه السلام والذي يعتقد الانصارى صلبه: 
أقول ألزم ذلك الاتزان أن يصرح ماسينيون بما أحجم عنه نكلسون عند وقوفه في 
البحث عن أصول التصوف. يقول ماسينيون "لكن الواقع أن أهل السنة لم يقولوا 
بمروق المعتدلين من المتصوفة» فقد دأب أهل السنة على الاهتداء في معاملاتهم 
وعباداتهم بالرسائل المشهورة التي ألفها ابن أبي الدنيا!”' ثم بعيون التواليف مثل 


''١‏ قتل لسان الدين ابن الخطيب السلماني ٠‏ إثر كتابه روضة التعريف بالحب الشريف - انظر مقدمة تحقيق 
الكتاب. 

('' مثل: الدكتور عبدالحليم محمود في كتابه التفكير الفلسفي في الإسلام  777/١‏ و54١7‏ والدكتور علي 
النشار في كتابه نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - 55/7 - والدكتور محمد كمال جعفر في كتابه التتصوف 
ظريقا وتجزبة ومذهب حاص 37 ت ومحمد عبدالمتعم :خفاجي في كتابه تراسات في التصوف الآسلامىي ت 
70١‏ 9 والدكتور أبو العلاء عفيفي في كتابه التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ ص5 .١‏ 

('' انظر الصوفية في الإسلام - نكلسون - ص5١.‏ 

(؛) عبدالله بن محمد بن عبيد بن سفيان» بن قيس القرشيء مولى بن أمية» يعرف بابن أبي الدنياء مؤدب المكتفي 
باللهء أحد المصنفين للأخبار والسير وله كتب كثيرة» توفي سنة (١1/41ه).‏ 
انظر فوات الوفيات: 7١74/7‏ وانظر الأعلام: .,١١4/54‏ 
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قوت القلوب لأبي طالب المكيء وكتاب الإحياء للغزالي» بصفة خاصة. وكان 
فقهاؤهم الذين اشتدوا في الحط من شأن الصوفية أمثال ابن الجوزي وابن تيمية وابن 
القيم يقدرون الغزالي ويعدونه حجة في مسائل الأخلاق» وإنما صب فقهاء أهل السنة 
المتأخرون جام غضبهم على مريدي ابن عربي لقولهم بالوحدة"!'!. 


('' دائرة المعارف الإسلامية ‏ 759/0؟. 


- ١ -/اه‎ 


ثانيا: تطور التصو ف:- 


4 


شاع في أوساط دوائر الاستشراق عامة وبين المشتغلين بالدين الإسلامي 
وفرقة خاصة بأن جولد تسيهر هو أول من وضع التخطيط العام لفكرة تقسيم 
الاتجاه الروحي في المجتمع المسلم إلى زهد وتتصوف فقد سبق ابن 
الجوزي'''وابن خلدون! "إلى هذا التقسيم. 
تناول المستشرقون الزهد في عهد الصحابة رضوان الله عليهم بعدم الاكتراث 
والغالب أنه مقصودء إذ تناول جولد تسيهر في عرضه لزهد الصحابة بنوع 
من السخرية والتهكم خاصة حين عمد إلى المقارنة بين حياة الرسول صلى 
الله عليه وسلم في مكة ثم المدينة» وطبيعة زهد الصحابة فقال "لم يمنعهم من 
السعي وراء جمع الأموال واقتناء الدور والعقار"!'! وتخصيص أسماء 
الأغنياء منهم» ثم يستدل بقولين فقط لرجلين في القرن الثالث هما مالك بن 
دينارا”! ومحمد بن واسعا*ا ويجعل من نصين لهما ميزاناً يزن به أفعال 
الصحابة رضوان الله عليهم وأقوالهم» ويمثل جولد تسيهر خاصة الانقلاب 
التام في المنهج وذلك في أمور: 
أ- الغنى والفقر ليسا الميزان الذي يوزن به التقوى والقرب من الله فقد 
عرف جولد تسيهر أن إبراهيم عليه السلام كان غنياً وأن دواود وسليمان 


.١55ص‎  سيلبإ انظر تلبيس‎ ''١ 

. انظر مقدمة ابن خلدون # ص57‎ ''١ 

('' انظر العقيدة والشريعة ‏ جولد تسيهر ‏ ص ١١١‏ ومابعدها. 

أبو يحيى» مالك بن دينار البصريء من موالي بني سامة بن لؤي القرشيء كان عالماء زاهدأء كثير الورع؛ 
قنوعاًء لا يأكل إلا من كسبه؛ كان يكتب المصاحف بالأجرة» توفي سنة (71ه). 
انظر وفيات الأعيان: 707/7 وانظر سير أعلام النبلاء: ©/778. 


(ه) 


محمد بن جابر بن الأخنس بن واسعء أبو عبدالله الأزدي البصريء من أفضل أهل البصرة في زمنه كان 


شديد التعفف ظاهر الخشوع.ء وهو قليل الرواية» حدث عن أنس بن مالك» ومطرف بن الشخير وغيرهمء 
توفي سنة (/51١ه).‏ 
أنظر سير أعلام النبلاء:  ”0754/©‏ وانظر تهذيب حلية الأولياء: .511/١‏ 


- ١ مه‎ 


عليهما السلام كانا ملكين!'!» ولم ينقص ذلك من مكانتهما عند اليهود ولا 
النصارى. 

ب - الزهد الحقيقي هو ماتوطن في القلبء وليس في أكل الغليظ ولبس العباء 
ولذا قالوا رب صديق في قباء وزنديق في عباءء وليس من الغريب أن 
يجعل المستشرقون الزاهد من ازدرى الدنيا واكتفى بالغليظ من الطعام 
والمزق من اللباس. 

ج - يظن المستشرق أن روح الجهاد ومايترتب عليها من جمع غنائم إنما يليق 
بمن يقبل على الدنياء وإنما ذلك محاولة لرسم صورة الزاهد السلبيء 
وإخماد روح الجهاد في نفوس المسلمين وهذا غير صحيح, فقد عرف 
العديد من الزهاد الذين قاتلوا وقتلوا مجاهدين كإبراهيم بن أدهم» وحاتم 
الا" 

د - هذه النتيجة التي توصل إليها جولد تسيهر إنما بناها على التعميم حيث 
تناول قول رجلين فقط ليصوغ من خلالها الزهد في عصر كامل» ورحم 
الله شيخ الإسلام ابن تيمية حين أنصف التصوف وأهله من أنفسهم إذ قال 
عن الشبلي "من كان بهذه الحال لم يجز أن يجعل كلامه وحده صنلا 
يفرق به بين أئمة الهدى والضلال والسنة والبدعة» والحق والباطل"!*. 

" - لانكاد نجد أسماء عرفت بالزهد والورع أمثال سفيان القوري/” وبشر الحافي 
ومعروف الكرخي والسري السقطيء وعبدالله بن المبارك؛» في دراسات 


"نظو مجو عة اناري 11 

(' أبو عبدالرحمنء حاتم بن علوان المعروف بالأضمء من أكابرن مشايخ خراسان» ويقال أنه لم يكن أصماء وإنما 
تصامم مرة فسمي بذلك» توفي سنة (771"ه). 
انظر الرسالة القشيرية: ص١7‏ وانظر تهذيب حلية الأولياء: ؟/505. 

('' انظر تهذيب حلية الأولياء ‏ 477/7 - وانظر الرسالة القشيرية ‏ ص١55.‏ 

.١١6/١  ةماقتسالا‎ )' 

١ه‏ سفيان بن سعيد بن مسروق بن حبيبء أبو عبدالله الثوري الكوفيء المجتهد » شيخ الإسلام» إمام الحفاظء توفي 
سنة (5١١اه).‏ 


انظر سير أعلام النبلاء: ١١0/5‏ - وانظر تهذيب حلية الأولياء: ؟١/750؟.‏ 


-١ه9-‎ 


المستشرقين عن التصوف وخاصة في عرضهم لتطور التصوفء. وإنما 
أغفلوا هذا الجانب»: وخاصة هذه الفترة وهؤلاء الرجال واعتبار هذه المرحلة 
مرحلة ساذجة بسيطة''وأولوا بالدراسة الأطوار التي تميزت بظهور الأفكار 
الأجنبية. كالحلول (الحلاج» ماسينيون)» الاتحاد (السهروردي هنري 
كوربان) ووحدة الوجود (ابن عربي ‏ اسين بلاتوس) أو تلك تتضمن أفكار 
معادية للإسلام كالباطنية الظاهرة عند السهروردي المقتول» والحلاج. 


بداية ظهور الزهد المتشدد:- 

ظهر في عهد الرسول صلى الله عليه وسلم» أفراد قلاثئل عرفوا بشدة العبادة 
والانصراف عن الدنيا من الصحابة أمثال عبدالله بن عمرو بن العاص وقد نهاه 
رسول الله صلى الله عليه وسلم بقوله [إن لجسدك عليك حظاأً...] ". 

ورغب بعض الصحابة في الاختصاء فنهاهم رسول الله صلى الله عليه وساءا". 
ولما تفاخر الثلاثة بمواصلة عبادتهم؛ رد عليهم الصلاة والسلام ذلك وقال [من رغب 
عن سنتي فليس مني] أ“ وحل عليه الصلاة والسلام الحبل الذي ربطته زينب بنت 
وسوز ل لمعيو القدا ديقي "هذه العو سظلة ويد لافطال اشر ا كسا شن 
ملحوظة في المجتمع المسلم في تلك الفترة. 


المرحلة الأولى: الزهد المنظم:- 


'' وقد تأثر بعض الكتاب العرب والمسلمين بهذه الفكرةء فوصف زهد الصحابة والتابعين بأنه زهد ساذج بسيط 
عند كل من أبو العلا عفيفي في التصوف - الثروة الروحية في الإسلام - ص١2‏ - وقاسم غني في تاريخ 
التصوف الإسلامي سا ض١.‏ 

(اسلوت كناب الصراءءت نكا حدييف تق (اطنة) د وسون الفشاتي دح دزت حديث ركه 
(3.ئ؟5), 

١‏ ميلد الأقام اأحمة ب 10//9ةت حذيت رقن 1ج 

؛) البخاري - كتاب النكاح  ١159/5‏ - حديث رقم (4775) - ومسند الإمام أحمد   741/”‏ حديث 
رقم (48هه؟١),‏ 

*) البخاري ‏ كتاب الكسوف  785/١‏ حديث رقم .)٠١99(‏ 


يا 


وهي واقعة في القرنين الأول والثاني الهجريء: ولم يعرف في هذه المرحلة اسم 
الصوفيء والأسماء التي يعرفون بها زهادء وعباد» ونساكء قراءء بكائيين» وهذه 
الألفاظ لاتتعدى شدة العناية بأمر الله ومراعاة أحكام الشريعة كما أن طبيعية حياتهم 
تتميز بطريقة زهدية في المأكل والملبس والمسكنء والغالب على هذه المرحلة 
الحزن والخوف الشديد من الذنوبء, والبكاء على ارتكابهاء والمبالغة بالشعور 
بالخطيئة» كما غلبت عليهم إنكار الذات وهجر الدنيا فمنهم من آثر العزلة عن الناس 
أمثال داود الطائي ومنهم من انخرط في المجتمع يعلم ويربي ويذود عن الدين 
كالحسن البصري وسفيان الثوري وغيرهم كثيرا"". 

وتميز الزهد في هذه المرحلة بالتنظيم لحياة الزاهد من ناحيتين:- 

التعبدية: وذلك بالإكثار من النوافل والذكر. 

الأخلاقية: أهم مظاهره التوكل في كافة نواحي الحياة. 

كما ظهرت في هذه المرحلة الطابع المدروس والذي ميز كل مدرسة عن الأخرى 
فظهرت مدرسة البصرة يمثلها الحسن البصريء ومدرسة الكوفة ويمثلها طاووس بن 
كيسان!'' وسعيد بن جبيرا" وسفيان الثوريء وهؤلاء هم أهل الحديث أولاً ثم 
أصحاب السلوك حين وضعوا القواعد السليمة للعلم وجعلوا من أنفسهم القدوة للغير. 


('! انظر شفاء السائل لتهذيب المسائل ‏ ابن خلدون ‏ ص4” - وانظر مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ أبو 
الوفا التفتازاني ‏ ص١7‏ - وانظر تاريخ التصوف الإسلامي ‏ د قاسم غني ‏ ص4:45 - وانظر التصوف 
د أبو العلاء عفيفي  8١‏ وانظر نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها - د. عرفان فتاح - صلاه ‏ 
وانظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام - الدكتور على النشار ‏ 555/17. 

''١‏ أبو عبدالرحمن ‏ طاووس بن كيسان - الفارسي ‏ ثم اليمني - الجندي الحافظ - الفقيه ‏ عالم اليمن من 
سادات التابعين ‏ توفي سنة (5١٠١ه).‏ 
انظر سير أعلام النبلاء: 7١7/5‏ - وانظر صفة الصفوة: .4١5/١‏ 

"١‏ أبو عبدالله. وقيل أبو محمدء سعيد بن جبير بن هشام الأسديء مولى بني والبة من بطون بني أسدء من أعلام 
التابعين» أخذ العلم عن عبدالله بن العباس» وعبدالله بن عمر رضي الله عنهم» قتله الحجاج بن يوسف الثقفي 
سنة (195ه). 


انظر وفيات الأعيان: 7517/١‏ وانظر صفة الصفوة: ؟/6"؟. 


-١11١- 


وفي نهاية هذه المرحلة ظهر اسم صوفيء» ومتصوفء حيث تميز جماعة من الأفراد 
بحياة مخصوصة»؛ وغلب على أحوالهم وسيرهم وسلوكهم أمور تغاير سلوك العامة 
وأحوالهم» فمالوا إلى ارتداء الصوف وشيد بعضهم صوامع ليعيشوا فيهاء ومنهم من 
لجأ إلى مغارات ومنهم من جاب في الصحراءء كما عرفوا بتعذيب النفس وحرمانها 
وقهرها في المأكل والملبس والمسكن ومنهم من ترك الأزواج والأولاد أو نبذ فكرة 
الزواج. 

قال شيخ الإسلام ابن تيمية "أول ماظهرت الصوفية من البصرة وأول من بنى دويرة 
الصوفية بعض أصحاب عبدالواحد بن زيد من أصحاب الحسن وكان في البصرة 
من المبالغة في الزهد والعبادة والخوف ونحو ذلك مالم يكن في سائر الأمصار"٠".‏ 
وأبرز الأشخاص في هذه الفترة من هذه المرحلة إبراهيم بن أدهم وأبو هاشم الكوفي 
فرقد السبخي» ومعروف الكرخيء وبشر الحافي. 

وقد اتسمت أقوالهم بالاتفاق مع من سبقهمء فلا يوجد في أقوالهم العناصر العرفانية 
ولاتلك الأقوال التي تتضمن القول بوحدة الوجود ويستثنى من هذه الفقترة بعض 
الأفراد الذين بدت منهم بعض أقوال أمثال رابعة العدوية والتي تعد بداية للحب 
الإلهي؛ والرغبة في الفناء فيه» وربما يختفي في أقوالها بذور انبتت فيما بعد أفكاراً 
شاذة وخاصة في المرحلة الثانية!". 

وقد وصفهم ابن الجوزي فقال "التصوف عندهم رياضية النفس ومجاهدة الطبع برده 
عن الأخلاق الرذيلة» وحمله على الأخلاق الحسنة الجملية من الزهد والحلم 
والصبرء والإخلاصء والصدق إلى غير ذلك من الخصال الحسنة التي تكسب 
المدائح في الدنياء والثواب في الأخرى... على هذا كان أوائل القوم فلبس إيليس 


'' انظر تاريخ التصوف في الإسلام ‏ قاسم غني ‏ ص١5‏ - وانظر التصوف ‏ د. أبو العلا عفيفي ‏ 
ص86 - وانظر مدخل إلى التصوف - د. أبو الوفا التفتازاني - ص١7‏ - وانظر نشأة الفكر الفلسفي ‏ 
د. علي النشار # ص 15/7. 


اك 


عليهم في أشياء ثم لبس على من بعدهم من تابيعهم فكلما مضى قرن زاد طمعه في 
الزن الثاني. 10 , 


المرحلة الثانية: 
وتمتد من القرن الثالث مروراً بالقرن الرابع إلى القرن الخامسء تأثر التصوف في 
هذه المرحلة بعلم الكلام وازداد تنظيماً حتى غلب على أصحاب الطريق الطابع 
الأخلاقي في علمهم وعملهم وبلغ التصوف مرحلة النضج. وازداد تكامله حتى أمكن 
القول بأن هذه المرحلة تمثل التصوف الحقيقي» كما توسع مفهوم النصوف حتى 
وصل إلى حد المبالغة والتطرف؛ كما ساعدت العوامل الخارجية والمؤثرات 
الأجنبية على ظهور العديد من الأفكار الصوفية الغالية كالحلول والاتحاد والدعوة 
إل وحدة الأكنان» 

وفي هذه المرحلة بدأ تدوين التصوف ععلم يقول ابن خلدون "ألف الفقهاء في الفقه 
وأصوله والكلام والتفسير كتب رجال من أهل هذه الطريقة في طريقتهم فمنهم من 
كتب في الورع ومحاسبة النفس على الإقتداء في الأخذ والترك كما فعله المحاسبي 
في الرعاية» ومنهم من كتب آداب الطريقة وأذواق أهلها ومواجدهم في الأحوال كما 
فعله القشيري في الرسالة والسهروردي في عوارف المعارف وأمثالهم؛ وجبمع 
الغزالي بين الأمرين في كتاب الإحياء"!". 

ووصف ابن الجوزي هذه المصنفات بأنها "لاتستند إلى أصل وإنما هي واقعات 
تلقفها بعضهم عن بعض ودونوها وقد سموها بالعلم الباطن"!"'ء ويعلل ذلك أبو الوفاء 
التفتازاني "بأن مباحثهم الأخلاقية تدفعهم إلى التعمق في دراسة النفس الإنسانية؛ 
ودقائق أحوال سلوكها وكانت تقودهم أحياناً إلى الكلام في المعرفة الذوقية وآدابها 
ومناهجها وإلى الكلام عن الذات الإلهية من حيث صلتها بالإنسان وصلة الإنسان 
بها"!'. ويذكر أبو العلا عفيفي عن هذه المرحلة وخاصة تطور الفكر الصوفي من 


('' تلبيس إيبليس ‏ ص58١.‏ 
'' المقدمة ‏ ص 454. 


('' تلبيس إبليس ‏ ص١5١.‏ 
() مدخل إلى التصوف الإسلامي # ص١7.‏ 


0 


البحث عن "وسيلة للكشف عن معاني الغيب وأداة لتحصيل المعرفة الذوقية» التي لا 
وسيلة لغيرهم إلى إدراكها"!"". 

وأطلقوا على علمهم أسماء جديدة تشير إلى هذه المعاني فسموه علم الأسرارء 
وارتبط علمهم بلغة خاصة لايشاركهم فيها غيرهمء ويحتاج لفهم مراميها إلى جهد 
غير قليل!''ويذهب بعض الباحثين إلى أن هذه المرحلة "ظهرت فيها أفكاراً ليس فيها 
تعابير صوفية القرن الأول أو الثاني الهجريء وإنما نلاحظ الاتجاه إلى فلسفة 
التصوفء, واستخراج أفكار جديدة من حقائقه مشوبة بأسلوب الفلسفة تصطنع منهجاً 
خاضياً في البَحَث .والتعبيز"!'.:ونشطت: المدارين الصوفية في هذه المرجلة وكام لها 
رجالها. 

وقد أنكر الأئمة على رجال هذه الطريقة» وخاصة خلطهم طرقهم بعلم الكلام. فذكر 
ابن الجوزي أن "الحارث المحاسبي تكلم في شيء من الكلام فهجره أحمد بن حنبل» 
فاختفى في داره ببغداد ومات فيها ولم يصل عليه إلا أربعة نفر"!. 

كما انحرف رجال هذه الطريقة بالعزوف عن منهج سلفهم في الزهد. كما تجنبوا 
الرياضة المنهكة» وإماتة الجسم والافتخار بالفقر وعمدوا إلى إهمال المرقعاتء» 
ومظهر الدروشة والتصوفء. والاعتقاد بأن الزهد ترك الدنيا» ويمئل هذا الرأي 
الجنيد. وقد أحدثوا أموراً لم تكن في إسلافهم كالفناء الصوفي الذي ينسب إلى 
الببنطامي (8ا. 

وتزامنت هذه المرحلة مع ترجمة التراث الأجنبي فساعدت هذه الترجمات على 
الاختلاط الفكري والحضاريء مما أثر في جوانب الفكر الإسلامي ومن ذلك 
التصوف. فبدأت تصبغ التصوف بأفكار هندية بوذية أو يهودية أو نصرانية أو 


('! التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ ص55. 

('' انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ د. ابو الوفا التفتازاني ‏ ص”77. 
(') دراسات في التصوف الإسلامي ‏ محمد عبدالمنعم خفاجي  .85/١‏ 
أ مناقب الإمام أحمد # ص185١.‏ 


"ا انظر تاريخ التصوف - قاسم غني ‏ ص8١7.‏ 


-١15- 


فلسفية يونانية والحلاج أبرز أشخاص هذه المرحلة فقد صرح بالحلول والاتحاد 
والذعوة إلى وبحدة الأديان»: وخلط التصيوفت والشعوذة و السدن فكافت ادوايقة. لفل 11 
المويكلة الخالقةن 

وتمتد من القرن السادس إلى السابع» وهي مرحلة مزج التصوف بالفلسفة وتمثل هذه 
المرحلة الاستغراق في المصادر الأجنبية خاصة الفلسفة اليونانية وخاصة ماقبل 
أرسطو . قال ابن خلدون "ذهب جماعة من المتصوفة المتأخرين الذين صيروا 
المدارك الوجدانية نظرية على أن الباري تعالى متحد بمخلوقاته في هويته ووجوده 
وصفاته وربما زعموا أنه مذهب الفلاسفة قبل أرسطو"!"". 

ويمثل هذا الرأي السهروردي المقتول والذي يرجع بنزعته الاشراقية إلى 
أفلاطون!"' وهرمس”*' وغيرهما من قدماء اليونان والفرس يقول "ماذكرته من علم 
الأنوار وجميع مايتبني عليه وغيره يساعدني عليه كل من سلك سبيل الله عز وجل 
وهو ذوق إمام المحكمة ورئيسها أفلاطون صاحب الأيد والنور وكذا من قبله من 
مانو اله الحقماء جهروهين الو (هاتة نرق مما المكناء فال لجان قي اا 


.1١7/8  دادغب انظر تاريخ‎ "١ 

'! مقدمة ابن خلدون # ص558. 

['' أفلاطون» فيلسوف يوناني من أثنياء تلميذ سقراط أنشأ مدرسة على أبوب أثنيا سميت بالأكاديمية نسبة إلى 
بستان أكاديموس والذي تطل عليه» وأقام فيها معبداً وجعلها جمعية دينية علمية. توفي سنة (4717 قبل 
الميلاد). 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية - يوسف كرم - ص” 77‏ وانظر الفلسفة عند اليونان - الدكتورة أميرة حلمي 
مطر ‏ ص50١١.‏ 

() هرمس هو أحد الآله عند الإغريق» وهو رسول الآلهة» وإله الطرق والتجارة» تنسب إليه الفلسفة الهرمسية 
وهي فلسفة قديمة لعبت دوراً هاماً في تطور الفكر الهيليني المتأخر بالإسكندرية» ترجع كتابتها إلى ماقبل 
القرن الثاني الميلاديء وكتابها في الغالب هم كهنة مصريين أتقنوا اليونانية أو يونانيين متمصرين؛ وهي 
مزيج من الأفلاطونية» والحكمة المصرية وبعض الأساطير... 
أنظر تمهيد لتاريخ الإسكندرية وفلسفتها - الدكتور نجيب بلدي ‏ ص84 - وانظر 013عم10ع(عم8 عط 
6 , 5 .1/01 2ماعتاع] 01. 

انبانوقليسء فيلسوف يوناني» متأثر بالفلسفة الإيلية والفيثاغورية» كان يقول أن أصل الأشياء كثرة حقيقية» 
فهو من الفلاسفة الطبيعيين في القرن الخامس قبل الميلاد» توفي سنة 47١‏ قبل الميلاد. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص ”5‏ وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ ص 550. 

"ا حكمة الأشراق ‏ ضن ١١‏ حاضمن' السهزوودئ المقنول:. 


1 


ويمثل ابن عربي الطرف الآخر لهذه الفلسفة حيث بدأ السهروردي بها في الشرق 
ونشرها ابن عربي في الغرب وذلك في دعوته إلى وحدة الوجود وهي "أن ذات 
القديم كائنة في المحدثات محسوسها ومعقولها متحدة بها في المتصورين وهي كلها 
مظاهر له والقائم عليها أي المقوم لوجودها"!!'!. 
يقول إبراهيم هلال عن ابن عربي "لم تخلص آراؤه من بعض الملامح الحقيقة التي 
توهم بتأثره بأفلاطون؛ أو إتباع الأفلاطونية المحدثة من المسلمين في فكرة الخلق 
والمعرفة. فقد رأينا في تفسيره لمبدأ الخلق يستعين بالثقافة الأجنبية على إبراز فكرة 
الخلق في ثوب فلسفي"!". 
ويصرح أبو العلا عفيفي أن ابن عربي "يؤمن في نظريته في الوجود بالفيض ويفسر 
وجود الموجودات بالتجلي الإلهي الدائم الذي لم يزل ولايزال وظهور الحق في الكل 
فيما لايحصى ا 
وتختم هذه المرحلة بشخصية غامضة في الفكر الصوفي الفلسفي ابن سبعين ودعواه 
إلى الوحدة المطلقة. يقول ابن خلدون عنه "يرى في الوجود العدم على الحقيقة فلا 
وجود للحقيقة إلا للقديم... الكل واحد هو نفس الذات الإلهية وهي في الحقيقة وحدة 
بسيطة والاعتبار هو المفصل له"!*. 
يقول الدكتور أبو الوفاء التفتازاني عن هذه الفلسفة "أما سائر الموجودات الأخرى 
فوجودها عين وجود الواحد فهي غير زائدة عليه بوجه من الوجوه. والوجود بذلك 
في حقيقته قضية واحدة ثانية"!”. 
ومن أهم مميزات هذه المرحلة عما سواها:- 

١ت‏ المتجاهدات:ومايحصل منها من الأذواق: و المو احيد: 


('' انظر فصوص الحكم لابن عربي  7٠١1/١‏ - وانظر مقدمة أبو العلا عفيفي ‏ كتاب فصوص الحككم ‏ 
ص 77/١‏ وانظر مقدمة ابن خلدون # ص55 5 . 

'' التصوف. الإسلامي بين الدين والفلسفة حت ص؟4١.‏ 

مقدمة الفلصوص ‏ ص8 ؟. 

ا مقدمة ابن خلدون # ص457. 


“ادحل إلى التضيؤف الإنتلان بت :صن :8 


كك 


؟ - دعوى الكشفء والحقيقة المدركة من عالم الغيب مثل الصفات الربانية 
والعرش والكرسي والملائكة والنبوة والروح وحقائق كل موجود. 

* - التصرفات في العالم والأكوان بأنواع الكرامات أو خوارق العبادات!'!. 

: - صدور الألفاظ الغامضة الموهمة التي تستشكل ظواهرها ولعل السبب الخوف 
من العقاب كما هو الحال عند ابن عربي وابن سبعين في مؤلفاتهما. 

د - اعتمد أصحاب هذه المرحلة على أقوال العديد من الشخصيات البارزة في 
والخزاتي ا 


('! انظر مقدمة ابن خلدون ‏ ص 457 - وانظر الحياة الروحية ‏ محمد مصطفى حلمي ‏ ص77١.‏ 
'" أنظن :وخدة الوجود من الغزالى إلى ابن غريي س محمد الراقه.- صن 57. 
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الفصل الثاني 
مؤقف المستكنرفين من المصطاخ الصيوفئ 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من بداية ظهور المصطلح 
الصوفي. 

المبحث الثاني: أسباب عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي. 
المبحث الثالث:٠‏ : د عوى أن المصطلح الصوفي أحد أنواع التفاسير 
للقرآن الكريم. 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من بداية ظهور المصطلح الصوفي 
وتطوره: 

يمثئل المصطلح الصوفي أحد الأبواب التي نفذ المستشرقون من خلاله إلى الفككر 
الإسلامي» وعبر إلى أشد جوانب هذا الفكر غموضاً وإسراراً وهو التصوفء إلا أن 
عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي لم تكن تخرج بهم عن أسباب وغايات دفعتهم 
الو كز امنة الفضو ف عامة: 

وقد تناول المستشرقون في دراستهم للمصطلح الصوفي البحث عن أصول له في 
القرآن الكريم؛ وتأكيد شرعيته من خلال توظيف التجربة الصوفية وأسبقيتها على 
النص الديني ودراسة تطوره إما على نطاق الأشخاص أو الفرق. 

المطلب الأول: تأصيل المصطلح الصوفي بإثبات مرجعيته للقرآن: 

١‏ - نفي الدعوة الشائعة في الغرب عن خلو القران من التصوف: 

ذهب بعض المستشرقين وخاصة الفرنسيين - أو الناطقين بالفرنسية ‏ كماسينيون 
وكوربان وبول نويا'' إلى نفي مايتردد في الغربء أن القرآن الكريم لايمت بشيء 
إلى التصوف وأنه كتاب تضمنت تعاليمه محاربة التصوف. ومنهم جولد تسيهر يقول 
مستبعداً إمكانية تغذية القرآن للفكر الصوفي "ليس عملا هيناً على المتصوفة أن 
يجدوا أفكاراً للتصوف قرآنية في القرآن وأن يروا لأنفسهم حقاً في اتخاذ كتاب 
الإسلام المقدس شاهد صدق على مذاهبهم الدينية والفلسفية"!". 

وكذلك نكلسون "تناول الصوفية عناصر زهدية وصوفية تمتزج بأهداف ذات ألوان 
متعددة» تناولوها بالشرح وألبسوها معاني خاصة وقلدوها دلائل بعيدة مغايرة لما 
جاء به القرآن الكريء"". 


!'١‏ بول نوياء » ولد في الموصلء من أعمال العراق» وانضم إلى الرهبانية اليسوعية» وهو من مستشرقيهم؛ 
وعين أستاذ أبحاث في المركز الوطني للبحث العلمي. 
انظر المستشرقون: 5/9 ,7١‏ 

.57٠١١ص‎  يمالسإلا مذاهب التفسير‎ "١ 

1'! التضوف ضمن تزاث الإنبلام اص 6 


- ١59- 


يقول ماسينيون عن هذه الظاهرة بين المستشرقين "إن الشعوب الأوروبية غير 
المدركين إللترانيم الإسلامية) يفترضون أن القرآن خال من الاتجاهات الصوفية فهم 
لايجدون لجواء| من القر آذ يمكق تأويلها أو تقشينها بمعاني باطنية وضتو في 17, 
ويقول كوربان "ثمة زعم لاقى نصيباً من الرواج في الغرب ومؤداه أن لا فلسفة ولا 
تصوف في القرآن الكريم وأن الفلاسفة والمتصوفة لا يدينون للقرآن بشيء"!". 
ويذهب نويا إلى أن هناك سؤال مهم يتطرق إلى مشكلة نشأة المصطلح الصوفي في 
الإسلام وهل يرجع إلى أقدم تفسير قرآنيء أو أنه كما يزعم الفقهاء اختراعاً متأخرا 
يجب البحث عن أسبابه ومسوغاته خارج الإسلام !". 
ولا يعني نويا إن كان السؤال طرح من قبل الفقهاء المسلمين» وإنما يذهب إلى ذلك 
التقلئن. لذ دان في يحوت المستف زقيق :وهو رلخة: زاللاتية كثير | علدى ريهبي 
الل ا اي عد امار 
الصوفية لأنها تعتمد على تفسير تأويلي وقد رفضها أهل السنة والجماعة"”. 
؟ - دعوى القرآن الكريم مصدر المصطلح الصوفي: 
يقول ماسينيون "القرآن هو المصدر الأساسي لهذا المصطلح وهو المصدر الذي 
ع ا 
ويستدل ماسينيون على ذلك بدعاوى منشورة في كتابه المحاولة منها: 

أ- في المصطلح نجد العديد من المصطلحات الصوفية المعروفة أخذت من 

القرآن "ذكرء سيرء قلبء تجليء استماعء استقامة» اصطفاء. صدقء إخلاص؛ 


5 113511512 عتدطهاذ] لدعتصطععا عط 01 كماع01 عطا 1ه تتوووط 0 
"١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص0 5. 
- 10116مة001) عوعوع:1] 0 
(؛) مستشرق فرنسيء درس في المغرب في فترة الحماية الفرنسية عليهاء عين أستاذاً للغة العربية وحضارتها في 
جامعة باريس» وأشرف على مجلة (المعرفة) التي صدرت بباريس باللغتين العربية والفرنسية» توفي سنة 
(919١ام).‏ 
انظر المستشرقون: 703/١‏ وانظر موسوعة المستشرقين # ص177. 
- 2017:5106 ع2528مآ أء عناوتمة001) عوعوعدظ 5 
-((1553 )0 


ع 


رضاء خلقء علم» نفس مطمئنة» سكينة... ومنها بطريق الاشتقاق المباشفر 
مثل قوله" خلة» توكلء فتوة (من فتى)» دنوء لدني من (الدنا) حال من 
(يحول)ء صيهور من (يصهر)... والمتضادات التي وردت في القرآان 
(ظاهرء باطن)(قبضء بسط).» (محوء إثبات)» (صبرء شكر) (فناءء بقاء). 

ب - ماجاء في الأثر أو مما يشك في أصوله الأجنبية كسبوحات الوجه. الدرة 
البيضاء الكبريت الأحمر؛ء شاب قططء الاسم الأعظم,ء الديك الأبيضء؛ عنقاء 
مغرب. 

ج - شمول الآيات القرآنية مكية أو مدينة على العبر والعظات التي يقبلها المؤمن 
حتى وإن لم يفهم معناها إذ هي وصايا أخلاقية»» وتشريعات تكبح شهوات 
0 

د - أن القرآن هو المصدر للمجاز الصوفي واستشهد "بالنار والنور مقابل الرب» 
النوو عو الخللمة وكفؤانينا القلي: الماع مى السماءا: الكان» القين 1 


أما نويا فقد ذهب إلى أن الوسيلة الوحيدة لتأكيد مصدرية القرآن للمصطلح الصوفي 
"هو البحث في أقدم التفاسير للدراسة عن كثب؛ الأفكار الدينية والبحث فيما إذا كانت 
تحوي بذور ماسيثمر لاحقاً أكبر الطروحات الصوفية" !". 

وإذا أنكر نكلسون في النص السابق إمكانية وجود سنداً يتكأ عليه التتصوف فإنه 
يعقب "إن ذلك لا يبرر قولنا أن مذهب التصوف لا يدين للقرآن إلا بالقليلك ويستدل 
ببعض الايات. 

كقوله تعالى: ار اناو توالأمرض) [النور : 5"]). 

وقوله تعالى: اتي لابوا ) [القصص : 58. 


وقوه كما را : نا مهال [البقرة : .)]١١5‏ 


('! السابق ‏ 95.م. 
('' السابق ‏ 0.75. 


-10116مة001) عوعوع:81] 0 


- ١ا/١-‎ 


يقول "هاهنا بالتأكيد تكمن بذرة التصوف"!". 


وقد استشهد اربري بنفس الآيات السابقة في تأكيد شمول القرآن على بذور تصوف 
)0 


وقول افريد :حبرا “وإذا حاولنا مما فعل الأب “ليا أن نضيع معجما للألفاظ الي 

يفسرها مقاتل!“*! نتبين أن للكثير منها معاني ووجوها هي بالذات تلك التي ترد عليها 
في التصوف مما بدل على أن قر كان يقرأ حتى الصحابة بالوجوء والمعاني التي 

نجدها عند الصوفية"(*) 

د الجن وام لحري 

آثار جولد تسيهر هذه الفكرة حين قال "بعض أآيات القران تشتمل على منح فرص 

الشيرقية إدهة يقني كقواله كقالن؟ ( للد اناه ركجعور) [البقرة : 157]) إذا فصلت 


و ا لد للم 
34 


عن شياقها تحمل :على معتى 7 القناء" وفي آية التو الو سات وا مرّض) [النور : 
ه"]). يقو ل "يبدوا حقاً في : نصها الحرفي البسيط الذي ب ار مسا رفيقاء 
أنها تقمد الإشارة إلى التجلي ايمرا 1 


1 التضووف: من تراك التسلادر حت إشر انه سي توماش: اركؤلة فين 6 
2 - رون 5 "١‏ 

('' فريد جبر مستشرق لبناني» حصل على الدكتوراه في الأداب من السربون» وانضم إلى الرهبانية اللعازارية 
وعين أستاذاً للفكر الإسلامي في الجامعة اللبنانية. 
انظر المستشرقون: 14/9؟7. 

“١‏ أبو الحسنء مقاتل بن سليمان بن بشيرء الأزدي بالولاء الخرساني المرزويء دخل بغداد وحدث بهاء كان 
مشهوراً بتفسير كتاب الله العزيز» اختلف العلماء فيه فمنهم من وثقه في الرواية» ومنهم من نسبه إلى الكذب» 
توفي سنة (5١٠١ه).‏ 
انظر وفيات الأعيان: ”/171» وانظر سير أعلام النبلاء: .١١5/5‏ 

['! التفسير القرآني والمصطلح الصوفي ‏ د. فريد جير - مجلة الباحث - العدد الرابع ‏ يناير 1980م - 
ص" ه. 

"اذاهب التقميز اللاي :بت هن 6 


- 1 


يقول كوربان "إن مصطلح "حقيقة" يدل في جملة مدلولاته المتعددة على المعنى 
الحقيقي للإيحاءات الإلهية.... المهمة الأولى والأخيرة هي فهم المعنى الحقيقي لهذا 
الكتاب القرآنت"!". 

ويوضح كوربان هذا السعي الحثيث نحو “التفسير الرمزي الذي يصبح به الظهور 
الحرفي شفافا لعالم آخر... هذا التفسير لا يبطل المعنى الحرفي ولكنه يجعلها شفافة 
ودالة على عالم أمتن منها نفسها لا يمكن أن يرى إلا بها"!". 

ويقول نويا "عن طريق الوجوه اكتشف مقاتل من القرآن تعددية المعنى التي تحتمل 
في ذاتها الإمكانيات لقراءات عديدة للقرآن» التفسير ينشأ من نص يحمل معنى 
مخالفاً للمعنى الظاهر ‏ الحرفي _"(". 

ويصور ماسينيون التصوف والبحث الدائم عما يتوارى خلف الظاهر فيقول؛ "إن 
دارسة حياة أوائل المتصوفة المسلمين من الأهمية بمكان لأي فرد يرغب بالتعرف 
على الطريقة التي تكونت فيها اللغة الفنية الصوفية... إن التصوف علم تجريبي» 
وهو منهج للاستبطان الداخلي يومئ (يشير) في أصله إلى الحقيقة؛. إلى جوهر 
الإنسان» إلى المغزى من النص الديني - الترانيم الدينية ‏ إلى الابتسامة المتوارية 
لس لا(ة) 

خلف القناع :. 

ويقول جان شوفيلي "بعض سور القرآن وآياته تستلفت أكثثذر من غيرها انتباه 
الصوفي وتحفزه على التأمل.... القرآن تتفجر أنواره فتصطلم لها قلوب العارفين 
المتصوفين وحينئذ نفهم الحكم الذي أصدره هنري كوربان متبعا في ذلك لويس 
ماسينيون أن النزعة الصوفية هي استفراغ الجهد لاستبطان الوحي القرآني واحتوائه 
إحتواء أ داخلية1. 


.5 ١0ص‎  ةيمالسإلا تاريخ الفلسفة‎ '١ 
.١178ص‎ # الشيعة الاثنا عشرية‎ ''( 
0 1 عوععع‎ )0010010116- 9 
4 155937-94 
3 1 :التضنووف: والمتضوفة حبصن‎ 0 


- ١ا/؟-‎ 


المطلب الثاني: المصطلح الصوفي والتجربة الصوفية:- 
١‏ - أسبقية التجربة على المعنى: 

يربط المستشرقون بين المصطلح الصوفي والتجربة الصوفية إذ من خلال التجربة 

الصوفية والتي أطرافها النص الديني والقارئ المتصوف ينتج عنها المعنى ومن ثم 

اللغة. 

وقد كان المستشرق بول نويا صريحاً إذ نقد الكلاباذي في تعليله لوجود المسصطلح 

الصوفي وقال "اللغة ليست سابقة ولا لاحقة للتجربة كما يعتقد الكلاباذي» إنها لم 

تنشأ متصنعة أو استجابة لضغوطات الضرورة الاجتماعية» اللغة الحقة هي تلك التي 

تحمل في غضونها تجربة أصلية نابعة من الإنسان تولد متزامنة مع التجربة نفسها 

مع نفس الحركة التي تحملها إلى الوعي"!'". 

هذه التجربة هي التي تدفع بالقارئ إلى التفاعل مع آيات القرآن شيئاً فشيئاً حتى 

يتشكل المعنى واللغة» يقول ماسينيون "يعرف المسلمون القرآن بقلوبهم»؛ ويجتهدون 

بتلاوته من أجل خلق وتأكيد تأملاتهم"!". 

ويورد كوربان قول السهروردي "تقرأ القرآن كأنه نزل في شأنك" ويقول "إن تفتح 

النزعات الصوفية في الإسلام ينشأ عن استبطان تجريبي عن تحقيق باطن شخصي 

لمعنى ومعاني الكتاب الذي هو بمثابة أساس الملة"!". 

وهذا الذي طالب به نويا يقول "حاول التفسير الصوفي أن يمر من قراءة باطنية 

للقران إلى تفسير التجربة وبقدر ماتثري التجربة تخلق لغتها الخاصة بهاء وتبتعد 

شيئاً فشيئاً عن اللغة (الكلمات) القرآنية» لتنشيء مصطلحات تقنية خاصة بها وأكثر 

قوفي لوو اف ال 0 

ويقول جان شوفيلي "ظن الصوفية أنهم قادرون على أن يغوصوا على معاني القرآن 

باستخدامهم التأويل الباطني» بما اكتسبوه من تجربة صوفية حدسية إشراقية وبما 

يحيونه لتصل بهم إلى الوجدء هذا المقام لا تستطيع الكلمات التعبير عنه وإذا تخطينا 
١‏ ,لوك تصطة01© عوعوع 8 "ا 

4م زةوو5 "ا 


"' السهروردي المقتول ‏ ضمن شخصيات قلقة في الإسلام ‏ ترجمة الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص5١١.‏ 
10 عوع م181 4 


- ١ا/ة-‎ 


كل لغة إلى عتبة المشاهدة والحضرة لا يمكن للفقهاء ولا المفسرين المقيدين بالظاهر 
أن وفؤنوا شيك مق إن أ يقاو هذا قاربلا 

والنتيجة التي سعى إليها المستشرقون هي نفعيل التجربة الصوفية وإضفاء شرعية 
على مفرزاتها من شطح وعبارات مبهمة وغنوصية صريحة:؛ يقول نويا "المغامرة 
الصوفية تتجه نحو وجود يعطي وزنه للغة كل تناسبها وقوة تجذرها في الواقع"!". 
ويقول كوربان "الموقف المعاش هو بالأساس موقف تفسيري"!". 

يقول نويا عن دور ابن عطاءا“! في تفسير القرآن تفسيراً رمزياً "عاش ابن عطاء 
بعد دخول الفلسفة اليونانية إلى العالم الإسلامي وانتشار التيارات القرمطية 
والإسماعيلة. هذا يعني أن التجربة الصوفية عند ابن عطاء بلغت أشدهاء لها كيانها 
الخاص ولغتها الخاصة:, بما فيها من عبارات وإشارات ورموز تخلقها التجربة 
الروحية... من هذه المرحلة أصبحت التجربة الروحية؛ تلقى على النص أضواء 
جديدة فتصبح طريقة خاصة لفهم معانيه وجرها إلى أعماق التجربة التي عاشها 
المننوف 1 . 

وبانحصار اللغة ومن ثم المعنى في التجربة الصوفية تشيع المعاني والدلالاات على 
نطاق الأفراد إذ لكل فرد تجربته الخاصة؛ يقول هانز شيدر "اللغة والرموز الدينية لم 
تعد إلا مجرد أدوات للتعبير في يد ذاتية تصاعدية إلى اللامحدودء بل إلى ماهو قحل 
جاف ذاتية لاترى غير نورها هي ولاتسمع غير صوتها فاختفى عندها الله والعالم 
ولا 


'' التصوف والمتصوفة ‏ ص١٠‏ - وقارن مع وصف ولترستيس هذا المنهج في معالجة اللغة الصوفية 
النصرانية في كتابه ‏ التصوف والفلسفة # ص 7585. 
1,3 عوعع 1 00 
('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١5.‏ 
“ا أحمد بن محمد بن سهل بن عطاءء أبو العباس الأدمي الصوفيء الزاهد العابدء راج عليه حال الحلاج 
وصححه. فامتحن بسببه» توفي سنة (09١؟'ه).‏ 
انظر تاريخ بغداد: 2.55/5 وانظر سير أعلام النبلاء: 575/9 . 
مقدمة تحقيق نصوص صوفية غير منشورة ‏ ص .٠١‏ 
('' نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ 


6١ص‎ 


(ه) 


- ١ -ه/‎ 


وهذه التجربة كما وصوفها كوربان "هي الغنوص لأن هذه المعرفة ميلاد جديدء 
صعود جديد رجعة إلى هذه العوالم السابقة التي تنزل فيها القرآن"!''. ويقول نويا 
"من النهاية إلى البداية» فبداية القرآن التجربة ونهاية التجربة القرآن» لأن التننصوف 
أصبح حواراً بين التجربة والقرآن» وكل واحد منهما يفسر الآخر"!". 

ويظهر تفعيل التجربة الصوفية عند نويا في ممارسات الحكيم الترمذي!! لألفاظ 
القرآن وصياغتها وفق منهج أكثر صلافة من التجربة الصوفية البحتة إذ تستخدم 
مَيَاف التحوية النسية لتقلئصن كمد الوهى» للكلئة لو احجاة للوضيوول ال :وده الكلمة 
الأولى كملة أصلية يشمل معناها كل المعاني الأقرب. واعتمد التحاليل النفسية 
واللسانية في كل مرة يحصر فيه معاني الكلمة الواحدة للوصول إلى أن الوجوه 
المختلفة لهذه الكلمة ترتبط بهذا المعنى الأولي!*!. 

١‏ - اللغة والخيال: 

يذهب ماسينيون إلى أن الأمثال المضروبة في القرآن تمنح الصوفي فسحة من 
الخيال لإدراك أن هذه الآيات إنما نزلت فيه وأن الأمثال التي يضربها القرآن في 
التفريق بين الخير والشرء في البعث أو حتى في حياة محمد (صلى الله عليه وسلم) 
الخاصة تحفز الصوفي أن يتمثلها حتى يتدرج في سبيل التحقق في مجال نفسها". 
ويقول نويا "أنه التأويل الذي ليس فيه التجربة بالنسبة للحرفء ولا النفيء ولا 
الحقيقة» وهو ببساطة الطريق الذي يكسر فيه الخيال طوق الحرف الضيق""!". 


'' الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص7١7.‏ 
''١‏ مقدمة تحقيق نصوص صوفية غير منشورة ‏ ص١٠.‏ 
"١‏ أبو عبدالله محمد بن علي بن الحسن بن بشيرء الحكيم الترمذيء من كبار الشيوخ» له حكم ومواعظء أخرج 
من ترمذ بسبب كتابه ختم الولاية وهجرء توفي سنة (١٠75"'ه).‏ 
انظر الرسالة القشيرية: ص755؛ وانظر سير أعلام النبلاء: 57/9 7؟. 
معنا لقمة001) عوعوع:8 0 
0.967 ,قووو8 أ 
,10116مة001) عوعوع8] )0 
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ويقول "إن التجربة التي أسست لمثل هذا الفهم» هي تجربة التطهير الجذري التي 
تصل من خلال اللغة إلى مهمتها الأضلية ضد الواقه"!!!. 

ويقول فريد جبر "إن ما ورد في القرآن من آيات الوعد والوعيد وأخبار الأولين 
يجوز للتخيل والتوهم أن يجول فيهما كما يقول المحاسبي ويحل للمفسر آنثذ أن 
يطلق فيهما العنان لما تلهمه أحواله من معان رمزية إشارية روحانية باطنة"!". 


المطلب الثالث: بداية ظهور المصطلح الصوفي وتطوره:- 

١‏ - بداية ظهور المصطلح الصوفي: 

ذهب ماسينيون إلى "أن المسلمين منذ نزول القرآن وهم يتلون آياته ملزمين أنفسهم 
خته القزاءة هرات .ومرات: ومتابعين تزديد. الآيات واستنباظ المعائي المتوازية خلق 
الكلمات ومن ثم ظهور هذه المعاني في عبارات الصوفية"!". 

وكلاذكن يول اتوياا كن اوتا جوع للستسس ال دوا المس فيلات مضيو 
تاريخيا'' أقال "يوضح ماسينيون العلاقات الواضحة لعمل أدّى لفكر استرعى كل 
الاعتماد: “عمل 'باطق' يشم المصظلحات» القرانية عن ”طريق: العمل اللفوسي »ومسو 
أقدم عمل تتبنى فيه العربية طريقة باطنية سيكولوجية/", أي ثيولوجيا''! أخلاقية 
وهو أول شكل لمصطلحات تنثقد المسائل الفلسفية"!" , 

وإذا كان ماسينيون يذهب إلى أن اللغة الصوفية قد مرت بمراحل حتى وصلت إلى 
الحلاج» فإن بول نويا يرجع بوجود تلك اللغة وانطلاقتها إإلى "ما قبل نشوب 
النزاعات أي إلى زمن نشأة التجربة ذاتها حتى يسعنا تتبع تطور المسار الذي أفضى 
بالمتصوفة المسلمين شيئياً فشيئاً إلى صياغة لغة جديدة غريبة عن اللغة المعتادة... 


0 اسايق ع هن 4 
"١‏ انظر التفسير القرآني والمصطلح الصوفي # ص55 - مجلة الباحث - العدد الرابع ‏ ٠138١م.‏ 
لا1559 0 
(“) انظر السابق ‏ الفصلين الرابع والخامس من الكتاب. 
“'سيكولوجيه, نفسية - انظر المورد - ص 775. 


.5517 ثيولوجيا نظرية لاهوتيه نظام لاهوتي - أنظر المورد - ص‎ ١ 
0 10116مة001) عوعوع:81]‎ 


- ١ -/ا/ا‎ 


لقد عرفت في القرآن الكريم لغة التجربة الصوفية الإسلامية منشأها ومهما كانت 
هذه اللغة تقنية فإنها تثبت منشأها القرآني إن لم يكن شكلاً فمضمون!". 

ويعلل نويا وجود هذه اللغة الجديدة بقوله "وضع المتصوفة الكلام التقني كمحاولة 
منهم لتجاوز سوء الفهم القائم بينهم وبين غيرهم والذي عادة ما يحدثه التعبير 
الخاص بالتجربة الصوفية» ولذا فضل الصوفية أن ينأوا بأنفسهم عن أي مغامرة 
فكرية وأبوا إلا أن يصوغوا مذهبهم في لغة المُسارين صوناً لفكرهم عن 
لكشو 

١‏ - تطور المصطلح الصوفي: 

أرجع بعض المستشرقين تطور المصطلح الصوفي إلى الأفراد» ومنهم من أرجعه 
إلى الفرق. 

أ - الأفراد: 

جعفر الصادق7": تمثل شخصية الإمام السادس حلقة وصل تربط غلاة الشيعة بغلاة 
الصدوفنة4 وال تعذى الاتخصبية عنة المسسقدر فين يقن 4 . إتقاء: قر انه تدافا كتير اليا 
أحيط به من مؤلفات ومرويات يتلقاها الطرفان بالقبول. 

يقول ماسينيون عن الدور الذي نسب إلى الصادق في الدوائر الصوفية '"ظهر في 
القرن الثالث وفي حلقات صوفية ببغداد والكوفة تلك الأحاديث المنسوبة للإمام 
السادس جعفر معطية التصوف تعليلاً لتلك النقاط الغامضة والمتنوعة في القرآن: 
وفي القرن التالي بدأوا ينشؤون (المسند من طريق أهل البيت) وتكلفوا بوضع عنوان 
متكلف لحديث لا يعدو أن يكون مرسلا"©). 

كما ذكر ماسينيون أن "ذي النون المصري كان أول سني يشير إلى هذه الأحاديث 
والتي زعم أنه تلقاها عن جعفر الصادق عن طريق سلسلة» هذه السلسلة وإن كان 


,1116مة001) عوعوع:1 87 
50 السايق» نفين الضفحة: 
"١‏ أبو عبدالله. جعفر الصادقء بن محمد الباقر» بن علي زين العابدين» بن الحسين» بن علي بن أبي طالب» لقب 
بالصادق لصدقه في مقالته» توفي سنة (54١ه).‏ 
انظر وفيات الأعيان: ١/57١»؛‏ وانظر صفة الصفوة: .769/١‏ 
.8 بووووط !“ا 


- ١ا//-‎ 


تحتويها الشكوك فإنها تمثل مرجعاً أساسياً بسبب دور ذي النون المصري. ثم جاء 
دور السلمي الذي تكلم في مقدمة كتابه حقائق التفسير عن تفسير جعفر كآيات 
متتؤاعة اكد :يذ 'الخلاع وستكده : ووظوو ملحن شه الخاضية متفيظلحاتة تكلم تفن 
عبار اك كفل الحا 017ا, 

ويقول نويا "التجربة الصوفية تتحول إلى مبدأ تفسيري تنقله التجربة الروحية إلى 
قراءة باطنية» وأقدم مثال عليها نجده في تفسير جعفر الصادق الذي له تأثير واسع 
في الأوساط الصوفية» ويشكل بداية اللغة الصوفية الأولية والدقيقة"!". 

ويرجح بعض المستشرقين ذلك التأثير إلى نوع من الأسطورة "نسب إلى الصادق 
كل من أهل السنة والشيعة كتباً عديدة ليس بينها كتاب صحيح على الأرجح؛ وهي 
تتناول بصفة خاصة العرافة» والسحرء والكيمياء. وأشهرها كتاب الجفر الذي تكتنفه 
الأضوانه.ويقيا واحذاة المستق ل وئعة حعدن هن كيان الح ا 

ويمثل الحلاج عند ماسينيون الفكر الذي دفع بالمصطلح الصوفي إلى الغلو الباطني 
"انتهت الحركة الزهدية في الإسلام بإعلان التجربة الصوفية عطاءً للجميع. لم يكن 
الخلا فناذ| عند.مجشغه الإننلامن حيك مثل: اقتمال النستطلح الصوفي :و (تشجة) 
بعد كونها ألفاظاً شائعة ومنتشرة من خلال القرون الأولى عبر تلاوة للقرآن 
الكو ستل ووو اطاؤة تر كك لهراة كلقرسية بتو اا 

إلا أن نويا يخالف أستاذه في أن للحلاج الأهمية الكبرى في تغيير المصطلحات 
التقنية للتصوف, وذلك بوجود أعمال صوفية كثيرة لمؤلفين سابقين على الحلاج 
يقول "ربما لم يكن ماسينيون على علم بهاء أعمال مهمة من شأنها أن تصحح بعض 
الشيء النظرة التي كانت لماسينيون حول أهمية الحلاج في تطوير المصطلحات 
التقنية للتصوف والعقيدة الإسلامية» إن أعمال أولتك المؤلفين تثبت أن التجربة 
الصوفية» قد بلغت مبالغ متقدمة وذلك قبل الحلاج وإن كانت حياة الحلاج قد عرفت 


0 ,10116مة001) عوعوع1] 0 
.139-140 .72 ,لاووو 0 
''' موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ ١١/7؟١0.",‏ 


.2090م ,توووظ كا 


- ١ا/5-‎ 


نهدو اهديا كان هيل أقل: أهننة ادو لفته كنك اقل خضو ضية ابقانقه عقي 
000007 

أما دراسة جولد تسيهر في مذاهب التفسير الإسلامي فيقول نويا "المفسرون 
المتصوفة الذين درسهم جولد تسيهر ينتمون إلى حقب تاريخية لاحقة وهم شديدوا 
التأثر بالأفلاطونية الحديثة» وبالتالي لا يصلحون لتمثيل التفسير القرآني الأول؛ 
فالغزالي أو ابن عربي لن تفيد تجاربهم من يبحث في الاتجاهات الروحية في 
التفاسير القرآنية التي سبقت نشوء مدارس التفسير المتخصصة"!". 

ب - الفرق: 

يرجع أغلب المستشرقين أصول المصطلح الصوفي إلى التشيع وما أفرز من باطنية 
وغلاة. 

يقول جولد تسيهر "بعض الصوفية اشتغل بوسائل باطنية سرية وعمل ارتباطات بين 
الحروف والأعداد على طريقة علم الحروف؛, بحيث يستخلص من ذلك نتائج صوفية 
وهم لا يتميزون في ذلك عن الباطنية"!". 

ويقول كوربان "أعطت الفكرة الباطنية للقرآن التي هي أساس التشيع وأصل بنيانه 
أكلها وأثمرت خارج الوسط الشيعي الخالصء ولقد أثمرت لدى الصوفيةء كما 
أثمرت لدى الفلاسفة» فالتبطن الصوفي ينزع إلى عيش السر الأساسي لنطق القرآن 
بين ثنايا النص القرآني» وهذا العيش ليس بدعة من بدع الصوفية"!*). كوربان لا 
ينفك عنه غلوه الباطني فكما يؤمن غلاة الصوفية وغلاة الشيعة بتفعيل المعنى 
الباطني في النص الديني. 

ويذهب هانز شيدر إلى استخدام وتوظيف وتطوير للمصطلح الصوفي ولكن 
لأغراض مختلفة كالزندقة» يقول "إن كبار شعراء فارس استعاروا لغة التنصوف» 


-2.14 ,عتاولمة001) عوعوع:1 0 
''' السابق» صه؟, 
('' مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١58.‏ 
() تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص55. 
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ونطقوا بلسانه واستخدموا المصطلح الصوفي من أجل أن تخفى على غير العارفين 
معرفة هذه العقائد ليقوم بوظيفة القناع"!'". 

ويضرب هانز شيدر بكلمة (الخليل) وكيف ارتبطت في الشعر الفارسي بمعنى جديد 
ثماماً وذلك: بانحيان 'الشعر' الغوامي ناحية دائرة الدين: فمن :ناحيبة سيظلع على 
الطبيعة الإلهية التي يسعى الصوفي إلى أن يتجذبها وعيه كل الخصائص والنعوت 
الخاصة بالمحبوب الأرضيء وتوظيف الوسط الاجتماعي الصوفي لتفعيل هذه الفكرة 
بعلاقة الشيخ والمريدا". 


المصطلح في الفكر الصوفي:- ' 

استعمل غلاة الصوفية في صياغة فكرهم ألفاظا قصدوا بها الكشف عن معانيها 
لأنفسهم واجمعوا على ستر معانيها عن كل من باينهم في طريقتهم لتكون معاني 
ألفاظهم مشبهة على كل غريب عنهم. 

وقةاخارلو | أمنة نذاية الطلفتيم أى يدوا لمنالكيد :وتعليمهم مبكد ا من حلدل آيات 
القرآن» ساعين لجعل القرآن عمدة في تأييد مقاماتهم وأحوالهم»؛ وطريقتهمء فقالوا أن 
وزا ألفاظ الفزآن أفكارا ومعاني غامضة:ؤكقيقة لاايعلمينا إلا خاة لمحن 
الأولياء» قال السراج في اللمع "إن تحت كل حرف من كتاب الله تعالى كثيراً من 
القيد: يكور | الأمله على قد ار جا شيم ليم يدخ لكا 

بل إن السراج يجعل من الغيب مورداً ينهل منه العارفون من خلال آيات القرآن 
يقول "كل شيء أشار إليه المتحققون» والواجدونء والعارفون» والموحدونء وما 
عبروا عنه؛ وما لم تسعه العبارات» ولا يؤمئ إليه بالدلالة» ولا يشار إليه بالإشارة: 
فق لحكلا المعار قفن وتتائة الأحو الو المقامات: الأماكة' وقون :ذلك مها شاهدوه 


('' نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين ‏ ضمن الإنسان الكامل ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي - ص7/8. 
(' انظر السابق - ص786. 


.٠١ ص6‎  عمللا‎ " 


-1١81١- 


اهو وناطة نوس الغيب: اذى وضفقة بترن الذ يوون ليِب) 


[البقرة:*])!", 

وقال سهل التستري "فقوم أعطوا الفهم بقيامهم بأداء الأمر واجتتاب النهي من 
الظاهر والباطن» وصدقهم فيه بنور بصيرة اليقين» وهو سكون القلب إلى الله 
تعالي "0" 

ويجعل التستري مشايخ الطريقة وأوليائها هم المفردون» قال "هم المشايخ المهترون 
في الذكر بالذكر لله تعالى"!". 

ويفسر الحكيم الترمذي مقولة التستري " المهترا'/إذا نطق يشبه كلامه كلام من لم 
يستعمل عقله» لأن العقل يخرج الكلام على اللسان بتدبير وتؤدة وتأن» وهذا المهتر 
إنما ينطق به» فكأنه الماء على لسانه يجريء حتى يشبه الهذيان في بعض أحواله: 
وهو في الباطن مع الله تعالى في أصفى الناطقين وأصدقه"!". 

وعلى ذلك فكلام غلاة الصوفية وشطحاتهم و مصطلحاتهم إنما هي صادرة من تلاوة 
القرآن وذكر الله تعالى» وكل ما عرف عن كلامهم من غموض وإبهام أو تخليط إنما 
هو مظهره الخارجي أما باطنه فهو حق مبين. 

وقال التستري "إن الله تعالى ما استولى ولياً من أمة محمد صلى الله عليه وسلم؛ إلا 
قلق القر أن زا :ظاهو | و إمنا حاظداء فيك لداع الحذاهر مغرفةه فالناظن هنا هوه فحال: 
فهمه وإن فهمه هو المراد" قال الجنيد لما سمع هذه المقولة "صدق سهلء كان عندنا 
ا 1 آية آية» فيجيبنا عن ذلك بأحسن 
حو انا وهو لا يحفظ القرآن: تلك ولكنة ويلا 


('' السابق # ص5١١,‏ 

'.تفسي 'التستري حفن :15 

('' السابق -# ص,7١.‏ 

رجل مهتر مخطي في كلامه ‏ والمهتر الذي فقد عقله من كبر أو مرض - أو حزن - انظر لسان العرب 
مادة هتر ‏ 559/5؟. 

ل" نوادر الأصول في أحاديث الرسول - تحقيق عبدالرحمن عميرة ‏ 54/9. 

اتسين الستوى حصن 5 1 


ا 


لقد جعل غلاة الصوفية من كان صفته فقد العقل» والتخليط في الكلام وكان حالته 
العجمة والجهل بآيات القرآن الكريم مصدراً لفهم آيات القرآن: ومنبعاً لمصطلحات 
الصوفية التي إنما تفيض بعد تلاوة القرآن ودرسه. 

يقول أبو عبدالرحمن السلمي "الحمد لله الذي خص أهل الحقائق بخواص أسراره؛ 
وجعلهم أهل الفهم لخطابه والعالمين بلطائف ودائعه» في كتابه المنزل» فأخبروا عن 
معاني خطابه بمقدار ما فتح الله عز وجل على كل واحد منهم من لطائف أسراره 
ومعانيه ونطقوا عن مفهوم كتابه حسب ما سنح لهم مكنونات بدائعه» على أنه ما 
نطق أحد عن حقيقة حقائقه» وإنما أخبر من أخبر عن مقدار ما يليق بفهمه"!". 


اع اليف ور زه الخر قب 
وهو الاستغراق في البحث وراء الكلمة من خلال آيات القرآن الكريم؛ ففي اللمع "إذا 
كم الدنة اتسدوها :عتين تداتعا لك لوقه جنا فك لكين ادهو ويل : 
فعندها تقع له حقائق الفهم عند تلاوة كتاب الله عز وجل الذي ليس مع الخلق"!". 
ويقول أبو سليمان الداراني "ربما جازت الآية خمس ليالي» فلولا أني أترك الفكقر 
فيها ما جزتها أبداً وربما جاءت الآية من القرآن فيطير معها العقل» سبحان الذي 
يده بعد ذلك01”, 

ولكن الصوفية يوغلون في بحثهم حتى جعلوا من كل حرف منبعاً للعلوم الكونية 
والمعارف الإلهية يقول سهل التستري في رسالة الحروف "إن الله بحكمته جعل 
الحروف أصلاً يتركب منها القول» وذلك أن القول ينقسم إلى أقسام كثيرة»ء وكل 
واحد من تلك الأقسام ينقسم إلى المسميات والمسميات تنقسم إلى الحروف والحروف 
تتقم إلى الهباء وه أصول الأشياوا"! , 


('' حقائق التفسير ‏ السلمي - تحقيق بول نويا ص77. 

'' اللمع ‏ السراج - ص5؟7١.‏ 

.١75ص‎  جارسلا‎  عمللا‎ ''( 

) رسالة الحروف - التستري ‏ ضمن من التراث الصوفي - الدكتور محمد كمال جعفر - ص55". 


اد 


واستعملت الحروف فيما بعد التستري ومن خلال مقولته السابقة لتؤدي معنى كونيا 
يشرح عملية الخلق يقول ابن عربي "كان الوجود مطلقاً من غير تقييد يتتضمن 
المكلف وهو الحق تعالى» والمكلفين وهم العالم» والحروف جامعة لما ذكرنا"!'!. 
وترجع عنايتهم بالحروف إلى وجود الحروف المقطعة في فواتح السور يقول 
التستري"[ألم] اسم الله عز وجل فيه معاني وصفات يعرفها أهل الفهم به غير أن 
لأهل الظاهر فيه معاني كثيرة فأما ما هذه الحروف إذا انفردت؛ فالألف تأليف الله 
عز وجل ألف الأشياء كما شاءء واللام لطفه القديم والميم مجده العظيم.." وقال لكل 
كتاب أنزله سرء وسر القرآن فواتح السور"!". 

وفي التفسير المنسوب إلى جعفر الصادق "([:) قال جعفر الحروف المقطوعة في 
القرآن إشارات إلى الوحدانية» و الفردانية والديمومة وقيام الحق بنفسه بالاستغناء 
000000 

ويقول القشيري "باستماع هذه الحروف المقطعة التي هي خلاف عادة الناس من 
التخاطب كل معلوم ومرسوم ومعتاد وموهوم من ضرورة أو حس إذا خلت القلوب 
عق الم هناك وا الهاو سانة ورضفت "لأسو اذ عن المسخاة انقو المعية اك . 

أما الغزالي فإنه يجعل من آيات القرآن الكريم قشوراً تتوارى وراءها الكندوز من 
المعارف يقول "الرموز والإشارات المودعة تحت الجواهر التي ذكرنا اشتمال 
القرآن عليها... فاعلم أن الفائدة كلها وراءهاء فإن هذه أنموذج لتعرف بها تعريف 
طريق المعاني الروحانية» الملكوتية بالألفاظ المألوفة الرسمية» لينفتح لك باب الكشف 
في معاني القرآن والغوص في بحاره"!". 


.55/١  ةيكملا الفتوحات‎ ''١ 

١ 00 (3)‏ ال 35 ي اص ١ه .١‏ 

('' حقائق التفسير القرآني ‏ جعفر الصادق ‏ إشراف على زيعور ‏ ص55. 
ا نطائف الإشارات  .7١8/١‏ 


.5١8/١  نآرقلا جواهر‎ 


-1١85- 


١‏ - المصطلح والتجربة الصوفية: 

إن ما اشتمل عليه التراث الصوفي من.مصطلحات مرتهنة يما سطر من تفاسير 
وأشعار ومقولات وشطحاتء وموثق بالوضعية النفسية للصوفي في أوقات 
مخصصة عند قراءة القرآن أو الذكر بشكل عام. هذا النتاج يعتمد على التأمل 
الباطني والذي يتحرر صاحبه من أي رقابة أو قيدء منطلقاً يتعمق ويبحث في 
الصميم؛ ويلجأ إلى الخيال واللامعقولء فالمتأمل لذاته لا يخلو من هوى» ويصعب 
عليه أن ينفصل عن نفسه ليراقبها. فجاءت المصطلحات مئثلونة بألوان عديدة تتسع 
وتشمل كل أطياف فئات التصوف. 

وزفاخة التقويون: الععرو قرومق الكمزرية اقفن أن الذاك النقائلة” حت اناق ها ا 
واسعاً يصوغ من خلاله مصطاحاته أياً كانت فالتجربة والخيال سابقان على المعنى: 
إذ المعنى نتاج تفاعل بين معاناة الصوفي النفسية وآيات القرآن المتلوة: فيذهب 
التستري إلى أن من وصفهم "بالذاتيين!'" وهم الذين انقطعوا كلية قلبهم إلى الله دون 
سواه هؤلاء لا يوجد بينهم وبين الله حجاب أو واسطة» وبذلك يصل الصوفي المتأمل 
إلى مرحلة يدرك فيها أعمق المعاني الروحية من القرآن الكريمء هذه الفكرة تؤدي 
إلى أن يكون تفسير القرآن مختلفاً باختلاف الذوات المشتركة فيه» وبذلك يكون 
الموقف إزاء تفسير موقفاً ذاتياً مما ينتج عنه تفسيرات متعارضة!". وهم لاايرون 
في ذلك بأساً فتعدد التفاسير دليل لانهائية معاني القرآن. 

ولذا قال السلمي "ما نطق أحد عن حقيقة حقائقه» وإنما أخبر من أخبر عن مقدار ما 
يليق بفهمه» بل قصرت الإفهام عن درك حقائق واستيعاب فوائده» إلا على معنى 
المكاشفات والمنان يات"!", 

أما القشيري في تفسيره للحروف المقطعة فله فيها منهج تفسير رمزي من خلال 
التجربة الذوقية التي يمر بهاء وبذلك وتبعاً للحال التي يمر بها القشيري أصبح لكل 
حرف من تلك الحروف تفسيراً إشارياً مختلفاً تتبع من الوحي النفسي المصاغ خلال 


(') انظر تفسير التستري ‏ ص45. 
('! انظر من التراث الصوفي لسهل التستري ‏ د. محمد كمال جعفر ‏ ص9١٠.‏ 


('' حقائق التفسير - ضمن نصوص صوفية ‏ بول نويا ص”7. 


- ١86- 


التجربة الصوفية» فيفسر قوله تعالى [أ] في سورة البقرة يفسر الألف بتقديس الحق 
سبحانه وهي إشارة لحال الاستقامة والانتصاب7"". 

وفي سورة آل عمران يقول "الألف إلى قيامه بكفايتك على عموم أحوالك"!"!. وفي 
سورة العنكبوت "الألف إشارة إلى تفرده على غير بوجه الغنى وباحتياج كل شي 
إليه''وفي سورة الروم "أشار إلى أنه ألف صحبتنا من عرف عظمتنا"!. 

وقد صرح السراج بأثر التجربة في صياغة المعنى للمصطلح من خلال متطلباتهم 
من ظاهر القرآن يقول "الاختلاف بين أهل الحقائق من مستنبطاتهم ‏ رحمة من الله 
لأن كل واحد يتكلم من حيث وقته» ويجيب من حيث حاله» ويشير من حيث وجده. 
فتكون فيهم لكل واحد من أهل الطاعاتء وأرباب القلوب والمريدين والمتحققين فائدة 
و ل فا 

وقال ابن عربي في تفسيره "أما التأويل فلا يبقى ولا يذر» فإنه يختلف بحسب أحوال 
المستمع وأوقاته في مراتب سلوكه وتفاوت درجاته» وكلما ترقى عن مقامه انفتح له 
باب فهم جديد واطلع به على لطيف معنى عتيد"!". 


قال القشيري في بيان أسباب ظهور المصطلح "هم يستعملون ألفاظا فيما بينهمء 
قصدوا بها الكشف عن معانيهم لأنفسهم» والستر على من باينهم في طريقتهمء لتكون 
معاني ألفاظهم مستبهمة على الأجانب» غيرة منهم على أسرارهم أن تشيع في غير 
أهلهاء إذ ليست حقائقهم مجموعة بنوع من التكلفء أو مجلوبة بضرب من 


.54/١  تاراشإلا لطائف‎ !'١ 
.518/١  قباسلا‎ !"( 
.85/*  قباسلا‎ '"( 
.١١ا//‎  قباسلا‎ ) 
.١5١ص‎  عمللا‎ * 
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التصرفء بل هي معاني أودعها الله تعالى في قلوب قوم واستخلص لحقائقها أسرار 
و1 , 

وإذا كان أولئك الزهاد في النصف الثاني من القرن الأول من الهجرة غلب عليهم 
الحزن والصمت والعزلة فإن النصف الأول من القرن الثاني يمثل انطلاقة المصطلح 
الصوفي من خلال مدونات كتبت أو نسبت إلى أفراد نسبوا إلي التصوف. 

وإذا كان تفسير مقاتل بن سليمان (0٠5١ه)‏ المؤسس للتفسير القرآني على النحو 
الرمزي الإشاري فإن التفسير المنسوب إلى جعفر الصادق (/5١ه)‏ أقدم تفسير 
عربي. 

ويتنازع التشيع و التصوف جعفر الصادقء ولذا كانت تفاسير الطرفين ملغزة 
وغامضة تخفي أكثر مما تظهرء وإذا كان كل من الطرفين متفقين على أن "ما من 
آية إلا ولها أربعة معان: ظاهر وباطنء؛ وحد مطلع فالظاهر التلاوة» والباطن الفهم 
والحد هو أحكام الحلال والحرامء والمطلع هو مراد الله تعالى من العبد به". فقد 
نسب كلا الطرفين هذا القول إلى علي بن أبي طالب رضي الله عنه ففنسبه من 
الصوفية بكل وضوح وصراحة السلمي!'! وابن الفارض!"!؛ في حين يورد التستري 
النص كاملا دون أن يشير إلى مرجعها“!. أما ابن عربي فإنه يسند هذا التقسيم إلى 
الرسول صلى الله عليه وسلم". أما الغزالي فإنه ينسبه إلى الرسول صلى الله عليه 
وسلمء ويشكك في نسبته إلى علي رضي الله عنه!". 

وإذا كان غلاة الشيعة مخغلون لكل آبة تفسيزا رناعياء فإن غلاة الضوفية بقصرون 
هذا التفسير على ما يفيد تثبيت عقيدتهم» فيفسر التستري قوله تعالى: (والسخونفى 


.7١١ص‎  ةيريشقلا الرسالة‎ ''١ 

("' انظر حقائق التفسير - ص”. 

"أ ديوان ابن الفارض ‏ قصيدة نظم السلوك ‏ ص ٠١5‏ . 
4) انظر تفسير التستري -# ص5 .١‏ 

97 انطن تسير ابن عراصي 1/1 

('] مشنكاة الأنتوان ح صل 


- ١ -/ام‎ 


العلم ) [آل عمران : "7] "هم الكاشفون عن العلوم الثلاثة إذ العلماء ثلاثة الربانيون 
ف الذكون قدو :الك قو ف لمعيه العلوم الأربعة: الوحي والتجلي والعندي واللدني كما 
قال تعالى: ين رخصةمن عند كلتمن لد علا ) [القوف .)1 


وفي قوله تعالى: لبخي نكانة يَان) [الرحمن 155]: “قال أحمد البعزين القلت» مقه 
أنواع الجواهرء وقوله (يهم)” 0 يْعيَان) [الرحمن : ]٠١‏ [قال: "وهو العصمة 
والتوفيق) !". 

وقد:نقل: السلمي كثيرا أمن التأويلات غن: ابن غطاء وَالذي كاق'من: قلامَيّة المحلاج 
ومريديه» والحلاج واضح الصلة بالتشيع/"'» وابن عطاء هذا سعى في تفسيره 
وتأويلاته بذلك التقسيم الرباعي للتفسير جاعلاً منه مصدراً أساسياً للمعرفة الصوفية 
ومنبعاً ثرا للمصطلح الصوفي!*. 

هذا المصطلح أخذ يتشكل ليمنح التصوف وسماً أفردت له مصنفات رجاله أبوابآء مع 
استمرار الأساس التأويلي الإشاري للقرآن السائد في الفكر الصوفي كما هو الحال 
عند القشيري!". 

وتطور التأويل الصوفي إثر امتزاجه بعبارات الباطنية كما هو الحال عند 
الغزالي!' أففي تأويله قوله تعالى: [اخلع نعايك] (طه: ؟١١)‏ أن: أطرح الكونين فامتثل 
الأمر ظاهراً بخلع نعليهء وباطناً بطرح العالمين"!". 

أما ابن عربي فإنه يمثل تطور التأويل الصوفي إلى اندماج المصطلح الصوفي 
والفلسفي والباطني» ففي قوله تعالى: (ام ذل كالحكتا بلا يفيه ) [البقرة : ١‏ -؟]) 


('' تفسير التستري # ص45. 

('' السابق # ص594١.‏ 

('' انظر الصلة بين التصوف والتشيع ‏ دكتور كامل الشيبي ‏ ص5١5.‏ 

) انظر تفسيره (سورة النور ‏ آية: 5*؟) # ص١١٠١-‏ وانظر تفسيره في سورة الفرقان آية: “اه 
ص؛ ٠١‏ ضمن نصوص صوفية غير منشورة ‏ تحقيق بول نويا. 

"ا انظر لطائف الإشارات ‏ ؟/5١.‏ 

انظر جواهر القرآن ‏ ص١5.‏ 

(' مشكاة الأتوار # ص .١5١‏ 


- ١م8-‎ 


يقول "أشار بهذه الحروف الثلاثة إلى كل الوجود من حيث هو كلء لأن (أ) إشارة 
إلى ذات الذي هو أول الوجود على ما مرء و(ل) إلى العقل الفعال المسمى جبريل 
وهو أوسط الوجود الذي يستفيض من المبدأ ويفيض إلى المنتهى. و(م) إلى محمد 
الذي هو آخر الوجود نتم به دائرته وتتصل بأولها" وقوله تعالى: اذك اكتاب] يقول 


"صورة الكل المومي إليها بكتاب الجفر والجامعة المشتملة!'أعلى كل شيء"!"". 


تعقيب ورد:- 

استخدم غلاة الصوفية ألفاظ القرآن الكريم وصاغوا معاني خاصة بهم عليهاء 
فأخرجوها مما وضعت له؛ إلى معاني أخرى بعيدة كانت أو قرييبة من المعنى 
الأصلي. هذا الاستخدام دفع ببعض المستشرقين خاصة ماسينيون وكوربان ونويا 
إلى تأصيل المصطلح الصوفي بانتمائه إلى القرآن. 

وقد تنازعت الفرق الإسلامية والمخالفة للمسلمين في عقائدهم من باطنية وفلاسفة و 
ملاحدة» ألفاظ القرآن الكريم؛ كما فعلت غلاة الصوفية. 

ورجال التصوف إما أرباب سلوك متأثرين بعلم الكلام كابن عطاء الأدمي والتستري 
والقشيريء وأما فلاسفة ملاحدة من أهل وحدة الوجود كابن عربي وابن سبعين» 
التزموا مصطلحاتهم وألفاظهم وإن أخذوها من نصوص دينية التزموها بعد أن 
تواضعوا على معاني رمزية بينهم» بل صارت بعضها اصطلاحات رمزية خاصة 
بصوفي بعينه أو بمدرسة صوفية بخصوصها!"'سواء كانت إثر قراءات وتأملات في 
آيات القرآن كما هو عند أرباب السلوك أو كانت نظريات سابقة عسفت آيات القرآن 
لها. 


(' انظر تفسير ابن عربي  .١١/١‏ 

"١‏ وهما كتابان لهما قيمتهما عند غلاة الشيعة والباطنية» ينسبان إلى جعفر الصادقء وقيل أنهما من وضع جابر 
بن حيان الشيعي الكيميائي» وهي مؤلفات في السيمياء والتنبؤ والعرافة» يمثل الجفر العقل الكلي والجامعة 
دن ا 
انظر موجز دائرة المعارف الإسلامية: »"70/٠١‏ وانظر الغنوصية في الإسلام» هاينس هالم ص59. 

('' انظر الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ يوسف زيدان ‏ ص55 . 
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والنزاع مع غلاة المتصوفة والمستشرقين في أصالة المصطلح الصوفي بانتمائه إلى 
ألفاظ القرآن وأنه صادر عنه. 
لقد نزل القرآن باللغة العربية» قال تعالى: فنع ين) [الزخدت. :]| وقان 


3 


تعالى بلسان: (, مسن عرب سبين) [الشعراء : ]١15‏ في زمن 31 فيه العرب الغاية من 
الفصاحة والبيان» ولذا وقن قيطا القوم عاجزين أمام القرآن أن يردوه أو أن يأتوا 
بمثله» حتى قال قائلهم وهو الذي عرف صنوف البيان والشعرء وهذرمة السحر 
والكهان "والله إن له حلاوة» وإن عليه لطلاوة» وإن أعلاه لمثمر» وأن أسفله بمغدق» 
وما يقول هذا الكلام بشر"!"!. 

والمصطلح الصوفي ما أن يكون لفظه عربية؛ وأما أن يكون غير عربية» فإن كان 
عربية فإما أن تكون من ألفاظ القرآن» وإما أن لا تكون. والألفاظ غير العربية مثل 
(لاهوت» ناسوت).» ونحوهاء ألفاظ مختصة بمعاني ترجع إلى عقائد وعادات 
مخصصة عند أهل اللغة من غير العرب. 

والألفاظ العربية ترجع على الإطلاق إلى لغة العرب والمتمثلة في أشعارهم 
وأخبارهم "فلا يحل لأحد صرف لفظة معروفة المعنى في اللغة عن معناها الذي 
وضعت له في اللغة التي بها خاطبنا الله تعالى في القرآن» إلى معنى غير معناها 
الذي وضعت له إلا أن يأتي بنص قرآن 0000-7 الله صلى الله عليه وسلم 
أو إجماع من علماء "!". 

وقد نقلت الألفاظ العربية منظومة في أشعارء أو مصاغة في أخبار بطريق التواتر 
عن العرب الموثوق بعربيتهم» ثم نقلها حفاظ اللغة والنحو والتصريف من زمان إلى 
زمان» .وقد تأكد حخصول شن انظ الثواتر ننقل الأئمة الثقات الأثبات المشتغلين بأحوال 
الففلة :نكما لا بوص 


.١99/7  يقهيبلا‎  ةوبنلا دلائل‎ )'( 

7" الفسل ب ان عزوتت ااه 

('' انظر إرشاد الفحول - الشوكاني ‏ ص75 - كما رد الشوكاني على اعتراضات الرازي وتشكيكاته في 
المحصول  .509/١‏ 
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وحمل اللفظ على معنى له حالات!') 
الأولى: إذا أريد بالحمل الإخبار عن مراد المتكلم وهو نوعين: 

- حمل اللفظ على معنى يراد به وضعه له» وهنا يطالب مدعيه بالنقل. 

- حمل اللفظ على مراد يراد به صلاحيته له» فإن صلاحيته له لا تكفي لحمل 

اللفظ على ذلك المعنى» ؛ إذ لا يلزم من الصلاحية له أن يكون مراداً به ذلك 
المعىء' [3. نا سيق [لنكل مسجملا خاطنا فن: حكن عؤاوة عق جفاحة تحامكة: 

حكمة حكم ما يفتي به فيطلب له الدليل!". 
الثانية: إذا أريد بالحمل إنشاء معنى يدعيه صاحب الحملء ثم يحمل عليه الكلام؛ 
فهذا يكون وضعاً جديداً. 
وعليه فإن ما ظهر من مصطلحات صوفية فهي لا تخرج عن هذه الحالات» فإما أن 
كون النتسص مهنوك اذكه اللفقلة ردقا ١‏ خطمرسيية رأ رج لك الفحظ )راتما 
صلاحيته فهو مطالب بدليل» وإما معنى جديد؛ يضعه المدعي للفظ. فإن كان المعنى 
المنقول إليه لا مناسبة بينه وبين المنقول عنه فهو المرتجل» وإن كان لمناس بة إذا 
كانت دلالة اللفظ بعد النقل أقوى من دلالته على المنقول عنه فهو الاصطلاح الذي 
لكل طائفة من أهل العلم» وإن لم تكن دلالة اللفظ بعد النقل أقوى من دلالته على 
المنقول فهو مجاز!"". 
وقد نزل القرآن الكريم باللغة العربية» ولذا كان معرفة أوضاع اللغة وأسرارها معينا 
على فهم الآيات التي قد لا يتأتى فهمها على غير العرب. 
قال ابن القيم "للقران عرفء ومعان معهودة لا يناسبه تفسيره بغيرهاء ولا يجوز 
تفسيره بغير عرفه؛ء والمعهود من معانيه. فإن نسبة معانية إلى المعاني؛ كنسبة 
ألفاظه إلى الألفاظ بل أعظمء كما أن ألفاظه ملوك الألفاظ وأجلهاء وأوضحها ولها 


'' انظر بدائع الفوائد ‏ ابن القيم ‏ 7737/4. 
انظر السابق ‏ 5/4"؟. 


('! انظر المحصول - الرازي - 778/١‏ -7753. 
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من الفصاحة أعلى مراتبها التي تعجز عنها قدر العالمين. فكذلك معانيه أجل المعاني 
وأعظمها وأفخمهاء فلا يجوز تفسيرها بغيرها من المعاني التي لا تليق به"!'. 

وألفاظ القرآن لا تخرج عن معاني العربية فالألفاظ التي اختصت بمعاني شرعية 
كالصلاة لذات الأذكار والأركان» والزكاة لأداء مال مخصوصء والصيام لإمساك 
مخصوصء والحج لقصد مخصوص. بعد أن كانت الصلاة في اللغة للدعاءء والزكاة 
للنمو» والصيام للإمساك مطلقاً والحج للقصد مطلقاً فإنها باقية في معانيها اللغوية: 
والزيادات شروطا". قال الشاطبي "كل معنى مستنبط من القرآن غير جار على 
اللسان العربي فليس من علوم القرآن من شيءء لا مما يستفاد منه. ولا ممالا 
يستفاد به» ومن إدعى فيه ذلك فهو في دعواه مبطل"!". 

وقد نقل إلينا صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم القرآن بعد أن أخذوه عن 
الرسول صلى الله عليه وسلم لفظاً ومعناء كما أخذوا عنه السنة» قال الشافعي رحمه 
الله "أدوا ينا سنن رسول الله صلى الله عليه وسلم وشاهدوه والوحي ينزل عليه؛ 
فيلنوا اما" أرزاد زيكوك اللددضك الأتكلية :وهل هاما وخاضيا وفوا و إشسادا: 
وعرفوا من سنته ما عرفنا وجهلنا وهم فوقنا في كل علم» واجتهاد وورع وعقل 
وأمر استدرك به علم واستنبط به» وأراؤهم لنا أحمدء وأولى بنا من رأينا عند أنفسناء 
ومن أدركنا ممن يرضىء أو حكي لنا عنه ببلدنا.." 2 

وقد كان أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم يرجعون إلى الشعر الجاهلي في 
فهم غريب القرآن» فقال عمر بن الخطاب رضي الله عنه "عليكم بديوانكم لا تضلواء 
قالوا: وما ديواننا؟ قال: شعر الجاهلية» فإن فيه تفسير كتابكم ومعاني كلامكه"!*. 
وقد اشتهر ترجمان القرآن ابن عباس رضي الله عنهما بالاستشهاد بالشعر الجاهلي 
أكثر من غيره؛ء فكان إذا سئل عن القرآن يجيب وينشد فيه الشعرء ومن ذلك ما روي 


)0 التفسير القيم ‏ ص559. 

'' انظر المستصفي - الغزالي  777/١‏ - وانظر إرشاد الفحول ‏ الشوكاني ‏ ص4 ؟. 
('! الموافقات ‏ الشاطبي ‏ /6؟7. 

أعلام الموقعين ‏ ابن القيم  .41/١‏ 

['! الموافقات ‏ الشاطبي ‏ ؟88/7. 
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عنه في مسائل نافع بن الأزرق''' وأجوبته عنهاء يجيب - رضي الله عنه ‏ عن 
الآية وينشد عن كل مسألة بيتاً من الشعر الجاهلي!". 

وقد حث ابن عباس رضي الله عنهما على الرجوع إلى الشعر الجاهلي للتعرف على 
غريب القرآن قال: "إذا خفي عليكم شيء من القرآن فابتغوه في الشعرء فإنه ديوان 
لفون 

وغلاة الصوفية بإخراجهم ألفاظ الوحي إلى معاني خاصة بهمء فهم في سبيلهم ذلك 
"لم يتحروا متابعة السابقين الأولين وسلوك مسلكهمء ولا لهم خبرة بأقوالهم» وأفعالهم 
بل هم في كثير مما يتكلمون به في العلم ويعملون به» لا يعرفون طريق الصحابة 
والتابعين في ذلك» وتجد عمدتهم في كثير من الأمور المهمة في الدين» إنما هو عما 
يظنونه في الإجماع» وهم لا يعرفون في ذلك أقوال السلف البتة» أو عرفوا بعضهاء 
ولم يعرفوا سائره"!*!. 

بل إن أقوالهم في ألفاظ القرآن وتأويلها لا أصل له؛ يقول الشاطبي عن تأويلاتهم 
"ذلك لا يعرفه العرب لا من آمن منهمء ولا من كفرء والدليل على ذلك أنه لم ينقل 
عن السلف الصالح من الصحابة والتابعين تفسيراً للقرآن يماثله» أو يقاربه ولو كان 
عندَهم معزوفا لتقل لأنهم كانوا أحرئ: بفيم ظاهن القرآن وياظنة باتفاق الأتمسة :., 
ولاثم دليل يدل على صحة هذا التفسير لا من مساق الآية فإنه ينافيه» ولا من خارج 
إذ لا يصل دليل عليه كذلك؛ بل مثل هذا أقرب إلى ما ثبت رده ونفيه عن القرآن من 


ع 


كلام الباطنية ومن أشبههه"!”. 


)0 أبو راشدء نافع بن الأزرق» الحروريء» من رؤوس الخوارج وإليه تنسب طائفة الأزارقة, خرج آخر دولة 


يزيد بن معاوية» وكان يعترض الناس بما يحير العقل» قتل سنة (55ه). 
انظر لسان الميزان: 44/5 ١؛‏ وانظر الملل والنحل: .١1/١‏ 

.174- 171/١  يطويسلا‎  نافتإلا انظر‎ !'( 

('' المستدرك على الصحيحين - ؟547/7. 

)ا مجموعة الفتاوى ‏ ابن تيمية  .17/١1‏ 


.7 57/1  تاقفاوملا‎ !' 
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يضاف إلى ما سبق أن تأخر ظهور المصطلح الصوفي عن عهد الصحابة والتابعين 
إلى منتصف القرن الثاني للهجرة!", باعتبار التفسير المنسوب إلى جعفر الصادق 
أقم المراجع للمضتطلح الصوفي غاملاً أباسياً لانتتحداثة» كما أنه خرج في :وسظ 
عرف بالجدل و المراء في الدين وخاصة في مناطق كالكوفة» قال ابن القيم رحمه 
الله "أكثر ما روي عنه التحذير من الرأي من كان بالكوفة» إرهاصاً بين يدي ما علم 
الله سبحانه أنه يحدث فيها 00 

وساعدت شيوع العجمة على ذلكء إذا أغلب رجال التصوف لم يكونوا من العرب 
الخلصء وانزلاق الكثير منهم خلف أفراد عرفوا بالمروق من الدين أو الزندقة وذلك 
كحال ابن عطاء الأدمي مع الحلاج» وهو الأمر الذي حذر منه الخليفة الراشد عثمان 
بن عفان رضي الله حين قال "إن أمر هذه الأمة صائر إلى الابتداع بعد اجتماع 
ثلاث فيكم: تكامل النعم وبلوغ أولادكم من السباياء وقراءة الأعراب والأعاجم 
القرآن"1), 

كما أن تطور المصطلح الصوفي كان شديد الارتباط بتطور علم الكلام وانبعاث 
الفرق الكلامية» وتسرب التشيع إلى غلاة المتصوفةء كما تسربت الاسماعيلة 
والباطنية والقرامطة!*. 

كما استفاد غلاة الصوفية من "معجم الاصطلاحات الفلسفية الذي كان يتسع نطاقه 
وتزاد محتوياته بقدر ما كانت تشيع المذاهب الفلسفية وتتسع معرفة العالم الإسلامي 
بالثقافة اليونانية"!*). 

يقول الدكتور محمد جعفر عن المصطلح الصوفي "هو الجانب النظري أو الفكقري 
الذي تظهر فيه آراء الصوفي مصوغة في ألفاظ وعبارات شارحة؛ وإن تكن في 
كثير من الأوقات غامضة: وفي هذا الجانب نلتفي بالنظريات والقضايا الميتافيزيقية: 


''١‏ انظر الصوفية ‏ الدكتور صابر طعيمة ‏ ص”". 

1 علخ الموقبيق 2 3 

"ا تاريخ الطبري ‏ ؟551/7. 

؛) انظر التصوف - الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص4١.‏ 

' الحياة الروحية في الإسلام - محمد مصطفى حلمي ‏ ص50. 
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والنفسية» والأخلاقية» ولذا حق أن نخلع على هذا الجانب مصطلح المذهب. على ألا 
يفهم منه ما يفهم عادة من هذه الكلمة في العلوم النظرية» أي أن يكون نتيجة لمجرد 
التفكير النظري والتأمل دون أن تكون هناك تجربة فعلية"!". 

وعليه فإن ما وصل إليه الدكتور محمد جعفر يعطي تحليلاً لما سطره ابن خلدون 
حين قال "وليس البرهان والدليل بنافع في هذه الطريق» رداً وقبولاء إذ هي من قبيل 
الورجند فياك 

فالمصطلح الصوفي عبارة عن أخلاط وأقسام لا تمكن الناقد من تحليلها أو تصنيفها 
فالصوفي يأخذ ما يناسبه من كل فكر وعقيدة» وعليه فلا مجال لنقده إذ لا ينضبط 
المصطلح الصوفي تحت أي منهج علمي. 


باطن اللفظ والباطنية: 

قال ابن تيمية رحمه الله "شاع في كلام كثير من الناس ‏ علم الظاهر وعلم الباطن 
و أهل الظاهرء وأهل الباطن ودخل في هذه العبارات حق وباطل"7/. وقال: "إذا 
أريد بالعلم الباطن العلم الذي يجهله أكثر الناس» أو عن بعضهمء فهذا على نوعين 
أحدهننا بأظن يكالفة | العلم الظاهرء وهذا باطل والثاني هو بمنزلة الكلام في العلم 
الظاهرء قد يكون حقاً وقد يكون باطلآء فإن الباطن إذا لم يخالف الظاهر لم يعلم 
بطلانه» فإن علم أنه حق قبلء» وإن علم أنه باطل ردء وإلا أمسك عنه؛ أما الباطن 
المخالف للظاهر المعلوم فمثل ما يدعيه الباطنية القرامطة من الاسماعيلية 
والنصيرية وأمثالهم» ممن وافقهم من الفلاسفة وغلاة المتصوفة والمتكلمين"!؟! وقال 
رحمه الله "والظاهر لابد له من باطن يحققه ويصدقه؛» ويوافقه» فمن قام بظاهر الدين 


('! من قضايا الفكر الإسلامي ‏ ص47. 
(؟' المقدمة ‏ ص555. 
('' مجموعة الفتاوى  .١174/١”‏ 
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من غير تصديق بالباطن فهو منافق» ومن ادعى باطناً يخالف ظاهراً فهو كافر 
منافق بل باطن الدين يحقق ظاهره ويصدقه ويوافقه!". 

وال الفناطني "فق النامق تمن وكم أن للقرآن اهن وباطناء وويفا قلطنا قطن 
الأحانيث والآثار فعن الحسن مما أرسله عن النبي صللى الله عليه وسلم أنه قال "ما 
أزؤل: الله ايك إلا وله كين وطن يمت كلاف وجاطن + ولكلة, خرفت كد لكل جيه 
وفسر بأن "الظهر والظاهر هو ظاهر التلاوة» والباطن هو الفهم عن الله لمراده» فإن 
كان مراد من أطلق هذه العبارات ما فسر فصحيح ولا نزاع فيهء وإن أرادوا غير 
ذلك فهو إثبات أمر زائد على ما كان معلوماً عند الصحابة» ومن بعدهم فلا بد من 
دليل قطعي يثبت هذه الدعوىء إذا غاية ما استدل به إذا صح سنده أن ينتظم في 
ل الف الا 

والصوفي في بحثه وراء الحرف يتحكم فيه ذوقه ووجده؛ يقول ابن تيمية "الذوق 
والوجد هو يرجع إلى حب الإنسان ووجده بحلاوته وذوقه وطعمه. وكل صاحب 
محبة فله في محبوبه ذوق ووجد بلع يكن للك يلصن من الله وهو ما أنزل على 
رسوله صلى الله عليه وسلم؛ كا عون اسيةيقها لبوا كدت هدى» وقد قال تعالى: 
مضل من مم ©) [القصص : :.15٠‏ وقال تعالى: وكير مومهم خيس 


24 و 


علم إن 0 و لاك 


عن الظاهرء ويعرض عن أقوال الأئمة المفسرين» وينصرف عن أحكام اللغة 
العربية وهو يجعل وسائل الفهم حجب تحجب المفسر عن المعنى الباطن المتوارى 
ىد 


,١45/1١  قباسلا‎ )'( 
.771//  تاقفاوملا‎ ''( 


.57/١1  ىواتفلا مجموعة‎ !'( 


) انظر قوت القلوب - ابو طالب المكي  .59/١‏ 


ا 


وعليه فإن انكشاف معاني القرآن لكل صوفي إنما تكون بحسب استعداده الروحي 
وبحسب وقته وحاله؛ وبذلك يختلف كل صوفي في بحثه عن المعنى الباطن عن 
الآخرء إذ ما يغلب على أحدهم من الأحوال نتيجة لتلاوته القرآن بغير ما يغلب على 
ال ا 

قال الشاطبي "من العلوم قسم هو كالأداة لفهم القرآن واستخراج ما فيه من الفوائدء 
والمعين على معرفة مراد الله تعالى منه» كعلوم اللغة العربية التي لابد منهاء وعلم 
القراءات والناسخ والمنسوخء: وقواعد أصول الفقه» وما أشبه ذلك فهذا لا نظر فيه 
وقد يدعى فيما ليس بوسيلة أنه وسيلة إلى فهم القرآن كعلم الهيئة» وعلوم الفلسفة.. 
وشاهد مابين الخصمين شأن السلف الصالح في تلك العلوم هل كانوا آخذين فيها أم 
كانوا تاركين لهاء مع القطع بتحققهم بفهم القرآن"!". 

وقال ابن تيمية "كل من كان من أهل الإلهام والخطاب والمكاشفة لم يكن أفضل من 
عمرء فعليه أن يسلك سبيله في الاعتصام بالكتاب والسنة» تبعاً لما جاء به الرسول. 
لا يجعل ما جاء به الرسول تبعاً لما ورد عليه» وهؤلاء الذين أخطوا وضلوا وتركوا 
ذلك؛ واستغنوا بما ورد عليهم» وظنوا أن ذلك يغنيهم عن إتباع العلم المنقول"!". 


المصطلح الصوفي والتجربة: 

تمثل التجربة الصوفية المحك في نتاج غلو الفكر الصوفي؛ فمن خلال التجربة 
يحدث الانعتاق من الواقع» والاتصال بالخالق بعد الفناء عن المخلوق» وبالتجربة يتم 
تلقي العلم والمعارفف بل الوحيء وبالتجرية الصوفية يمكن تلقي التشريعات الذينينة 
والرخص الشرعية» وبالتجربة الصوفية تصاغ المصطلحات الصوفية لكل صوفي 
حسب حاله ووقته فالصوفي ابن وقته. 


('! انظر التصوف - الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص١١١.‏ 
''١‏ الموافقات - "/7717 -777 بتصرف يسير. 
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والصوفي غارق في ذاتية» وهو حسب قولهم أنفسهم مذهب فردي متطرف يصل 
إلى أقصى الحدود في التمرد على المجتمع في أوقات» ويكون أقرب إلى الهدوء 
والسكون في أوقات أخرى. 

والتجربة الصوفية تبعد الصوفي عن الحس والعيان والظاهرء حيث تنقله إلى عالم 
مجردء خاصء خيالي» وهي تحصر النص الديني في داخل النفس وتوظفه وفق 
مشيئة الصوفي. فإذا كان التفسير المنسوب لجعفر الصادق هو أول تفسير صوفي 
للقرآن فهو "يمثل بدايات المعجم الصوفي ومن ثم علم التأويل في الفكر العربي 
الإسلامي... كان عمل التفسير الصوفي للقرآن ثرياًء متحركاً بتعدد المعاني والوجود 
للنص"(", 

هذه الانطلاقات الفوضوية للبحث وراء الظاهر والانغماس في باطن خيالي تصوره 
وتطوره التجربة الصوفية» أثناء تلاوة القرآن» أثناء فترات تاريخية تسارعت بها 
الأحداث السياسية والاجتماعية والثقافية تطور فيها التتصوف عامة والمصطلح 
الصوفي خاصة»؛ فبسبب ضغط المجتمع على هذه الفئة» والإكراه السياسي السائد في 
القرن الثاني» أو نتيجة ثقافة المتصوف المنغلقة وانطوائية شخصيته؛ أو تمثله في 
فرقة خائفة أو أخرى متمردة لغرض سياسي أو نفوذ اجتماعي» تشكل المصطلح 
الصوفي كامناً خلف الظاهر يحمل رغبة في الابتعاد عن المعنى الأصلي للفظ ديني 
أو غير ديني» في سبيل أخذ معان رمزية باطنية» و ثورات لخيال جامح شديد 
الإلحاح ينصب على ما هو متعلق بالنفس وأحوالها. 

في هذه الفترة تداخلت أقوال غلاة الصوفية مع أقوال الباطنية والاسماعيلية 
والنصيرية!". 

تطور المصطلح الصوفي: 

إن انطلاقة المصطلح الصوفي من خلال تلك التأويلات لنصوص الوحي بطريق 
الخيال والتجربة الصوفية يغاير ما عرفه السلف من شروط للفهم والتأويل والشرحء 
وهو تيار يتعامل مع النص بنوع العبث أو اللعب» وهو في أحسن أحواله أشبه 


(' التفسير الصوفي للقرآن عند الصادق - على زيعور اص 44.: 
'' انظر مجموعة الفتاوى ‏ ابن تيمية  ,١178- ١١1/١‏ 
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بالأدب الخيالي» فالصوفي يفرض على اللفظ ما يودء وينزع عنه مالا يود حتى 
يتوافق مع وضعه النفسي ومعاناته في غمرة تجربته الصوفية. 

وبذا كون هذا المعجم الصوفي بأساليبه التعسفية وما نتج عنها من اصطلاحات 
كين فون تقولاه تسيا 'للتاوباياة (لدرية" الاترافيية لتو الويمة انق المقاضية جرع 
من التصوف ومن الفكر الباطن القديم فهو في قديمه يمتد إلى أصوله الباطنية من 
القرامطة والاسماعيلية!"أوهو يمتد في الحاضر من خلال باطنية جديدة تستلهم 
مصطلحاتها ومقولاتها من خلال نصوص الوحيء وفق مرئيات القارئ» وأوضاعه 
الاجتماعية والسياسة والفكرية والعاطفية "إن النص في حقيقته وجوهره منتج ثقافي 
والمقصود بذلك أنه تشكل في الواقع والثقافة خلال فترة تزيد عن العشرين عاما... 
إن العلاقة بين النص والثقافة علاقة جدلية معقدة تتجاوز كل الأطروحات 
الأيديولوجية في ثقافتنا المعاصرة عن النص"!". 

واعتبار اللغة العربية لغة متناقضة "في اللغة العربية تناقض يؤدي إلى استحالة 
عملية التفسير وبذلك تصبح عملية التفسير "مهمة عسيرة!*!) وبسبب ذلك الارتباط 
الوثيق بين اللغة العربية وألفاظ القرآن وارتكاز تفسير الآيات باستيعاب اللغة 
ودلالاتها يجعل الكاتب هذا الارتباط مشكل "مشكل لغة القرآن يتجاوز ارتباطه باللغة 
العربية النقية الخالصة من أية تأثيرات أجنبية أو كلمات دخيلة» أي يتجاوز اللسان 
العربي إلى تحديد اللغة أو اللغات التي نزل بها القرآن من بين لغات اللسان العربي 
000-06 

والتجربة الصوفية وتدخل القارئ في إنشاء المعنى أو الفهم هو تجاوز التفسير 
السلفي وتخطى التأويل الكلامي ليقذدف بنصوص الوحي في الحاضر في دوائر 
التأويلية "الإيمان من أجل الفهم والفهم من أجل الإيمان مشكلة دائرة منغلقة على 


(' انظر التفسير الصوفي للقرآن عند الصادق ‏ على زيعور ‏ 55. 

.5١7ص‎ # انظر التأويل الإسماعيلي الباطني - الدكتور عبدالعزيز سيف النصر‎ "١ 
تيون التطو بت اليككزن عير حافة لو ايد عض ها‎ "١ 

11 الإمام الشافعي نت الدكتون تير أيو زيدا طن 35 
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ذاته"!'! وهو فهم لا يختص بفرد أو فئة "إن القرآن هو عبارة عن مجموعة من 
الدلالات والمعاني المقترحة على كل البشرء وبالتالي فهي مؤهلة لأن تثير أو تنتج 
كول 1ن انها هات عقائدية متنوعة بقدر تنوع الأوضاع والأحوال التاريخية» التي 
تحصل فيها أو تتولد فيها!". 

وترتبط دلالات المصطلح الصوفي والباطني الاسماعيلي في منظومة متصلة من 
بدايات الفكر الباطني إلى الوقت الحاضر. 

وقد استخدم المصطلح الصوفي في الوقت الحاضر في نطاق الدراسات الفلسفية 
والفكرية المنحرفة تماماً كما استخدم في بدايات انطلاقة:؛ يقول أحد الباحثين 
المعاصرين "إن كل شيء في الوجود له ظاهر وباطن وحد ومطلع... الإنسان له 
ظاهر هو صورته المدركة بالحسء وله باطن هو روحه المدبرة لهذه الصورة؛ وله 
ا ا ا ل ا هذه 
الجوانب الأربعة لكل من العالم والإنسان تنطبق على الله نفسه"!". 

وهذا ما يسعى إليه المستشرقون و تلاميذهم من الملاحدة العرب لمحاربة الدين 
وطمس معالمه» وذلك باستخدام نصوص الحلولية و أصحاب وحدة الوجود لإقامة 
وثنية عبادة الإنسان و تنصيبه إلهاء و لا يخفى أن هذه النصوص قديمها و جديدها 
ما هي إلا ردة صريحة و كفر بما نزل على محمد صلى الله عليه وسلم. 


''١‏ التأويلية مرحلة متطورة لفلسفة غادامير وهايدغعر ‏ تزعم قدرتها على اتاحة فهم كيفية الانتقال من حالة 
التدين الساذج إلى حالة الإلحاد ثم من حالة الإلحاد إلى حالة الإيمان بالمعنى اليقظ والحديث - انظر تاريخية 
الفكر العربي الإسلامي - الدكتور محمد أركون ‏ هامش ص57١.‏ 

('' تاريخية الفكر العربي الإسلامي ‏ محمد أركون ‏ ص45١.‏ 

(') فلسفة التأويل ‏ الدكتور نصر حامد أبو زيد ‏ ص775. 


ا 


المبحث الثاني: أسباب عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي:- 

ألا تهاتة السوككر رقب التضمات: الصدرقي: 

أولت الدوائر الاستشراقية العناية بتحقيق كتب المصطلحات الصوفية» وعملت على 
نشرهاء ويرجع هذا الاهتمام إلى النصف الأول من القرن التاسع الميلادي؛ إذ طبع 
كتاب التعريفات للجرجاني بعد تحقيق جوستانوس فلوغل في ليبسيج سنة (8517١م)‏ 
وطبع مثلها (/8519١م)!'!.‏ 

وقامت الجمعية الآسيوية في البنغال برعاية تحقيق قام به ألويس س برنجر لكتاب 
(اصطلاحات الصوفية) لعبدالرزاق الكاشاني - القاشاني - السمرقندي'!"!, ونشر 
هذا التحقيق سنة "(١854©‏ . 

وفي القرن العشرين بدأت العناية بالمصطلح الصوفي تأخذ طابعا آخر وذلك بدراسة 
هذه المصطلحات وتأصيل وجودها في الفكر الإسلامي وربطها بالقرآن الكريم 
والسنة النبوية المطهرة» وأفعال الصحابة إلا أن جهود المستشرقين تقاصرت عن 
خوض هذا المجال وأحجم العديد منهم عن الكتابة فيه» إلا ثلاثة كتبوافي هذا 
المجال: 

١‏ - لويس ماسينيون في كتابه: 
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(1915م) ونشر للمرة الأولى عام (1377١م)‏ ويمثل هذا الكتاب النتائج التي خرج 
بها ماسينيون من مؤلفه (آلام الحلاج) فأراد أن يزيد تلك النتائج تحليلا ووضوحا 
بوضعه معجماً في مصطلحات التصوف وتطورها حتى استقرارها عند الحلاج. وقد 


'! انظر مقدمة تحقيق كتاب التعريفات للجرجاني ‏ تحقيق إبراهيم الإيباري. 

('' عبدالرزاق بن أحمد بن أبي الغنائم محمد الكاشي أو (الكاشاني أو القاشاني) صوفي شيعي مفسر شرح تائية 
ابن الفارض؛ وفصوص الحكم لابن عربيء توفي سنة (١٠؟لاه).‏ 
انظر الأعلام: "5٠0/7‏ وانظر كشف الظنون: 2755/١‏ 95”. 

('' انظر مدخل إلى معجم الألفاظ الصوفية ‏ أنور فؤاد أبي حزام ‏ مجلة الباحث اللبنانية ‏ ص١7‏ - العدد 
الرابع ‏ 19385١م.‏ 


0ك 


تأخرت ترجمة هذا الكتاب إلى الإنجليزية ففي عام (315317١م)‏ قامت جامعة نوتردام 
الأمريكية بترجمة الكتاب بواسطة المستشرق الأمريكي بنجامين كلارك ( منسدزمء8 
عاتقاك ) . 

) 225 3162062 عام (1155١م) ظهر كتاب (بحر الروح والنفس) (عاءء5‎ - ١ 
للمستشرق الألماني هلموت ريتر (:181.811©5). باللغة الألمانية؛ منطلقا من‎ 
المواضوغات: الكترى للتضوق الإسلاس تاحنا في :مضتطك التضوك وتسسانيائة:‎ 
والمؤلف يصرح بغرضه المباشر من مؤلفه بعنوانه الفرعي (الله والعالم والإنسان‎ 
في قصص فريد الدين العطار) إذ يبحث عما تنطوي عليه قصص الأولياء الخيالية‎ 
من وصف متعلق بالإنسان والعالم والله» وقد أشار بقوله "هذه القصص تعكس بكثافة‎ 
العالم الروحاني والتصوف الإسلامي والإيمان في الإسلام "مما أدى بالمؤلف إلى أن‎ 
والموضوعات على حد سواء وذلك ليسهل فهمها ويقرب عبرها!".‎ 

* - الكتاب الثالث التأويل القرآني ونشأة اللغة الصوفية للمستشرق العراقي بولس 
نويا باللغة الفرنسية: 7415:5601 ععدعصممآ أء عناوتصمهة01 © عوعوع::] . 

وقد طبع ونشر عام (13170١م)‏ والكتاب كما وصفه المؤلف استكمال العمل الذي بدأه 
ماسينيون وذلك بإضافة بعض الوثائق الجديدة التي لم يكن ماسينيون على علم 
بوجودها أو أنه لم يستغل محتواها كما يجبء كما بين المؤلف أن اختيار شخصيات 
البحث إنما كان لهدف واحد هو نشر هذه المؤلفات وتعريف القارئ الغربي بها إذ 
في لتعهولة في بمولفاة المتنتتار فين 1" 

قانيا:'أسبيات.عناية المستشرقين بالمضطاح الصوقي 4 - 

درس المستشرقون التصوف من خلال توجهات وأغراض ذاتية واجتماعية وسياسية 
ودينية» وبما أن المصطلح الصوفي جزء من النشاط الفكري والأدبي الذي خلفه 
التصوف فقد وجد المستشرقون فيه أسباباً تحفزهم للعناية به» ومما سبق يتضح أن 


81712 1نة2 -عتاولامة001) عوعوع8 00 
"' انظر مقدمة الكتاب ‏ ص١١.‏ 


ااال 


عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي وذلك بتحقيق كتب المصطلحات الصوفية 
قذيماً يُخدم .علم الانتشراق» إلا أن الدراسات: المتخقضخضة: للسصطاح التصوفي 
تأخرت عن الاهتمام بالتصوف خاصة مما دفع بجمهور المستشرقين إلى الإشادة 
بدور ماسينيون الريادي فيه والذي استطاع أن يجمع ويشرح وفق صوفيته 
النصرانية مصطلحات الصوفية عند المسلمين» ولذا مثل المصطلح الصوفي 
للمستشرق مرآة تنعكس عليها أفكاره ومرئياته الشخصية منها والدينية والسياسية 
على حد سواء. إلا أن هناك اهتمامات استشراقية عامة في الأوساط البحثية 
بالمصطلح الصوفي منها: 

: الدعوة إلى الباطنية العالمية (ع50تاناعمعصممع]])‎ - ١ 

يمثل هذا السبب النقطة الرئيسية التي تدور حولها مؤلفات هنري كوربان وبحوثه. 
تأكيد الباطنية النصرانية والغنوصية بإثبات باطنية إسلامية بشقيها الشيعي والسني 
ممثلة في التصوف. وكوربان ينطلق في مؤلفاته من فكرة واحدة أن التصوف هو 
تشيع في أصله إلا أنه متلبس بمسوح سنية. 

وتظهر كتابات كوربان ميلا شديدا إلى اعتناق الباطنية وتمجيد رموز الغنوص في 
الكنيسة النصرانية» والذين اتهموا بالهرطقة والمروق من الدين وطردوا من 
الكنيسة!'! فيقول عن باطنية النصارى: "إن المفسر يأخذ على عاتقه شرح الظاهرة 
الدينية في الغنوص... إن درجة الإنذار الذي يثره هذا العقل الغنوصي يمكن أن 
يقاس بالشروح المتنوعة التي بعثها أوريجن!" (ءمهعة,0) والذي رأي فيه خصومه 
الغنوص المسيحي" قد رفض أوريجن الوقائع التاريخية في الإنجيل (الظاهر 
انحرف 1 


0 .701.16 لطة ,0799 .5 .01/آ-دعتمممغاوظ قنلعءممالء زعمظ 0 
2343 .7 .لاعتتتاطن) همتامتخطن) عط 01 لإتهطه1اع1مآ 01010 
"١‏ أوريجن» ولد بالإسكندرية من أسرة نصرانية وتتلمذ على كليمانت السكندريء ثم أمونيوس سكاس معلم 
أفلوطين» أسس مدرسة وبدأ يعلم فيهاء وتعلم العبرية ليفسر العهدين من خلال الفلسفة اليونانية» اعتقل وعذب 
في فلسطينء توفي متأثراً بممارساته الصوفية؛ وآثار التعذيب سنة (754م). 
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ويقول عن دور باطنية المجتمع الإسلامي "إن حراجة المضادات تبين لماذا اختلط 
المعنى الروحي السماوي ‏ باطن الباطن - بمجازية الورع وهي التي اتبعها 
المفسرون النصارى دون أن يتعرضوا لخطر تهمة الهرطقة!". 

فالمشكلة عند باطنية النصارى تتمثل في المطالبة بتجاوز المعنى الظاهر من الحرف 
المعنى التاريخيء, المادي ‏ إلى المعنى السماوي الباطني» مع بناء الاتصال 
بالحروفء وقد وجد كوربان ضالته في باطنية الشيعة وباطنية الصوفية. يقول: 
"بالعثور على الغنوص في الإسلام نعثر على المعنى الحادث الذي تكون حقيقته 
الواقعة مدركة دون أن يكون عليه الدخول في التاريخ المادي"!". 

ويرى ماسينون أن هذه الباطنية سمة عامة في التصوف الإسلامي بل أن كل مسلم 
يمارس هذه الباطنية يقول: إن تكرار ختم القرآن (تلاوة) أشبه بالمضغ المتواصل 
والكثير قبل الابتلاع» إذ تمنح العبقرية في كل تلاوة جديدة للنص القرآني... هذه 
المصطلحات تثير نوعاً من التوترء وبلورة المعنى إنما يكون بمواصلة التلاوة: 
والكلمات المبهمة (المتشابهات) هي الأكثر أهمية» فما أن يتجلى معانيها حتى تكون 
المفتاح الكامل للنص إذ يتناول الفكر هذه الألفاظ كعقد يحللها ليفسر ويفهم النص 
كاملا بإرشاد من إحساسه فيشارك المؤلف في الصياغة!". 

فبدون العلم الشرعي والأخذ عن أهل العلم المشهود لهم يستطيع كل أمرئ أن 
يصوغ المعنى مع القائل» هنا يختلف ماسينيون عن كوربان إذ الأخير شديد التأثر 
بباطنية الشيعة في حين تأثر الأول بغلاة الصوفية وينطبق على كوربان لقب باطني 
وماسينون غنوصي أو تأويلي كوصف أدق. 

ولذا تبع نويا شيخه ماسينيون يقول "لا يتم الاستنباط للمعاني من الايات القرآنية عن 
طريق البحث التقني الذي يقوم به اللغوي - السنة - ولا عن طريق التعلم عن أحد 
الأئمة ‏ الشيعة ‏ إنما يتم عن طريق الإلهام الذي يهبه الله للعبد الروحي كهبة.. 
ولكل استنباط فائدته الناتجة عن تسلسل الأوقات الصوفية» لذا فإن آية ما؛ لن يكون 
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لها نفس الهدف (الغاية» المغزى) في وقتين مختلفين وستتخذ معاني مختلفة حسب 
تنوع إلهام كل واحدا'!. 

ونويا من خلال النص السابق تأويلي (هرمونيوطقي) (5اناءمعدمع11) خالص. 

وقد حاول كل من ماسينيون وكوربان تبرير الاتهام الموجه إلى هذا النوع من 
الباطنية الصوفية بزعمهم أن هذا المصطلح قد تعرض لسوء الاستعمال من قبل 
الهراطقة والزنادقة الذين سعوا إلى تذويب النص الديني في مجاز شامل؛ 
[كوربان)!'! ٠‏ أو لتمرير عقائدهم ونظرياتهم الفاسدة المجلوبة من منابع أجنبية من 
خلال تصوف زائف (ماسينيون) !"ا. هذا الاستغلال لا يعني نفي شرعية ذلك النمو 
العقدي في الدين!؟. 

يرجع لفظ الهرمنيوطق إلى الأصل الإنجليزي (ءادامعصمع1]) ويقابله عند الكتاب 
العرب لفظ (تأويلية)!”. 

واللفظ الإنجليزي يرجع في معناه إلى الخرافة (المثيولوجيا) الأثينية الوثنية» إذ هو 
مشتق من (11623) وهو ابن كبير الآلهة زيوس عند اليونان وهو حامل الرسائل 
والأوامر بين الإلهة الألومبية» أو بينها وبين البشرا"!ء وهو الشارح السماوي عندهم. 
ولذا أصبح رأس عدد كبير من الشراح والمفسرين!"؛ ثم صب هذا الفكر في قالب 
فلسفي عند أفلاطون”'حين قال "المعرفة تذكر"... فإذا كانت المعرفة حقاً تذكر فكل 
معرفة هي ثانية» وعليه فمعنى (الهرمنيو طيقا) هي تأويل تفسير نصوص العهدين 
''. وتطورت التأويلية في الفكر الأوروبي على يد فلاسفة ملاحدة حتى دفعمت 


4 -10116مة001) عوععوع1] )00 
"١‏ انظر: الشيعة الاثنا عشرية ‏ كوربان - ص177. 
712551012011 -/185533 0 
') المرجعان السابقان ‏ نفس الصفحات. 
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وانظر إشكاليات القراءة ‏ نصر أبوزيد ‏ ص”7١.‏ 
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") انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت ‏ 5/هه"”. 
ا انظر: نقد الحقيقة ‏ على حرب ‏ ص4١١.‏ 


8 101151121 10101101121, 04 


56 د 


بالتأويلية للتمرد على الدين وتعريضه لهجمات العقل المسعورة وذلك من خلال نقد 
العهدين القديم والجديد. 

فقد استطاع اسبينوزا (020منم؟)!") في "رصالة في اللاهوت والسياس"!"!. أن يطبق 
منهج كانط (]1230)!'! في نقد العهدين فالدين عنده "مرتبط بالخرافة» والوهم والخوف 
والرجاء... وبأعمال العقل يتحول الدين إلى موضوع طبيعي... والنبوة رؤية تعبر 
عن تقبيها بالفيالن !1 

وقد ظهرت الهرمونيوطيقية الحديثة في النصف الثاني من القرن التاسع عشر على 
يد فردريك شيلرماخر () (تعطعممستعلطء5 طعضلعمط) والذي عرف بأنه مكتشف 
الهرمنيوطيقية الحديثة» وقد أدى الجدل حولها بين عدد من الفلاسفة أمثال مارتن 
فياعن وذلك: يان كل التعاوتب الشزية أمتاينا ذات بطمابع قاريلي زكيل الام 
(الاستنتاجات) الحديثة ضمن قرائن التفسيرء هي منقولة ابتأتير) بالثقافة واللغة التي 
لا يمكن تجاوزها!". 

وبالأخذ بمنهج شليرماخر في تأويل الدين فإن أثره لا يظهر في نظريته التأويلية إذ 
فصن 'اهتمامه غلى بين قضيدالمؤلف: (متاحب» التضن) أكثن:من عتايكة: بمرقياةت: 
وهي: 


('' باروخ اسبينوزاء فيلسوف يهوديء من اليهود الفارين من البرتغال إلى هولنداء كان والده مبجلاً بين الجالية 
اليهودية» درس الفلسفة» كما درس التلمود وكتب موسىء أثارت بحوثه في نقد تواتر العهدين مشاكل حوله» 
حتى اضظر إلى التنقل خوفاً من اليهود والسلطات النصرانية: قوفي سنة (/111/1١م):‏ 
انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة.» ص8 : ”؟»؛ وانظر : .701,14,2.8 ,ماع ناع8] 01 6012م ماءتزعمظ عط]1' 
انظر الفصل الأول (النبوة) يقول: "لم يتلق أي شخص وحياً من الله دون الالتجاء إلى الخيال - ص؟١١‏ - 
وانظر فصل الأنبياء - ص ١5١‏ - وانظر الفصل الثامن # ص7507. 
('' إيمانويل كانط؛ فيلسوف ألماني؛ في القرن التاسع عشر الميلاديء يعود إليه التأثير البالغ في الفكر الأوروبي 
بعد ديكارت؛ من خلال كتابه (نقد العقل الخالص)» توفي سنة (5١٠8١م).‏ 
أنظر الموسوعة الفلسفية المختصرة.» ص775؛ وانظر معجم الفلاسفة الميسرء ص87. 
) انظر: مقدمة في علم الاستغراب ‏ حسن حنفي ‏ ص157١.‏ 
''' فريدرك شيلرماخرء فيلسوف ألماني» يعد المؤسس الحقيقي للهرمنيوطيقية الحديثة» كما أنه من دعاة التحرر 
البروتستانتية» توفي سنة (1855١م).‏ 
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١‏ - أن التدين ضرورة مستلزمة لطبيعة الإنسان. 
١‏ - اللغة هي الوسيط للإدراك. 


الأفقق اسع الا لكوتي ١‏ العدقة كف السهاذ للق الكضق بحسا سحنناة موصن دو" 
(تناءهء81 آنسدط) (الهرمنوطيقية الإقليمية)ء أي: القوانين التي تحكم تفسير التعابير 
الدينية كطريقة فريدة وتلقائية!". 

وفي مجال تأويل النص واستخراج معناه يقول "النص أخرس لا صوت له؛ هنا 
تحصل علاقة غير متناسبة بين النص والقارئ يتحدث فيها أحد الشريكين على لسان 
كليهماء النص أشبه بقطعة موسيقية» والقارئ أشبه بعازف الأوركسترا الذي يطيع 
تعليمات التنغيم» وبالتالي» فليس الفهم مجرد تكرار للواقعة الكلامية في واقعة شبيهة 
بل توليد واقعة جديدة» تبدأ من النص الذي تموضعت فيه الواقعة الأولى"!". 

هذا السعي الحثيث المطالب بالنقد التاريخي لكل خطاب ديني أو غيره؛ هو سعي 
لوضع الإنسان في باطن النصء واعتبار الشعور الإنساني المكان الأول الذي خرج 
مقف التعنى قات قب ال 

وتظهر بجلاء مهمة الهرمنوطيقا حين تزعم أنها تعمل على "فهم النص كما فهمه 
مؤلفه؛ بل حتى أحسن مما فهمه مبدعه... وعملية فهم النص عملية معقدة مركبة 
يبدأ المفسر فيها من أي نقطة شاء لكن عليه أن يكون قابلاً لأن يعدل فهمه طبقاً لما 
يسفر عنه دورانه في جزئيات النص"!"ا. 


'' بول ريكورء فيلسوف فرنسي معاصرء من المطورين لتأويلية شيلرماخرء وهو ناقد لعلم اللغة الحديث؛ 
ومشروعه هو فلسفة في الخطاب تحرر التأويلية من أهوائها النفسانية والوجودية» وقد عمل على تحرير 
البنيوية من بعدها الإطلاقي (تعال بلا ذات) وتحرير الظاهراتية من بعدها النفساني إذات بلا تعال). 
انظر مقدمة ترجمة كتاب نظرية التأويل ‏ سعيد الغانمي: ص١١ .١7-‏ 
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وهو يتطلب "إطلاق المعنى حتى يتجاوز حدود اللفظ نفسه ويصبح نوعاً آخر من 
الجر الاق تيم النعاى شحنا مع مكافك الريهة الع . 

وبما أن القراء يتفاوتون في معارفهم وقدراتهم فإن "لكل واحد أن يستمد من هذه 
المجازات نصيبه من الحقيقة وذلك بحسب مرتبته الفكرية أو نضجه العقلي» فالبعض 
يتوقفون عند الدلالات الحرفية للغة الشائعة» أما البعض الآخر فيستطيعون كشف 
الحجاب» أي حجاب المعرفة الحسية الظاهرية» لكي يرتفعوا إلى مستوى التأمل 
ا 

وتعد الفلسفة التأويلية أحد ورثة تطور الفكر الغربي الديني والمادي وصراعاتهاء 
وقد تأثر العديد من الباحثين الغرب وخاصة المعنيين بالشرق الإسلامي بما درسوه 
سواء كان فكراً صوفيا أو غيره؛ و انصبغ فكرهم أو أنهم تلبسوا بما عنوابه. 
والناظر في حال ماسينيون وكوربان يجد الرجلين من باطنية النصارى وجدوا 
ضالتهم في الفكر الصوفي والرافضيء وخاصة في عقيدته الباطنية التأويليةء فإذا 
كانت الانطلاقة الأولى للفكر الباطني من الإسكندرية وفلاسفتها (أوريجن) ومن ثم 
تسربها إلى العالم الإسلامي مع حركة الترجمة وانتقال الفلسفة والفلاسفة إلى 
حاضرة الخلافة العباسية وربما قبل ذلك» ومن تم تأثر العديد من غلاة الصوفية بهذا 
الفكر الوافد (الحلاج» السهروردي المقتول؛ ابن عربي) ثم تأثر العديد من فلاسفة 
الغرب بالفكر الصوفي وخاصة ابن عربي في يهود الأندلس (اسبنيوزا) داعية وحدة 
الوجود في القرن السابع عشر الميلادي!". 

ثم تأثر المستشرقين بالفكر الصوفيء ثم تكتمل الدورة بعودة الطلاب العرب 
المهاجرين بعد تأثرهم بأساتذتهم يحملون الفكر الباطني الهرمنوطيقي مرة أخرى 
يقول حسن حنفي "كل ما فعلته هو قراءة القدماء دون تحليل علمي لنصوصهم ما أنا 
إلا افومفيوطيقي ولببت غالي!, 


'' النزاية:والتجدية حت حسن حنفي:ت ص11 

(' نزعة الأنسنة في الفكر العربي ‏ محمد أركون ‏ ص577. 
('! انظر مقدمة في علم الاستغراب ‏ حسن حنفي ‏ ص0١5١.‏ 
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وعليه يصرح بأن ما جاء في القرآن ماهو إلا "افتراضات تحقق اسسبينوزا من 
تنقيا اقلم ب و اكز نكال الفي نزو انهم الحلي ةلعل اسحلة ب الكأدرفيتة لمك ريطن 


والنفس والبدن شيء واحد حتى أهدم الأشعرية كعقيدة و 


١‏ - تقديم الإسلام للعالم الغربي من خلال الأدب الصوفي: 

ظين الفكن الضوفي في قالب أدبي» سواء كان شعرا أونتراء أو قضبضبا تتاول 

أخبار شخصيات صوفية تحاك حولها الأساطير. وقد لاحظ الجاحظ هذا الأدب فيهم 

حين أفرد لهم في مصنفه بعنوان كتاب الزهدا". 

يقول الدكتور زكي مبارك "لا مفر من الاعتراف بأن الصوفية كأن لهم وجود أدبي 

ملحوظء وكيف لا يكون الأمر كذلك وقد عرفت عنهم ألفاظ وتعابير دونها المؤلفون» 

وتلك الألفاظ والتعابير هي ثروة لغوية يقام لها وزن حين تدرس المصطلحات.. 

0 الصوفية جرت في الأغلب حول معان وجدانية وروحية ونفسية واجتماعية: 
فهي ألصق بالحياة الأدبية"!". 

وشمل هذا الفكر تناولهم لآيات القرآن الكريم ومن ثم تأويلها وفق مصطلح فكرهم 

وهذا ما أدركه المستشرقون» يقول جولد تسيهر "وصل التفسير الصوفي في نتاج 

أدبي غزير المادة إلى كلمة مسموعة تبعاً لإطراد بناء المذهب وتكوينه"!". 

وهذا التفسير المووديت لمن رخن اهام جد اتسم بالرمزية التي تجعل 

الفعت. و انيغا وقطقاضا وذللت لقافة على" انتاوق :هما الكلمة والتخوية (الستصوقيةة 

فتبتعد الكلمة عند دلالتها المعجمة وتشف بما حملته من الترميز إلى حد أن تدل 

على المركب وهي مفردة". 


ا الفا ا 

'" انظر البيان والتبيان ‏ 55/7. 

('' التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  ./١/١‏ 

؛! مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص778. 

انظر المستشرقون والتصوف الإسلامي - د محمد السرغيني - بحث ضمن المغرب في الدراسات 


الاستشراقية # ص4 .١5‏ 
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يقول نويا عن كتاب هلموت ريتر (بحر الروح والنفس) "العنوان المكمل للعنوان 
الرئيسي هو الناس والعالم والله في تاريخ فريد الدين العطارء يبين أنه يريد دراسة 
معنى الإنسان والعالم والله في القصص الخيالية للشارع الفارسي... وكما أشار في 


المقدمة: هذه تعكس بكثافة أسباب العالم الروحاني» والتصوف الإسلامي والإيمان في 
الإسلام"' ويضيف "من هذه الزاوية أي كشاهدة على العالم وعلى الإيمان ستقدم هذه 
ال ا 

ويقول رودي بارت عن هذا الكتاب "أهم عمل أنشأه ريتر وأسهم به في دراسة 
الصوفية... ذلك الكتاب الذي يعتبر بحق معيناً لا ينضب للأفكار الصوفية"!". 

ويقرر نويا سبب تحديد بعض الشخصيات في معالجة المصطلح الصوفي هو تقديم 
أشخاص جدد من الوسط الصوفي إلى العالم الغربي ممثلين للعالم السني في الإسلام: 
يقول "لامناص من القول أن اختيارنا لهؤلاء الكتاب ‏ جعفر الصادق - النوري - 
الخرازا". النفري!“)» يعود أساساً لكون كتاباتهم غير معروفة» أو على الأقل غير 
منشورة» وهذا ما يفسر غياب أسماء شهيرة مثل الحسن البصريء والمحاسبيء 
والجنيد والحلاج"!”. 

أما كوربان فإنه يسرد قصص السهروري المقتول (الغربة الغريبة» أصوات أجنحة 
جبرائيل) على أنها تمثل الإشارات القرآنية» وأن مقولة السهروردي المقتول (إقرأ 
القرآن وكأنه نزل في شأنك ) تحول العلاقة بين القارئ وقائل النص ‏ الديني ‏ 
تنزيل وتمكين سيادة التفسير الرمزي وتلغي كل تحكم للتفسير الحرفي"!". 


-010116ة001) عوعوع1 )00 
('' الدراسات العربية والإسلامية - ص47 . 
"ان مديد» احنه ين عيتى: اللكران "من هل يخكلة. صكي ان الفوة: المطتروفي والسري رشان ين لكايه 
توفي سنة (لا/1اه). 
انظر الرسالة القشيرية: ص”7727» وانظر صفة الصفوة: 588/١‏ . 
أبو عبدالله محمد بن عبدالله النفريء من نفر بين الكوفة والبصرة» ويلقب بالسكندريء وبالمصريء له مؤلفات 
في الطريقة ويعد من علماء أهل الطريق البارعين» توفي سنة (7554ه). 
انظر الموسوعة الصوفية: ص5 .7١‏ 
1 -©1011مة01) عوعوع1] 0 
انظر السهروردي المقتول ‏ كوربان ‏ ضمن شخصيات قلقة في الإسلام- ص8١١.‏ 


لك 


ويقول كوربان عن أثر حقبة الحلاج في الغرب والشرق "الأدب الذي كتب عنه في 
كل اللغات الإسلامية» جم وكثير وتعم شهرته حالياً الغرب بفضل أعمال لويس 
ينيو الذئ :كان :طابعا وقار عه 
وقدم نكلسون مثنوي جلال الدين الرومي للغرب مترجماً إلى اللغة الإنجليزية 
واظيوان: أبن الفاركن» كنااويجه التعض متهم في أن غلا التبصوفية واأبجاط روه 
وألفاظهم المبهمة ملاذاً يخفون فيه فشلهم في عالمهم الغربي. يقول يوهان جيته عن 
نفسه بعد سقوط نابليون "شعرت شعوراً عنيفاً بوجوب الفرار من عالم الواقع المليء 
بالأخطار التي تهدده من كل جانب في السر والعلانية؛ لكي أحيا في عالم خيالي 
مثالي» أنعم فيه بما شئت من الملاذ والأحلام بالقدر الذي تحتمله قواي وكان هذا 
الجالم عو الام 
ويقول في قصيدة الهجرة: 

الشمال والغرب والجنوب تتحطم وتتنائر 

والعروش تشلء والمماليك تتزعزع وتضطرب 

فلتهاجر إذاً إلى الشرق في طهره وصفائه 

كي تستروح جو الهدة والمرسلين 

ةك بالطو الشنانوت والكقسماء 

سيعيدني ينبوع لك 0ك 

اجن دعاك سيت لوحن الف تناه 

أوة أن أقتتححصوة الأستححاسن 'اللجمححشرونة" 

فأنفذ بها إلى أعماق الماضي السحيق 

أجل هناك أود التحلي بحدود الشباب 

فيكون إيماني واسعاً عريضاً وفكري ضيقاً محدوداًل"ا 


(' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص505. 
7" الديوان الشرقي ب صن". 
('! كتاب المغني ‏ الديوان الشرقي ‏ جيته ‏ ص 5ه. 
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لقد أولع الغرب بالأسطورة ويرجع أقدم نتاج أدبي للغرب متمثلة في الألياذة 
كمجموعة أشعار هومر وهو إنسان قد لايكون له وجودا". 

وأشعار هزيود الذي تجاوز فيها "عجائب الأساطير فقد كتب أنساباً للآلهة منها ألف 
بيت غث تسرد أسر الأرباب وملوكهم"!". 

وقد أولع الغرب بنقل القصص والخرافات عن طريق النقل الشفوي فارتبط العالم 
الإسلامي في الوسط الشعبي للغرب بأشعار الحجاج النصارى القادمين من الأراضي 
المقدسة» أو بطريق التجار من الدول الصليبية التي أقيمت في سوريا وفي مرافئ 
البحر المتوسط/أشعاراً وقصص خرافية تدور أحداثها في عالم المسلمين فظهر حج 
شارلمان الخرافي والهجائي في القرن الحادي عشر أو مطلع القرن الشاني عشر 
والذي يظهر فيه الملك مثتقلاً في القدس بدون أي.تماس مع العرب المسلمين: 
وأغنية رولاند التي ألفت في ذلك الحين على درجة عالية من الخرافية يصور عالما 
وفق مرئيات الغرب الملوثة عن الإسلام والمسلمين!*. 

وقد شغف الغرب بقراءة كل ما يترجم عن عالم الشرق عامة وعن عالم المسلمين 
خاصة فظهرت أول ترجمة لكتاب ألف ليلة وليلة في أوروبا في الترجمة الفرنسية 
مائيق عا ب اتا دنا وات 

يقؤل هاملتن حب: الأمثال الشرقية والحكايات 'الشرقية وما لف لفها من المصئفات 
تمتعت بشهرة واسعة في القرون الوسيطة... وفي القرن الثامن عشر نجد ما لا يقل 
عن ثلاثين طبعة من قصص ألف ليلة وليلة باللغتين الإنجليزية والفرنسية» ومنذ ذلك 
الحين نشر أكثر من ثلاثمائة طبعة لهذه القصص في جميع لغات أوروبا الشرقية: 


['' انظر قصة الحضارة - ول ديورانت - 85/5. 

.185/5  قباسلا‎ ""( 

9" الأدي تح خاملتؤن حتت طنين: تز لك الإكلام تمن 
انظر جاذبية الإسلام ‏ رودنسون ‏ ص18١.‏ 

') انظر موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ 3547/4. 
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وطار صيت عمر الخياء!"ا في إنكلترا وأمريكا أكثر مما اشتهر اسمه في بلاد 
فار ا 

ويقول نكلسون "مما لا شائبة فيه أن ابن عربي أثر على بعض الباحثين المسيحيين 
في القرون الوسطىء كما أشار البروفسير أسين بلاثيوس مؤخراً أن كثيراً من 
أوصافه وتعريفاته بجهنم والفردوس والرؤيا المباركة أوردها دانتي بالدقة والمطابقة 
نفسها بحيث يصعب القول أنها جاءت عفواً!". 

ويعلق الدكتور عبدالرحمن بدوي على مقولة ابن سبعين "السعيد هو الذي علم أن أيام 
الحياة أحلام"!*! يقول "هذا بعينه هو عنوان مسرحية كلدرون المشهورة 
(ممعن5 وه 1,3303) فهل يكون أخذه عن ابن 0 

والفارزقة في كنب العضيؤف جد «مزووات عن تيوهيم اكنبة بالأستاطين والكرافمات 
مثل كتاب الأولياء للعطارء أو عبارة عن قصص رمزية ككتاب منطق الطير لفريد 
الدين العطارء أو كتاب المثنوي لجلال الدين الروميء أو أشعار منظومة في عقائد 
إلحادية تغذي الفكر المنحرف كقصائد ابن الفارض وديوان ابن عربي. 

هذه المؤلفات الأدبية تسارعت إليها أيدي المستشرقين بالدراسة والترجمة وتقديمها 
إلى مجتمع متعطش لكل ما هو غامض وخرافيء وكأن الفكر الغربي لم يتحرر من 
مثيولوجيا اثنيا المتمثلة في الإلياذة والأوديسية!'. 

بل يذهب هاملتون جب إلى أبعد من ذلك يقول "أن الحضارة اللاتينية في القرون 
الوسطى كانت تضيق ذرعاً بالقيود الضيقة التي تفرضها الكنسية» وأصبح الناس 


'' عمر بن إبراهيم الخيامي النيسابوريء أبو الفتح شاعرء فيلسوف فارسيء مستعربء كان عالماً بالرياضيات 
والفلك واللغة والفقه والتاريخ له شعر عربيء توفي سنة (5١51ه).‏ 
انظر الأعلام: 4/5". 

('' الأدب ضمن تراث الإسلام ‏ إشراف توماس أرنولد # ص١72.‏ 

77 التضوقات تكلسون ت حمق تراك الإنتلام حصن 07 

رسال ان اسسين ناه 2 

(9" السايق. ‏ هامئقحن 41 

('الإلياذة و الأوديسة: وهي مجموعة أشعار لشخصية يشك في وجودها اسمه هوميروس تصور حياة بلاد 

اليونان في السنين ١٠٠٠١ - ١٠١‏ قم, انظر قصة الحضارة - 85/15. 
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يشكون أمام الأمور التي ظلوا يتقبلونها كحقائق منزهة لآ تقبل. الدحض وسط جدب 
أدبهم اللاتيني وضيقه وسخفه فبحتوا عما يريدون في أصقاع أخرى... إن عناصر 
من علم الأحياء والكون وبعض الأساطير التي تدور حول الرسول ‏ صلى الله عليه 
وسلم - قد دخلت (الكوميدي الإلهية) مباشرة أو عن طريق أساطير غربية متقدمة 
عليهاء وأحوال الصوفية المسلمين وخيالاتهم قد انعكس بدون شك ليس على آثار 
دانتي وحده بل على أهم الأفكار التي جاء بها شعراء المدرسة الإيطالية الحديثة!'". 
يقول نكلسون "وصف دانتي رقعة جهنم والسماء النجومية وحلقات الورد الصوفية: 
وأجواق الملائكة... كل ذلك وصفه دانتي كما وصفه ابن عربي بالضبط"!"". 


" - وصم اللغة العربية بالجمود والغموض: 

بحث بول نويا في المصطلح الصوفي ساعياً إلى إبراز جوانب الرمز والاستسرار 
من ناحية وإلى جمالية اللغة الصوفية وتفوقها على اللغة العربية لغة القرآن 
والحديثء لغة العلم عند أهل السنة لغة العرب عامة. 

يقول "اللغة العربية لغة منطوية على نفسها تخفي الكلمات فيها المعاني عوضاً عن 
أن تفصح عنها... وبفضل كتابات الصوفية أصبحت اللغة العربية لغة حياة وواقعية؛ 
وأداة واقعة لتحليل تجربة غنية وحقيقية!. 

ويقول "التجربة الصوفية درسناها كتجربة» أبدعت كلمات جديدة» وكتجربة فرضت 
فكراً تحليلياًء وجودياء وأخيراً كتجربة» ولدت لغة جديدة في الإسلام لغة الرمز"!"). 
وهو يصف عقلية أهل السنة "بمدرسة محدودة - منغلقة ‏ داخل نظام يصور 
إشكالياته من نفسه ويجد لها حلولاً لا أصل لها بالواقع هذه اللاواقعية لفكر معقد لم 
يفصح عن هدفه الأساسي إلا المتصوفة الحقيقيون» أولئك الذين يعيشون تجربة 


١انظن‏ الأدب ب اضمن نراث الإسلام حاص 7/6, 
7" التسوفةات :تكلفنؤق حت ضيية: تناك الإمتلام حا طن ا 
6 -0010010116) عوععع 1 0 
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الوجود الفائقة في الإخلاصء أي الحب في الحقيقة الكاملة. ولذا أبدى الإسلام السني 
ريبة تجاههم لأنهم ينأون عن كل مغامرة لا يمكن السيطرة عليها"!'. 

إلا أن هذه الأشياء لم تكن السبب الرئيسي في اهتمام نويا بالمصطلح أو اللغة 
الصوفية إذ يقول "المتصوف يعطي لمغامرات الكلمة العربية فرصة الكقون في 
اللجوء إلى المتعالي والاتصال بالله مغامرة تتصالح فيما بين الكلمات والأشياء الكلمة 
و الوتهورة شذاه لكا مطارظ» كفيون" التتمامقا لمعيف 

ويتفق كوربان مع نويا أن سبب هذه الجمود في اللغة يرجع إلى تصلب العلماء 
والفقهاء» ويقول كوربان "لم ينكر الباطنيون ولم يرفضوا قيمة عمل المفسرين - 
شرح القرآن على نحو يظهر النص الوضوح في حرفيته - وللأسف لا يمكن القول 
أن النظير كان صحيحاًء إذ لم يقبل المفسرون أن ثمة طريق غير طريقهم في النظر 
نا 

ويقول نويا "أقصي المتصوف من قبل الإسلام السني الذي أبدى ريبة ظاهرة نحو 
المتصوفة باسم الواقعية» إذ ينأى السنة عن كل مغامرة لا يمكن السيطرة عليهاء 
وهذا من الأخطاء الخطيرة التي افترضها الإسلام ‏ السنة ‏ في فهم ثقافته"!*. 

إن هذا التحامل على اللغة العربية التي نزل بها القرآن وهي الغاية في الفصاحة 
والبيان» إنما هو محاولة من قبل المستشرقين الإخلال بمعاني الآيات وذلك بإخراجها 
عن معانيها أما بتسطيح المعنى وتوسيعه فيصبح فضفاضاً مع كل ما يطرح فيه أو 
بطريق الترميز ليخفي المعاني المشبوهة. فإذا جردت من معانيها تجرد الدين من 
أحكامه وعقائده يقول مالك بن نبي "إن الحروف هي حقاً أداة النقل لالروح: لكل 
رسالة؛ ولكل بلاغ فهي الحامل لكل معلومة من المعلومات فأول ما نزل به القرآن 


( اسايق 1 
("" انظر: السابق -# ص ه. 
(') الشيعة الاثنا عشرية - ص44 ؟. 
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يشير إلى أهميتها وبخصص موضوعها بالذكر ويرسم في الضمير الإسلامي قيمتها 
منذ اللحظة الأولى في كلمة إقرأ!'". 

والمصطلح الصوفي إنما يتناول ألفاظاً وردت في الكتاب والسنة يضفي عليها معاني 
خاصة به لا يدركها من كان أجنبياً عليهم؛ ولذا شنع عليهم في إشاراتهم التي توهم 
بالباطل "كل كلام وإطلاق يوهم الباطل فهو باطل بالإجماع؛ فأحرى وأولى بطلانه 
إذا كان صريحاً في الباطل"!"). 

وإنما وقع غلاة الصوفية في هذا المنزلق الخطير بسبب العجمة إذا أغلبهم من غير 
العربء والجهل باللغة العربية» من أهم دواعي الفتن والاختلاف والافتراق فإذا وافق 
ذلك خبثاً في النفس زادت الفتن من أوارها. 

لقد كانت الانطلاقة الأولى للانحراف في الزهد وتطوره إلى التصوف كان من جهة 
الشرق حيث العجمة وسوء الطوية وبقاء نار المجوسية في رماد أهل فارسء؛ فقد 
"انتشرت اللغة العربية في الشام والعراق ومصر ثم فارسء إلا أن فارس على ما 
يظهر قد أظهرت الخضوع.؛ وأضمرت غيره فمنهم من دخلوا الإسلام رغبة وطوعا 
كأهل خراسان:؛ ولكن المجوسية بقيت غالبة عليهم إلى القرن الرابع؛ فلم تكن ناحية 
ولا مدينة تخلو من بيوت النيران... وفارس إن لم تعصي العرب والعربية ظاهرا 
قله لوا ا 

ولقد كان سفيان الثوري ‏ رحمه الله إذا رأي النبط يكتبون العلم تغير وجهه. 
فلما ستل عن ذلك قال: "كان العلم في العرب وفي سادات الناسء وإذا خرج عنهم 
ضبان إلى هو لاغ النيط والسفلة غير لقي 

وقال الشافعي ‏ رحمه الله "ما جهل الناس ولا اختلفوا إلا لتركهم لسان العرب 
وميلهم إلى لسان أرسطاطاليس"!". 


('' إنتاج المستشرقين # ص7"؟. 

.١75ص‎  يعاقبلا‎  يبغلا تنبيه‎ "١ 

('! الإسلام والحضارة العربية ‏ محمد كرد علي .175/١‏ 
؟) الاعتصام ‏ الشاطبي ‏ 585/7. 


ا جهد القريحة في تجريد النصيحة ‏ السيوطي ‏ ص48 . 
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ويقول ابن خلدون "إذا تقدمت في اللسان العجمة صار مقصراً في اللغة العربية... 
وإذا كان مقصراً في اللغة العربية» ودلالاتها اللفظية والخطية اعتاص عليه فهم 
المعاني منها... وإذا قرن العالم الأعجمي بنظيره من علماء العربي وأهل طبقته 
منهم» كان باع العربي أطول وملكته أقوى لما عند المستعجم من الفقتور بالعجمة 
السابقة"!", 

"وقد بذت العربية في الإسلام اللغة الفارسية والسريانية في العراق وفارسء» 
والرومية والسريانية في الشام» والقبطية» والرومية في مصرء واللاتينية في شمال 
أفريقية» ولم يمضي سبعون سنة حتى أصبحت العربية اللغة العامة في هذه 
الأقطار"(", 

لقد أدرك الباحثون في الغرب قدرة اللغة العربية في توظيف المعاني وتفوقها على 
سائر اللغات فقال رينان "إن أغرب ما وقع في تاريخ البشر وصعب حل سرهه؛ 
انتشار اللغة العربية» فقد كانت هذه اللغة غير معروفة بادئ بدءء فبدت فجأة على 
غاية الكمال سلسة أي سلاسة؛ غنية أي غنيء كاملة بحث لم يدخل عليها منذ ذلك 
العهد إلى يومنا هذا أدنى تعديل مهم فليس لها طفولة ولا شيخوخة. ظهرت لأول 
أمرها تامة مستحكمة؛ ولا أدري هل وقع مثل ذلك للغة من لغات الأرض قبل أن 
تدخل في أطوار أو أدوار مختلفة"!. 

ويقول كلود كاهن عن أثر الثقافات الأخرى في الثقافة الإسلامية كالعناصر الإيرانية 
ونحوها "إنها ثقافة عربية لأن اللغة العربية هي الأداة المشتركة التي استخدمتها أقوام 
كانت في ذلك الوقت متباعدة من الناحية اللغوية... لئن كانت اللغة العربية لغة 
السادة» ولغة الوحيء فإن ذلك لا يمنعنا من الرأي في أنها قد تعجز عن القيام بهذا 
العبء الجليل لو لم تتوفر لها ميزات خاصة تسمو بها على سائر اللغات في الشرق 
الام الاير 


)0 مقدمة ابن خلدون # ص5 5ه -6كه, 


.171- 770/١ الإسلام والحضارة العربية  محمد كرد علي‎ "١ 
.771؟/١ص تاريخ اللغات السامية  نقلاً عن الإسلام والحضارة العربية  محمد كرد علي‎ "'( 
.٠٠١ص‎  ةيمالسإلا (؛) تاريخ العرب والشعوب‎ 


- ”١ا/-‎ 


: - تأكيد امتزاج الأدب الصوفي بالأسطورة الأجنبية:- 

يذهب جولد تسيهر إلى أن تسرب الأساطير والقصص إلى الإرث الصوفي وخاصة 
المتعلق بنصوص الوحي كان بمثابة بذرة فساد نفذت إلى المجتمع المسلم؛ يقول "إن 
التفسير الذي رفضه الجادون من الناس بدأ في مجموعة من الأساطير المحفوفة 
والكسو انوا الكرزافات بهو الحرروي وفيادية التصيوواث القيالية مما وسو زه ايند 
الذي يتطلبه العلم الإسلامي منذ عهد مبكر شرطاً في المعرفة» بدأ في تفسير القرآن 
هذه النزوع إلى القصص والأساطيرء إذا أجمل محمد (صلى الله عليه وسلم) ماورد 
في الكتب السابقة من قصص دفعت بفضول المؤمنين بأن يعرفوا المزيد عنها وقد 
سدوا ثغرات القرآن بما تعلموه من اتصالهم باليهود والنصارىء وأتموا ما تلقوه 
غدهم من القطبصن الت كاير اها زنددوها عق سو فهم لهاء ينتاج خيالهم :الخامن: 
وأرسلوا كل ذلك على أنه تفسيرا للقرل:"1", 

هذا الأثر اليهودي النصراني في الفكر الصوفي استغله العديد من المستشرقين 
وخاصة فيما تضمنته مؤلفات غلاة الصوفية عن أوليائهم وما يحاك حولها من 
قصص من تفاسير ومصطلحات فينقل ماسينيون عن جولد تسيهر نفس الرأي دون 
الإشارة» إلا إنه يصف هذا النقول والاحتكاك "يمكن أن توصف في المجتمع المسلم 
أنها خطيرة؛ هذا الفضول الحواري قد أسس من قبل» من خلال الكتابات التاريخية 
أو تلك الت تعن بالقضصصن والأساطير "1" , 

وقد نسب ماسينيون هذه الفكرة إلى العديد من المستشرقين فقال "هذا الانجهذاب 
المتفاعل بين الوسطين المسلم وأهل الكتاب أرجعه بعض المستشرقين إلى الوسط 
اليهودي جيجر وكوفمان» ومركسء وفنسنك», وهارتسفيلد» والبعض أرجعه إلى 
النصرانية مركس وآسينء وبيكر"!". 


('! انظر مذاهب التفسير الإسلامي ‏ صه/ -75. 
419-50 .م ,نوووو8 1" 
50 .م ,إووو8 "ا 
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ويقصر كوربان التأثير على الجانب النصراني يقول "إن معرفة المصطلحات 
المستخدمة في المسيحية من أجل دراسة الكتب المقدسة وعلى الأخص المتمثلة في 
الأصول وبالمصطلحات المختلفة في مدرستي أنطاكيا والإسكندرية تكون على درجة 
كبيرة من الفائدة من أجل جميع الأبحاث المتعلقة ببدايات التأويل القرآني"!". 

أما آربري فيقصر الأثر على اليهودية في الفكر الصوفي الأدبي وارتباطها بتأويل 
آيات القرآن فيقول "إن العقول (الإفهام) المرهفة بطبيعتها - للعرب والفرس - التي 
ثبت أنها ميالة وتابعة لأرسطو وأفلاطون لا تجد صعوبة في تطبيق الوسائل التي 
استخدمها فيلون وفلسف بها الأسفار الخمسة لموسى على القرآن الكريمء إن 
النصوص الإسلامية العاطفية والبلاغية وبما تتصف به من غموض تناسبت مع تلك 
التفاسير المتطرفة والغالية» ذلك الغموض هو الذي مكن المؤلفين من السنة إلى بث 
مصطلحاتهم في تلك التأويلات فكان بمثابة الحافز والدافع إلى المزيد من الحماسة 
الصوفية(؟, 

إلا أن أربري في بحث آخر يجعل هذا التأثير من اليهودية والنصرانية والفرس يقول 
"إن علم التفسير الذي يبدو كمثال لعلم العرب قد يكون مديناً لنماذج إيرانية بقدر 
ماهو مدين لنماذج يهودية» أو مسيحية!". 

ويذهب هانز شيدر إلى تأثير المصطلحات الأدبية الفارسية وخاصة الأشعار المانوية 
ففي النشيد المانوي: "أود الوصول إلى الاتحاد بحبيبي الناعم على ألا أفصل عنه 
أبدا" . ويقول "إن من الخطأ أن يجد المرأ في هذا النشيد ترخيص بحب الغلمان إنما 
هو أمر اصطلاحات في النظم وليس أمر تعبير عن تجربة حية فردية» وهذا النشيد 
أول مثال معروف لدينا للشعر الغرامي الصوفيء في داخل نطاق أدب ديني سبق 
الإسلام وأثر فيه وخصوصاً التصوف الإسلامي تأثيراً بيناً قوياً مؤيداً بالأسانيد 
الب ا 


'' الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص77١,‏ 

.1 ,سنك 7" 
"١‏ الأدية الفارسى طمن ترات فارمن نت هن 
نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص58. 
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أما نويا فيجعل من المصطلح الصوفي منفتحاً على كافة المصادر الخارجية بدون 
تحديد جهة معنية يقول "استعمل مقاتل ألفاظ غير قرآنية من أجل ترجمة كلمات 
القرآن وهذا أمر في غاية الأهمية» وجود مثل هذه الكلمات واستعمالها دليل على أن 
الفكر الإسلامي في تلك الفترة كان منفتحاً على الخارج وأن المتصوفة باس تخدامهم 
لغة تقنية جديدة كانوا يتماشون والتقليد الإسلامي القديم"!". 

يقول ابن خلدون عن الإسرائيليات "العرب لم يكونوا أهل كتاب ولا علمء فإذا 
كوشفوا إلى معرفة شيء في أسباب المكونات وبدء الخليقة» وأسرار الوجود فإنما 
يسألون عنه أهل الكتاب قبلهم ويستفيدون منهم وهم أهل التوراة من اليهود ومن تبع 
أهل الكتاب» فلما أسلموا بقوا على ما كان عندهم مما لا تعلق له بالأحكام الشرعية 
التي يحتاطون لها"!". 

وقد تناول غلاة الصوفية من هذه الأخبار (والأساطير) وأضافوها إلى تراثهم مع ما 
تناولوه من العقائد والأساطير الهندية» إذ عقد البيروني مقارنات بينهم وعقائد الهندا"ا 
كما تتشابه قصة بوذا وخروجه من ملكه وجاهدا؛ 'بقصة إبراهيم بن أدهم”! ويذهب 
بعض الباحثين إلى أن "قصة الشيخ صنعان في كتاب منطق الطير لفريد الدين 
العطار يشعر القارئ بأنها إعادة إنتاج لقصة بوذا... وعلى ذلك فإن إعادة اكتشاف 
البوذية تقدم للأدب المقارن مادة غنية بين البوذية والصوفية"!"!. 

إن من نتائج الاتصال بين الشعوب تسرب القصص والعادات والعلوم» والخبرات» 
كما ساعدت حركة الفتوح على نقل وترجمة العديد من المصنفات في شتى صنوف 
المعارف. 


.2 عتاوتمة001) عوعوع:1] 0 
0 انظر مقدمة ابن خلدون # ص 55١‏ . 
(') انظر تحقيق ماللهند من مقولة ‏ الصفحات ‏ ص4١ 7١‏ لاه 55-570 وغيرها. 
؛) انظر الديانات الوضعية الحية ‏ الدكتور محمد العريبي ‏ ص75. 
"ا انظر صفة الصفوة ‏ ابن الجوزي ‏ ؟١/788.‏ 
أ البوذية الفلسفة الحية ‏ دايساكو أكيدا ‏ ترجمة وتقديم محمد الهاشمي ‏ ص؛ . 


د 


هذا التراث الأسطوري الوافد تناوله غلاة الصوفية وغيرهم وطعموا به فكرهم 
ومولقائهم سواة كانك تخليدا التكزى أولياتهم أو مصيفات قن 'مشتزيهو: وقد ساغدت 
شخصية القصاص المتصوف على ترويج الفكر الوافد ومزجه بالأحانيث 
الموضوعة. 

فقد "كانت هناك فئة تقص بالمساجد وتذكر الناس» وترغبهم وترهبهم» وكان غرضهم 
من :ذكن القضطن امنتمالة العوام فقد أخظلقوا عضن القصيصن الباظلنة».وزوجنوا 
البعض بذكرهم له؛ وفي هذا الكثير من الإسرائيليات والخرافات والأباطيل"!'. 


['' الإسرائيليات والموضوعات - الدكتور محمد أبو شهبة ‏ ص84 ومابعدها. 
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المبحث الثالث: دعوى أن المصطلح الصوفي أحد أنواع التفاسير للقرآن 

الكريم:- 1 ع 7 

المطلب الأول: نشأة التفسير الرمزي عند أهل الكتاب: 

١‏ - اليهود: 

يعد فيلو (وانام) (5١.ق.م‏ -٠5م)‏ أشهر فلاسفة اليهود وأكثرهم تأثيراً فيما يسمى 
بفلسفة الدين» إذ جعل هدفه أن يوفق بين العهد القديم» وعادات اليهود من جهةء 
والآراء اليونانية» وبخاصة فلسفة أفلاطون من جهة أخرىء ولكي يصل إلى غرضه 
هذا لجأ إلى مبدأ يقول أن جميع الحادثات؛ والأخلاقء والعقائد والشرائع المنصوص 
عليها في العهد القديم ذات معنيين أحدهما مجازيء والآخر حرفيء وأنها ترمز إلى 
حقائق أخلاقية. وكان فيلو صوفياً يذهب إلى أن المرء إذا تحرر من دنس المادة 
والحس» وتدرب على الزهد والتفكير الطويل» يصبح روحاً خالصة» يرى الله نفسه 
في لحظة من لحظات النشوة!"". 

وتتمثل أهمية فيلو الإسكندري كونه المرجع في اعتماد التأويل العقلي بوصفه وسيلة 
للجمع والتوفيق بين العقل والنقل» وظهور هذا الطرح في اليهودية والنصرانية 
والإسلام» فالمصدر التاريخي الذي استقى منه فلاسفة الدين جميعاً لا ريب هو فيلو 

الإسكندري الفيلسوف الأول في التاريخ العام للفكر الديني!". 

وقد قرر فيلو هذا جملة مبادئ عامة صارت بمتثابة القواعد الضابطة لإشكالية العلاقة 
بين الوحي والفلسفة» منها: 

١‏ - الاعتقاد بأن للوحي الإلهي معنيين» أحدهما معنى ظاهري مفهوم لذاته» والآخر 
باطني خفي مستورء يمكن الوصول إليه عن طريق النظر الفلسفي واس تخدام 
منهج التأويل. 

؟ - أن خضوع العقل للنص الديني - الوحي الإلهي - يعني الخضوع لمسببات 
الإيمان. 


(') انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت ا .٠١5/١١‏ 
.6---15م11050طط رماعتاع ]1 01 دمتغملصناه :ملنطط - .11 ,ه111" 
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- العلاقة بين الوحي والعقل ليست علاقة تقابل وتضاد تقضي بإلغاء طرفء أو 
خضوعه كليا واستسلامه للطرف الآخرء إنما هي علاقة مؤاخاة وجمع وتوفيق 
وتوليف!". 


ويرجع بعض المؤرخين الغربيين تأثر فيلو بالفلسفة اليونانية وخاصة أفلاطون؛ 
خاصة في عقيدة العقل الإلهي!"". 

كذلك جولد تسيهر فإنه يرجع التأويل الرمزي الذي جاء به فيلو إلى أفلاطون» يقول 
"إذا أردنا أن نرجع الأصل في افتراض إمكان التفسير عن طريق الرمز والإشارة 
فسنصل إلى أروقة أفلاطون الإلهي وإلى مذهبه المثالي» ذلك أن العالم المرئي بما له 
من ظواهر خاصة إذا كان يستمد وجوده الحقيقي من العقل الكلي فقد يجد هذا 
المعنى تطبيقه في اللفظ البارز إلى عالم الظاهرء هذا اللفظ ظل شاحبء أما حقيقته 
فتقع في عالم المثل التي تعد الألفاظ صورها الظلية» هذا المذهب من التفكير يصنع 
الأساس الشرعي المنطقي لكل اتجاه إلى الرمز والإشارة» وعلى ذلك الأساس أمكن 
أن يزدهر احتمال تفسير النص عن طريق الرمز والإشارة عند فيلو"!. 


؟ - النصارى: 

يقول ول ديورانت "كان أآباء الكنيسة المسيحية يعجبون بورع - فيلو - ذلك الرجل 
اليهودي المنبعث عن تفكير عميقء وكثيراً ما كانوا يلجئون إلى آرائه وتعبيراته 
المجازية""'!. 

في أواخر القرن الثاني بعد الميلاد - سرت تعاليم فيلو مباشرة إلى دائرة اللافوت 
النصراني عن طريق مدرسة لتعليم أصول الدين بالسؤال والجواب قائمة في مدينة 


(' السائة حت 3 
قصة الحضارة ‏ - ول ديورانت ل ,٠١4/١١‏ 


"ا مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص؛4١٠.‏ 
ا قصة الحضارة  ,٠١5/١١‏ 


© 


الإسكندرية قرنت النصرانية بالفلسفة اليونانية أمثال كليمانت الإس كندراني!" 
(هتتلصهعرعلى 4ه أصددءك) وأوريجن وقد اتخذ أوريجن هدفاً أن يثبت جميع العقائد 
المسيحية بالرجوع إلى كتابات الفلاسفة الوثتنيين فاستعان بالطريقة الرمزية 
الاستعارية التي وفق بها الفلاسفة الوثنيون بين أقوال هومر وبين ما يقبله العقل 
المنطقيء والتي وفق بها فيلو بين اليهودية والفلسفة اليونانية!". 

ويصور ول ديورانت مكانة أوريجن بأنه "وبالرغم من طرد الكنيسة النصرانية له 
ولعنه إلا أنه أعظم المسيحيين شهرة في زمنه؛ ولا نجد عالماً مسيحياً ممن جاؤوا 
بعده بقرون لم يغترف من بحر علمه الفياضء ولم يعتمد على كتبه"". 

وقد ذهب أرويجن في تفسيره "إلى أن من وراء المعنى الحرفي لعبارات الكتاب ‏ 
الفؤدية. ح:ظيقتين من المتعاق كذ ,فخاه مقا تطعا اشح الحقني و النفي 
الروحي لاتصل إليهما إلا الأقلية الباطنية المتعلمة» وبذلك اتخذ التفسير عنده ثلاثة 
أوجه المعنى المادي (الظاهريء الحرفي) وربما ندر وجوده؛ والمعنشى النفسي أو 
الأخلاقي وهو من الكتاب نفسه» والمعنى الروحاني (النفحاني) وهو من الكتاب 


ا 


'! كليمانس الاسكندري لاهوتيء كان وثنياًء تعلم وعرف الأسرار الوثنية» والمذاهب الفلسفية» ثم اعتنق 
النضرانية:قدم الاسكتئرية ومكث يتعلم في المدرسة المسيحية والتى تعمها فيا بعة: يعد أول مفكذر 
نصراني أسهب في تحبيذ الفلسفة وواجه الكنيسة في دفاعه عنها. توفي سنة (5١7م).‏ 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص559. 
وانظر .2.128 بلاعتتاطاء مهتأكتطن) عط 01 تتتهدم ]عاط 01010 

('! انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت   7٠١١-*03/1١١‏ وانظر فلسفة الفكر الديني ‏ د. لويس 
غاردية ‏ د. فريد جير ‏ ؟/318. 

,"١9/١١  ةراضحلا ('اقصة‎ 

انظر فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ د. لويس غارية ‏ ود. فريد جبر ‏ 70/7 - وانظر 
قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  5١١/١١‏ وانظر 01 10112026105 :ملتطط .خط ,ه111 
155-77 .2 .2 ,لإطمهدملتطط ومماعتاع؟] 
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المطلب الثاني: وحدة التفسير الرمزي بين أهل الكتاب» وغلاة الصوفية:- 
أولاً: دلالة التفسير الصوفي عند المستشرقين: 

يقول جولد تسيهر "قال العالم اللاهوتي التابع للكنيسة الحديثة بيتر فيرنفلس ( عاءم 
واعدءنء) في الإنجيل "كل أمرئ يطلب عقائده في هذا الكتاب المقدسء وكل 
أمرئ يجد فيه على وجه الخصوص ما يطلبه' وهذا القول يصدق على القرآن أيضاًء 
فكل تيار فكري بارز في مجرى التاريخ الإسلامي زاول الاتجاه إلى تصحيح نفسه 
عل التطن: المقدسن» إلى اتخاذ .هذ النضن :ستد ا على مو اففقه: للاستلام: ومطايفته :لمن 
جاء به الرسول (صلى الله عليه وسلم)" !". 

يرى كوربان من خلال رسائل السهروردي المقتول المصاغة في صورة قصص 
رمزية يرى فيها كوربان تفاسير لآيات قرآنية ومنها يبني اتجاهين للتفسير» يقول: 
هناك نوعين من التفسير فهناك ممارسة الفكر نشاطاً تفسيرياً في جوهره والآخر 
العمل البنائي التركيبي لمذهب ماء والفهم يبدأ عمله من نص يؤخذ على أنه أمساس 
وغاية في أن واحدء والجهاز التفسير (عناوناناءمعممع1]) لا يبنى ويركب ولكنه 
يجعل الموضوع ينكشف بفضل عمل هذا الجهاز وغالباً ما نقول بأننا إزاء (أرمز) 
وفجئء (تشكمي) إن الحهاق التسيزئ نهو الأناين :في المتظة.وهى: الى يعن دطابعة 
لالعكس وهو مهم جداً فيما يتصل بطريقة تفسير القرآن عند السهروردي"(". 

ويتخذ ماسينيون هذا الاتجاه في صياغة غلاة الصوفية لمصطلحهم عبر منهج تأويلي 
(6وناناءعمعدتت11) يصوغ الصوفي من خلال قراءة القرآن معاني خاصة به يقول 
'"يتناول الفكر هذه الألفاظ (المتشابهات) كعقد يحللها ليفسر ويفهم النص كاملاً وأخيراً 
وبإرشاد من إحساسه يشارك المؤلف في الصياغة"!". 

وما يشير إليه ماسينيون يصرح به نويا وكوربان فالتفسير الصوفي ليس أكثر من 
عَزَلَ النضن الذيني عن كل :ظروفه وربظ معذاه بحالة الصوفي ومقاجه يقول نويا "لا 
يتحدث الصوفية في تفسيرهم لاعن التفسير ولا عن التأويل» بل يتحدثون عن 


"1 مذاهف التفسين الإسلامي حت «ضن. 
1" انطن السهروردي المقتول ت:«كمن شخضياة:قلققات: .هامث:ضن 19 
6 ,/ا1559 0 
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الاستنباط وهي كلمة ذات أصل قرآني يفضلونها عن غيرها حتى يتميزوا بها عن 
غيرهم» واستنباط تعني استخراج الماء من باطن الأرض فبالنسبة للمتصوف النص 
القرآني له معنى باطن مختفي في ظاهرء له معنى خارج وروحاني مختدف في 
معناه الحرفي»؛ وهذا المعنى بالتحديد ما يسطره الاستنباط"!'. 

ويقول كوربان "التأويل عودة ورجوع إلى الأصلء وبالتالي إلى المعنى الحقيقفي 
الأصلي للكتاب» فالذي يمارس التأويل هو شخص يحيد بالمقالة عن ظاهرها 
الخارجي ويعيدها إلى حقيقتها ذلك هو التأويل الذي هو كالتفسير الروحاني الداخلي 
أو قل كالتأويل الرمزي الباطني"!". 

هذا المنهج في التعامل مع النص الديني يرجع في تاريخه إلى عهد الانقسامات 
والصراع الذي حدث بين فرق اليهودء وهو ما دفع بالمستشرقين للاهتمام بتجديد 
دلالة التفسير عند غلاة الصوفية إذ هي لا تنفك عن سلفها الذي سبق أن ظهر في 
أهل الكتاب. 

ففي اليهودية ظهرت فرقة الفريسين والتي تميزت عن غيرها من الفرق اليهودية 
بالخضوع لسلطان الرومانء والحياة البسيطة والبعد عن الترف والتنديد به» والإكثار 
من الصومء ومن تعاليمها أنهم فسروا شرائع التوراة وأضافوا التفاسير التي وردت 
على ألسنة معلمي الشريعة المعترف بهم؛ ويرى الفريسون أن هذه التفاسير 
ضرورية لإزالة ما في قوانيين التوراة من غموض. ومن فرق اليهود أيضاً الإسينية 
وهي فرقة بالغت في الزهد ونبذ الحياة المترفة دعت إلى الاكتفاء بما يقيم الجسدء 
ومن تعاليم هذه الفرقة أن الاتصال بالله يكون بطريق التأمل والصلاة وأن علم الغيب 
والسحر إنما ينال بالتقوى والصوم والاستغراق في التأمل وأهم ما تميزت به هذه 
الفرقة عقيدتهم السرية التي تمثل انطلاقة القبالة!'". إذ ترجع القبالة إلى الأقوال 
والمعتقدات التي ذكرت في التلمودء والتي يعرف عنها أنها ظهرت بين الغنوصيين 


4 ,10116مة001) و5ععوع8] 0 
"١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص54 وانظر كتابه الآخر ‏ الشيعة الاثنا عشرية - ص77. 
('' انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  115-17174/١١‏ - وانظر الأسفار المقدسة ‏ الدكتور 


عبدالواحد وافي # ص” 61‏ وانظر اليهودية ‏ د. احمد شلبي ل صل7572. 
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والفيئاغورسيين» كما تعني القبالة بالتعاليم الشفهية في المشناه!'' والتي طبقت فيما 
بعد على مجموعة من التعاليم الخفية المرتبطة بخصائص المعبودء وعلاقته بالعالم؛ 
والقبالة هي مظهر من مظاهر الحلولية المواجهة للتنزيه» إذ كونت شراكة صوفية؛ 
مبالغة في التجسيم والتشبيه!". 

وقد سرت تعاليم فيلو اليهودي الداعية إلى تفسير النص الديني وفق معايير فلسفية 
وتعاليم القبالة اليهودية إلى دائرة اللاهوت النصراني إبان عصر نشأته في القرون 
الخلاكة الأول ففاد ها دعاة الكدوية ١"‏ الخنوصعينة النضبازى امشبال هاون 
مارقون - (2م1ء1ة321) ا وفالنتينوس (5ناصتغطء1ة17) حي بداية القرن الثاني 
الميلادي!'! ومن ثم تسربت إلى آباء الكنيسة أمثال كلمانت وأرويجن'"؛ ويتفق 
الطرفان الأدري منهم والفلاسفة على أن ما يرد في النص الديني من قصص وأخبار 
إنما يراد منها معاني أخرى رمزية. 

إذ دعى مارسيون إلى أن القصص الواردة في العهد الجديد إنما تخفي ورائها معاني 
رمزية أخرىء وكان أوريجن يرتاب في صحة ما ورد في سفر التكوين إذا فهم 
بمعناه الحرفي»: وأن القصص الواردة في الكتاب إنما هي من الأساطير اخترعت 
لتوضح بعض الحقائق الروحية!". 


)'١‏ المشناه: مجموعة القوانين غير المكتوبة التي جمعت حوالي عام ١٠٠م‏ , والتي تشكل أساس التلمود عند 
اليهود. انظر المورد - ص ؟5875. 
3--701,13 ,1م811 012عم10ءتزع م8 0 
("فرقة الأدرية : هم الذين يطلبون العلم الإلمي عن طريق التصوف والإستبطان, ويقولون أن المادة قديمة وان 
الشن هن طبيكتها وهئ“' خليطامن' النضرائية ومذ لب القامين المجوس: از قضة النضازه 1م 
(؛) مارقون» هرطقيء قدم روما واتصل بالكنيسة المحلية» ثم حرم من عضويتها بالطردء نضم اتباعه في 
تجبعاك علىنطاق الامبزاطوزية» -وفي:نهاية الفزن الذلت العيلادي ظه أنجاغه في المانوية» حوفي بنحخة 
(150١م).,‏ انظر 2.368 بتاعتناطن) ممتاكتعطن) عط 01 تتتقدمتاعنتططآ 01010 

| فالنتينوس» غنوضيء ولاهوتي» ومؤسس فرقة الفالنينةه مصري الأصل والنشأة» قدم روما راجياً أن يعين 
أسقفاء إلا أنه:طرد من الكنيسة:' فتوجه إلى الشترق :ثم غاد إلى روما حيبث :مات فيهناستة (1م): 
انظر: 2.368 ,لاع تتاطن) مقتأكتتطن عط 01 لتقم هناء1مآ 01010 

)0 انظر: 571 .م .5 .1701 حمماعتاع] 01 12لعمماء:زعصط عط 1 . 

"ا انظر السابق ‏ 572 .57/01.5 - وانظر: قصة الحضارة  .".9/١١‏ 

,"١١- 795/1١  ةراضحلا انظر قصة‎ !" 
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ثانياً: تطابق الهدف الرمزي بين تأويلية أهل الكتاب والتفسير الصوفي:- 

يرجع جولد تسيهر التأويل الصوفي سواء المعتدل منه أو المتطرف إلى أصول 
هيلينستية ويرى أنه بالإمكان التعرف فيه على الثمرة الإسلامية للبذور الهيلينستية 
فإلى جانب المعنى المادي الملموس للفظ يوجد معنى باطني روحي!". 

ويقول عن منهج ابن عربي "ابن عربي كغيره من المؤولين والرمزيين في غير 
الدوائر الإسلامية» وحسبنا أن نذكر فيلوء الأب الأصلي للتأويل يبحث عن تعلات؛: 
وأسباب اشتقاقه ليس قليلة الجرأة في بعض الأحيان من أجل تفسيراته البعيدة 
المنز ع"1"). 

ويعمم جولد تسيهر هذه الجرأة على جميع المؤولين يقول "ما عرفناه عن طريقته ‏ 
أي ابن عربي ‏ في التفسير يسرى حكمه على جميع أدب التفسير الصوفي"!". 
ويؤكد نكلسون أثر فيلو الرمزي في تفسير غلاة الصوفية "لا أجد عندي قبول الرأي 
الذي يذهب إلى أن ليس في القرآن أصل للتفسير الصوفي للإسلام وقد أبان ذلك أتم 
البيان الصوفية الذين عالجوا القرآن إلى حد بعيد على النحو الذي عالج به فيلو 
(وانطط) أسفار موسي"كا. 

ويقول جان شوفيلي "ارتبط ابن عربي حين إقامته بفاس بعلاقة المودة مع اليهود 
والذين لقنوه معرفة أسرار التأويل» وعلم العرافة» وقراءة رموز الحروف والأشكال 
والأعداد"(", 

ويقول هنري كوربان "ثمة أمر مشترك بين النمط الذي يفهم به واحد مثل "بوهه" 
(عصسطءه8) ''أء سفر التكوين وسفر الخروجء أو الرؤياء والنمط الذي يفهم به الشيعة 


.٠١”ص‎  يمالسإلا انظر مذاهب التفسير‎ ''١ 

المتابق حت 'ضن 1/5 

السايق جح ض وا : 

الصوفية في الإسلام ‏ ص76 ومابعدها. 

190 'التضوقه :و المتضيوفة تصن 

جيكوب بوهمء كاتب عرفاني لوثري ألماني» إدعى في كتاباته أنه يصف ماتعلمه؛ وتلقاه عن طريق الإشراق 
الإلهي فقط. توفي سنة (5715١م).‏ انظر 2.76 ,تاعتتتطن) سقتاكتتطن) عطا 1ه تتتقدمتاعتدآ 10مكق:0 
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الإسماعيليونء أو الإثنا عشريون أو حكماء الصوفية الإلهيون من مدرسة ابن عربي 
القرآن» ومجمل السنن التي توضح هذا النوع!"!. 

وقد ربط المستشرقون بين غلاة الصوفية والتأويلية من أهل الكتاب في هذا الهدف 
الرمزي وهو تضمين معاني الآيات والنصوص الدينية الأفكار الإغريقية 
والغنوضية. 

فبعد أن يورد جولد تسيهر نصاً للغزالي في مشكاة الأنوار''» ويقارن بينه وبين 
منهج فيلو يقول "كأنما نسمع إلى صدى تعليم فيلو المشهور حيث يقول في تمييز 
طابع الفلسفة اليهودية الهيلينسيتية وهي في الوقت الذي تذهب فيه إلى جعل 
المأثورات الجافة؛ سائغة مقبولة عن طريق الرمزية والتأويل» تتمسك مع ذلك 
بالحقائق والأوامر على ظواهرها"". 

ويربط بين ابن عربي وبين أوريجن يقول "يُدخل ابن عربي أفكار الفلسفة الإغريقية 
وأنظارها في مضمون آيات القرآن» وهذا يذكر بالطابع الخاص الذي وسم به 
فرفريوس تفسير أوريجن للكتاب المقدس عن طريق التأويل» من أنه يحمّل الكتتب 
اليهودية بالأفكار الإغريقية"!*!. 

ويقول كاردوفو عن مذهب ابن عربي في التأويل "في هذه النظرية مذاهب ذات 
طابع:معووف أي 'نطزية من النوع الأفلاطوني الجديد بإضافة نظام أفسوب: إلى 
الأدرية من الفيضء منطلق إلى خلط العالم بالله ورسما خفيفاً لنظرية عن الأسماء 
الإلهية مناسباً للذوق القبالي» وتفسيرات للكتب المقدسة مناسبة لذوق الإسماعيلي"!*. 


'' تاريخ الفلسفة الإسلامية - ص57. 

(') انظر تأويل الغزالي حديث "لا تدخل الملائكة بيتأ فيه كلب أو صور" -. مشكاة الأنؤار- ‏ ص١17١.‏ 
"ا مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص59١.‏ 

ا السابق - صده؟, 


'ا الغزالى - ص8؟؟. 
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كالثاً: أسباب:ظهور التأويل الرمزي غند أهل الكتات وغلاة المتضوفة :بت 

يذهب المستشرقون إلى أن ظهور التأويل الرمزي بين اليهود والنصارى بسبب 
الرغبة في التوفيق بين الآراء والأفكار الإغريقية الوثنية وبين نصوص العهدين؛ 
كما هو الحال عند فيلو اليهودي''اوإلى ظهور الغنوصية وتأثيرها على آباء الكنيسة 
النصرانية في الإسكندريةا"مع بقاء الأثر الإغريقي عن طريق الفيلسوف اليهودي 
فيلو على إوريجن والذي واجه صراعه مع كنائس أنطاكية التي اتفقت على نبذ أي 
تفسير فلسفي أو إشاري للنص الديني'"أوفي مواجهة الوثنيين وخاصة ضد سلس 
(سداء2) الوثني والذي كان يهزأ بما يرد في ميقي م ا ا 

أما في التصوف فيقول بول نويا "لم يكن المتصوفة بأي حال من الأحوال عالمين 
بأن هناك مصطلح يميزهم"!”'. 

ويقؤل فى «موضع آخن مخالفا لزآيه الأول "الكلام التفت :وضتعه المتضيوفة كمحاولة 
منهم لتجاوز سوء الفهم القائم بينهم وبين غيرهم... إن اللغة الصوفية التقنية نشأت 
من ضرورة ملازمة لطبيعة الصوفية والتي لا يمكن إيصالها إلى جماعة المؤمنين 
المتعدذة مثناربهم دون أن تتسيب في خلق سوه في'!"1. 

من النص السابق لنويا يتضح أن غلاة المتصوفة صاغوا معاني للآيات القرآنية وفق 
أفكار خاصة بهم ومن ثم دونوها بصيغة رمزية حتى لا تثير أو تتسبب في توجيه 
الاتهام إليها. 

أما جولد تسيهر فيذهب إلى أن "السبب في لجوء الصوفية إلى هذا النوع من التفسير 
والتأويل» إنما يعود لتبرير موقف التصوف للتنزيه في الإسلام» حيث يستطيع أن 
يفسر هذا التصوف موقفه تجاه حقائق العقيدة الواقعية» ويعقب ذلك التفسير الذي 


('' انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  ٠١١5/١١‏ - وما بعدها. 
'' انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص؟ .١5- ١‏ 
('' انظر قصة الحضارة  7١8/١١‏ وانظر فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ لويس غاردية 
جورج قنواتي ‏ 131/7. 
انظر قصة الحضارة # 5١7/1١١‏ #. وانظر مذاهب التفسير الإسلامي . جولد تسيهر #. ص4١‏ ”7., 
م,ع1ال0لمة001) عوعوع:8] 9 


ساق تمن 7 


ا 


يذهب مذهب التطرف إذا كان لابد من التوفيق بين أفكار جديدة وبين نص مقدس لا 
يحتمله"(", 

المطلب الثالث: مكانة التأويل الصوفي عند المستشرقين:- 

اهتم المستشرقون بالتصوف الإسلامي لأمرين» ارتباط تأويله لآيات القرآن 
بالباطنية» وانتساب رجاله إلى أهل السنة/''. ومن هنا كانت عناية بعض المستشرقين 
بهذا النوع من التأويل وتطوره عند غلاة الصوفية» حتى ابتعدت الكلمة عند دلالتهاء 
وما حملته من ترميز إلى حد أن تدل على المركب وهي مفردةا"؛ هذا النوع من 
التأويل الذي عرف في مراحل مبكرة من التصوف عند الخراز والنوريء كانت 
نتائجه مشكاة الغزالي وجواهره وتفسير ابن عربي وفتوحاته. 


أولا: التاويل الإشاري .عند المستشرقين :- 

تناولت البحوث الاستشراقية هذا التأويل الرمزي بطريقين ينتهيان إلى نتيجة واحدة. 

الطريقة الأولى: وتتمثل في دراسة المستشرقين المتقدمين وخاصة جولد تسيهر في 
مذاهب التفسير الإسلامي والذي يعد أهم المراجع التي يعتمد عليها المستشرقون 
المتأخرون!*. 

بحث جولد تسيهر في دراسة غلاة الصوفية المتأخرين والذين كانت لهم إبسهامات 
ظاهرة في تأويل القرآن وفق المنهج الإشاري كالغزالي وابن عربي. يقول "الغزالي 
الذي يتهمه خصومه غير متجنين في ذلك على الحقيقة» بأنه لاسيما في كتابه جواهر 
الذراق يجعل أنكان 'النلهقة الأغويقية: ماتيا للقر ام عل أنها كاه الا 61 

ويقول "في حين يرفض الغزالي رفضاً حاسماً في المراحل المتأخرة من حياته تفسير 
النصوص والتصورات الدينية على وجه رمزي إشاري غير قائم على أساس 


('أمذاهب التفسير الإسلامي # ص7١٠7‏ بتصرف يسير. 
('! انظر 2.79 .6صزوذلهطصة11 04 151.6-5015506ه111 - ضمن كتاب الذكرى المئوية لميلاد المستشرق 
الفرنسي ماسينيون. 
('! انظر: المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ د. محمد السرغيني ‏ ص44١.‏ 
,0013010116) عوععع<:1 ,117313 آنتوم كا 
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الرواية. ففي كتبه الصوفية نحا بها منحى الغموض والإسرار. يطبق الغزالي على 

وجه الخصوص التفسير الإشاري"!" وينقل نصوصاً من كتاب مشكاة الأنوار وتأويل 

الغزالي الباطني لها ويعقب على ذلك بقوله "هو تأويل منبث في جميع أدب التصوف 

الإسلام "7, 

أما عن ابن عربي فيقول "يستعمل ابن عربي تعبير (إشارات) للتأثير بطريق من 

التحايل على العلماء العاديين» ليتأتى بذلك إمكان التسامح إزاء التأويل للقرآن تحت 

راية هذه التسمية التي لا تشوب رنينها شائبة من سوء القصد"!". 

وباشيمي لا فنيين إلى أن نلا النسمية قاعث فى اللقنواف لتقن التررحن :يطلل 

تسمية تفاسيرهم إشارات أنهم "يسمون ما يرونه في نفوسهم إشارة ليأنس الفقيه 

وصاحب الرسوة"!*. 

ويصف جولد تسيهر تأويل ابن عربي لآيات القرآن "بالمتعرجء والملتوي؛. 

والإزدواجي الذي يعترف بوجود معاني متعددة على جانب واحد من الصحة"/”. 

ويرى جولد تسيهر في التفسير الإشاري الصوفي أنه مثيراً للشكوك والاتهامات 

وذلك لأمور: 

١‏ - تجاوز التفسير المنقول المحدود في حرية لا توقفها قيود وذلك في العبادات 
والمعاتلاة:والكخلاق "التود هم إلى هذا الر أي تكلسون ايكذ" . 

١‏ - تحريف النصوص بقصد أن تكون سنداً للأفكار الصوفية الأساسية. 

- إخراج التفسير عن هدفه الأساسي إلى أنواع من التمرينات كحدة الذكاء العقلي 
المضحكة أكثر من تفسير الكتاب بقصد جاد وقويم!". 


7" المنائق بت ضفن 177 

(') السابق ‏ ص”؟؟؟. 

7 “السابيق حت ضن 1 

© السابق ‏ ص47؟. 

7 السائةتت حن 7 

') انظر: مذاهب التفسير الإسلامي # ص8١7.‏ 
"ا انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه - ص>١.‏ 
11 انظر: مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص”78. 


ا 


؟ - التدليس على المسلمين للخروج من تهمة إخراج النصوص عن دلالتها واستدل 
بأمور: 
أ- قول ابن عربي عند صرفه معاني القرآن إلى معنى بعيد "هذا من باب 
الأشدان ةلهن روات الاي ار 
ب - قول ابن عطاء السكندري "لا يردنك عند تلقي هذه المعاني أن يقول لك 
ذو جدل هذه إحالة لكلام الله تعالى وكلام رسوله (صلى الله عليه وسلم) 
فليس ذلك بإحالة» إنما يكون إحالة لو قالوا لا معنى للآية إلا هذا"'!"!. 
ج - ميل غلاة الصوفية إلى الاعتقاد أن النص الديني عبارة عن جسم وروح 
فسمى ابن عربي تأويله بأنه روح ألفاظ القرآن» وهو تعبير يحبب 
استعماله للغزالي. 
5 - شيوع المعنى وذلك بازدياد مقدار ما يتحمله النص الديني من علوم إلى مالا 
نهاية... إذ غلاة المتصوفة في الأجيال اللاحقة لا يريدون الوقوف بطبيعة 


الحال فيما يطمحون إليه من غوص وتعمق وراء أسلافهم'!". 


ولم يكن جولد تسيهر الوحيد الذي وقف موقف المستريب من هذه التأويلات بل أن 
بلاشير الذي كتب ترجمة لمعاني آيات القرآن أعرض عنها يقول "إنها تعتمد على 
تفسير تأويلي» فقد رفضها أهل السنة والجماعة. ونظراً لأنها تفتقد إلى أي شكل من 
أشكال الدراسات النحوية فهي تبدو وكأنها تسلسلاً من الشروح تفرغ النص القرآني 
من معناه الدقيق والحقيقي ليضفي عليه شروحا رمزية"!). 

الطريقة الثانية: 

وتمثل دراسات المستشرقين الفرنسيين أو أولئك الذين يكتبون بالفرنسية» وتذهب في 
شر اكه" إلى ماف اتسين لافنا راو اكاضستل دين ااكشيرلية كعد انو قنز 


('! انظر: الفتوحات الملكية ‏ ابن عربي 1١/4‏ 587. 
('' لطائف المنن ‏ ابن عطاء الكندري ‏ ص؛4١٠.‏ 
السايقت ‏ 1 


() نولا عن : 2.24 ,ع1ا10مة001) عوععع:1 ,117312 291011 . 


2 


الدراسات سابقتها إذ ترى في تفاسير غلاة الصوفية وسيلة للدعوة إلى الباطنية التي 
تغلب على أولئك المستشرقين أمثال ماسينيون وكوربان وبول نويا. 

يذهب ماسينيون في تناوله التأويلي الصوفي إلى التأكيد على سنية التصوف يقول 
"سهل سني نابغة, وسلفي لا يحاول نقل النص القرآني القويم لتلاميذه فحسب وإنما 
إفهامهم إياه وإقحامهم في روحه أيضاً وهو تصرف عقلي جسور وقد سبق سهل ابن 
غظاء :يكوقة أول صبوفي يكع تفسيرا للفر/:»!!1, 

ويرجع ماسينيون أصالة التأويل الصوفي إلى مجموعة آثار وأحاديث نقلتها حلقفات 
التصوف عن جعفر الصادق والتي تمكن للصوفي من تأويل القرآن وفق منهج 
إشاري باطني يقول "أول سني يشير إلى هذه الأحاديث هو ذي النون المسصري 
والذي أدعى أنه تلقاها عن طريق سلسلة من جعفر ذاته هذه السلسلة تبدو لي غريبة 
والأخادينة غامصة ولكنهااتعة مرجع أبتاسي يسيجادون:ذئ النور!", 

أما هنري كوربان فإنه يتخذ من الأصول الشيعية الاثنا عشرية وسيلة لتأكيد هذا 
الاتجاه الباطني في أهل السنة يقول "إن أقدم شرح روحي للقرآن إنما يتككقون من 
تعاليم أئمة الشيعة خلال أحاديثهم إلى تلاميذهم ولقد أخذ الصوفيون مبادئهم عنهم في 
التفسين الروحاني"!”. 

هذا المبدأ هو التسليم بالمبدأ الشيعي أن للقرآن ظاهراً وباطناً. هذا التأثير الظاهر في 
تأويلات غلاة الصوفية» من قبل غلاة الشيعة ذكره بعض المستشرقين من باب 
الانتقاد ومنهم جولد تسيهرا'! ونكلسون!”. 

أما نويا فإنه يذهب إلى أبعد من ذلك فيأصل التفسير الإشاري بتأكيد أقدميته وذلك 
من خلال مؤلفات مقاتل بن سليمان يقول "يهمنا مقاتل لأنه سيسمح لنا بالعودة إلى 
الوراء في تاريخ التفسير القرآني في النصف الأول من القرن الثاني للهجرة والذي 


(' آلام الحلاج ‏ ص38. 
4 .185533-2 0 
('' تاريخ الفلسفة الإسلامية - ص55. 
(4! انطر العقيدة والشتريعة : ضن :34, 
"ا انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه - ص>7. 
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شكل زمناً أساسياً في إنشاء التيارات العديدة لما أصبح يعرف بقاعدة الثقافة 
الإسلامية"!!/, 

ويقول "قرأ مقاتل القرآن ليس قراءة حرفية وتاريخية وإنما تأويلية خيالية: وإذ 
سيطرت هذه القراءة الأخيرة على المدرسة الشيعية وعادت إلى الظهور مع 
الحركات الصوفية السنية فإن هذا يعني أنها كانت موجودة فعلاً منذ البداية"!". 
ويقؤل "لم :يستامل مقائل الإشنازات" الباظنية في كتابة الويجوه والنظائن» لكن المنمج 
نفسه يستوعب مثل هذا الاحتمال» هذا التفسير يشهد به هذا المنهج أنه تجاوز في 
تفسيره مجرد التفسير الظاهريء وهذا التجاوز أخذ يتبلور بمجرد ما تم الخروج عن 
المعنى الأحادي للكلمة لتمعن في المعاني الممكنة حسب استعمال الكلمة في سياقات 
مختلفة» وبالتالي سيتم الانتقال من المعنى الظاهري إلى المعنى الباطن"7". 

وقد انتقد أصحاب الطريقتين الآخر فذهب جولد تسيهر إلى أن منهج مقاتل بن 
سليمان في التفسير كان موقوضنا من "أثمة الأعلام الرانكيق فى العله:وكانوا 
يعرضون عن ذلك التفسير كارهين له وموضع الرفض على وجه الخصوص أن 
القرآن لا يجوز تفسيره بالرأي أي بالتفكير الذاتي ولا بالهوى"!*. 

ويمئل طعن جولد تسيهر في مقاتل أن تفسيره لم يكن يمثل أهل السنة وخاصة أولئك 
الذين أفرد مواقفهم كموقف الخليفة الراشد عمر بن الخطاب مع صبيغ بن عسل" 


وموقف عبدالله بن مسعود وال ا 


,0013010116) عوعوع:8] 0 
"١‏ السابق # ص57. 
“اسايق هين 31 : 
“ا مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١3.‏ 
سين هيل الحنضليء كان ممن يسأل عن متشابه القرآن فضربه عمر بن الخطاب لذلك. ونفر الناس 
عنهء» حتى ثاب , 
انظر الإصابة في تمييز الصحابة: 555/79 . 
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ا ل د 
درسهم 90 إلى حقب تاريخية لاحقة... الغزالي أو ابن عربي 1 
الكاشي لن تفيد تجاربهم من يبحث في الاتجاهات الروحية في التفاسير القرآنية» التي 
موقل للفو يه بنة ارنيو القفنيون الما ير 


أدلة المستشرقين على التأويل الصوفي: 
نقل المستشرقون أدلة غلاة الصوفية على أن للقرآن معنى ظاهر وآخر باطن خفي 
لا يعلمه إلا من اختص بالولاية عند غلاة الصوفية أو الإمامة عند غلاة الشيعة 


هي : 

١‏ - الحديث: "مانزل من القرآن من آية إلا ولها ظاهر وحد ومطلع". 

9+ الأبيات» 
يارب جوهر علم لو أبوح به لقيل أنت ممن يعبد الوثنا 
ولاستحل رجال مسلمون دمي يرون أقبح ما يأتونه حسنا 


وقد نسبت هذه الأبيات تارة للخليفة الراشد علي بن أبي طالب» وتارة لعلي بن 
الحسين زين العابدين. 

" - قول ابن عباس "في تفسير الآية (الله الذي خاق سبع سموات ومن الأمرض مثلهن يتنس رل الأمس 
يتهن لتعلموا أن الله على حكل شيء قدي وان الله قد أحاط,حكل شيء علماً) [الطلاق:7١]؛‏ "لو 
ذكرت تفسيرها لرجمتموني". 

مق أبي هريرة عن الوعائين. 

يقول جولد تسيهر بعد أن سرد هذه الأدلة "مثل هذه الأقوال والتعاليم أيِدت تفسير 
القرآن الصوفي الذي تناول مواضع مفردة متفرقة» وهي تدعم ذلك التفسير من حيث 


6 ,10116مة001) عوعع ع1 )00 
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هي وثائق على صوابه الديني» وأدلته على مكانته الشرعية في دائرة الحاجة إلى 
تغلغل أعمق في فهم كلام الن"!". 

فالمستشرق المجري بالرغم من إنكاره على الغزالي وابن عربي اس تغراقهما في 
الباطنية» فهو يستغل نتاج غلاة الصوفية المنتسبين لأهل السنة لدعوى وجود شواهد 
وأدلة على مشروعية التأويل الصوفي. 

ويقول كوربان عن الحديث لكل آية ظاهر وحد ومطلع "يمكن اعتباره ميثاقاً أن صح 
التعبير لجميع الباطنيين... هذا الحديث أساس في التشيع وسيكون كذلك لدى 
الصوفية!"!, 


['! مذاهب التفسير الإسلامى # ص5"؟ -8؟7, 
"١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية - ص58. 
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المصطلح الصوفي في التصوف:- 

أولا: التفسير الإشاري والفلسفي: 

ترتب على انقسام التصوف إلى تصوف عملي سلوك ‏ وتصوف نظري فلسفي 
إلى انقسام التفاسير الصوفية فضمن كل فريق في تفسيره أفكاره ونظرياته. وكلا 
الفريقين سمي تفسيره إشارة إلا أن بين الطريقين فرق كبير. 

١‏ - التفسير الإشاري عند أهل السلوك: 

يقول السراج "ما استنبط أهل الفهم عن المتحققين بالموافقة لكتاب الله عز وجلء 
ظاهراً وباطناء والمتابعة لرسول الله صلى الله عليه وسلم ظاهراً وباطنأء والعمل بها 
يكلو اهرها وبو اظتيذ: فلما عملوا نما حلمو من ذلك ورثية اكفاك عله ها لغ 
بعلمووه وجو علق الإتنان قو دواعلم هو اريظ«الا نال التي »يكقت» اللدتضائق لدوب 
أصفيائه من المعاني المذخورة: واللطائف والأسرار المخزونة» وغرائب العلوم 
وطرائف الحكم في معاني القرآن» ومعاني أخبار رسول الله صلى الله عليه وسلم من 
حيث أحوالهم: وأوقاتهم؛ وصفاء أذكاره"!'". 

وقال "الإشارة لا يدركها إلا الأكابر من أهل العله"!"". 

وقيل "علمنا هذا إشارة» فإذا صار عبارة خفي"!". 

وقد ذكن السراج شروظأ فقال "ماقال الناس .من ظريق الاستنياظ والفهم» فالصحيح 
عن ذلكء أن لا تقدم ما أخر الله تعالى. ولا تؤخر ما قدم اللهء ولا تنازع الربوبية: 
ولا تخرج عن العبودية» ولا يكون فيه تحريف للكله"!*. 

هذا النوع من التفسير لا يرفض المعنى الظاهر وإنما يضيف إليه معنى آأخر هو 
المعنى الباطن ولهذا المعنى خصوصية بالقارئ أو المفسرء لذا قال سهل التستري 
"ما من آية في القرآن إلا ولها أربعة معان» ظاهر وباطن» وحد ومطلعء فالظاهر 
التلاوة» والباطن الفهم» والحد حلالها وحرامهاء والمطلع إشراف القلب على المراد 


"00 


السابق ‏ ص594. 
'' السابق # ص 4”؟ ‏ وانظر الرسالة للقشيري نحو هذا ص,١7.‏ 


لسرت سن 


ان 


نها فهما من لاخر وجل: فالعلمالظاهن عل خاد»:والقهم لباه وال اديه 
001 

وَيتطلق الفنعت الاعدافي: الراطتى «الميعتى الاضتلى قفن قولة قيال ناك كارا 
0 : 

للهاندادا وتم تَعْلمُون) [البقرة : 7؟]). 

قال "أي أضداداً. فأكبر الأضداد النفس الأمارة بالسوء المتطلعة إلى حظوظها ومناها 
بغير هدى من اللد"!". 

م 5 2000 و. سيس 0 هه 1 هه غ28 5 ل 
وقوله تعالى: (إِنَاولييت وضءللتاس الذي يكةمبارككا) [آل عمران : 15])؛ قال "أي 


أول بيت وضع للناس بيت الله عز وجل بمكة هذا هو الظاهرء وباطنها الرسول 


يؤمن به من أثبت الله في قلبه التوحيد من الناس"7. 


هه 


وفن كفني بنيز القشيرو يع فق وله كمال (ودر و حك رو كبا كد را كر 
سواء تخ ذو ئها ويا حَنىَيتَاجرو ا ضي مسبيل اله كإن لوا ذو وَاتَلُوف ميث 
وك نم [السايتة ما 

يقول القشيري "أمرهم بمعالجة جميع أنواع القتال مع الأعداءء وأعدى عدوك نفسك 
التي بين جنبيك فسبيل العبد في مباشرة الجهاد الأكبر مع النفس بالتتضييق عليها 
بالمبالغة في جميع أنواع الرياضات واستفراغ الوسع في القيام وبصدق المعاملات 
ومن تلك الجملة ألا ينزل بساحات الرخص والتأويلات؛ ويأخذ بالأئمة في جميع 
الحالهك" 2 , 

إلا أن هذا النوع من التفسير شاب بعضه التفسير الباطني والذي يقصي المعنى 
الأصلي ويظهر المعنى الإشاري الباطني» هذه التأويللات ظهرت في تفسير ابن 
عطاء فيفسر قوله تعالى: (فاخلةتليك) [طه : ]١١‏ قال "اعرض بقلبك عن الكون فلا 


تنظر إليه بعد هذا الخطابء, وقال "النعل" هو النفس و"الوادي المقدس" دين المرء. 
فين الاسترى يت هن 1 
('" السابق ‏ ص,77. 


السايق 7ت :كن .5 : 
لطائف الإشارات ‏ ؟/8. 
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حان وقت خلوك من نفسك والقيام معنا بدينك وقال قوله [مَاخْلمْسبِك] أي انزع عنك 
7 0 
أحد سواي"!". اا 

وفي قوله تغال؟ (الند را ل نبت مكاطر) [الفزقان +-4] كال: "أي كيف تحب 
الخلق عنه ومد عليهم 53 الغفلة و 

وكاو ذلك : التقثرون الستددوت الكعقن” الضاد وق قله فدالى : قات ناموك ذا ا 
أََْرُوم) ) [النمل : 4"] قال "أشار إلى قلوب المؤمنين» إن المعرفة إذا دخلت القلوب 
كالم عنها الأماني والمرادات أجمع؛ فلا يكون في القلب محل لغير الله تعالى"7". 
وفي قوله لمي سوام مَينو) [الزمر : ]١‏ قال "إنك ميت عما هم فيه من الاشتغال 


بأنفسهم وأولادهم ودنياهم. وإنهم ميتون أي مبعدون عما خصصت به من أنواع 
الكرامات" . 
ويذكر أبو عبدالرحمن السلمي عن جعفر الصادق في قوله تعالى: (أولي أَجْحَة مت 


ويا تَوماء ) [فاطر : ]١‏ قال "أجنحة المؤمنين أربعة» أجنحة التوحيد وأجنحة الإيمان 
وأجنحة المعرفة وأجنحة الإسلاء"(”. 
كنا أن جناق حفية كار ولاك الذر لي الو الاق أهان؟ ]اق إنطالن الطفواهو واي الااطفيندة 
الذين نظروا بالعين العوراء إلى أحد العالمين» ولم يعرفوا الموازنة بين العالمين» ولم 
يفهموا وجههء كما إن إبطال الأسرار مذهب الحشوية » فالذي يجرد الظاهر حشويء. 


0 5 3 ا 000 3 4 520-00 
'' تفسير ابن عطاء الآدمي - ضمن نصوص صوفية غير منشورة ‏ تحقيق بول نويا - ص54. 


7" اسايق نت صن م 

('' انظر حقائق التفسير القرآني ‏ ص548١.‏ 

“* السابق # ص .١594‏ 

ل" زيادات حقائق التفسير ‏ لأبي عبدالرحمن السلمي ‏ ص7؟١.‏ 
أ انظر مشكاة الأنوار - ص ,١ 915 15190155021١5١‏ 
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والذي يجرد الباطن باطني والذي يجمع بينهما كامل... وهذا هو الاعتبار أي العبور 
من الشيء إلى غيره ومن الظواهر إلى السر"!". 

والغزالي كغيره من المتأثرين بالفكر الفلسفي وبأفكار فلاسفة اليونان» يمثلون البذور 
؟ - التفسير النظري عند فلاسفة التصوف: 

يقوم مذهب ابن عربي في التفسير غالبا على نظرية وحدة الوجود التي يدين بهاء 
وعلى الفيوضات والوجدانيات التي تنهل عليه من سحائب الغيب الإلهي وتنقذف في 
قلبه من ناحية الإشراق الرباني فيتعسف في التأويل ليجعل الآية تتمشى مع هذه 
النطوية!: 

وابن عربي يصوغ تأويلاته وفق نظرياته بعد أن يصوغهاء وهو هنا يخالف أرباب 
التفسير الإشاري والذي تنتج تأويلاتهم أثر تلاوة القرآن عليهم وحسب أحوالهم 
وأوقاتهمء فابن عربي يأول الآيات تماماً كما يؤله غيره من المتأولة لتوافق أغراضه 
وتأكيد مذهبه إلا أنه يخالفهم أن لا ضابط لفعله. 

ويصرح ابن عربي بأن غرضه من الإشارة هو الإلغاز وتمويه المعنى والغفرض 
على السامع الدخيل» إذ يستخدم ابن عربي تفسيره الإشاري لتأكيد نظريته في وحدة 
الوجود وستر هذا المعنى بقوله إنها إشارة يقول "ثبت عند المحققين أنه مافي 
الوجود إلا الله... وما خلق الله أشق ولا أشد من علماء الرسوم على أهل الله 
المختصين بخدمته... ولما كان الأمر في الوجود الواقع على ما سبق به العلم القديم 
عدل أصحابنا إلى الإشارات» فكلامهم شرح في كتابه العزيز الذي لا يأتيه البإاطضل 
مايق يكوه لامر تخلقة إننان لون كان "ذلك بكقيقة كمون ١‏ لمجانية الكإففحة ا 
فيسمون ما يرونه في نفوسهم إشارة ليأنس الفقيه صاحب الرسوم إلى ذلكء ولا 
يقولون في ذلك إنه تفسير وقاية لشرهم"". 


("«السنايق حت اطن هت كار 
'' انظر التفسير والمفسرون ‏ الذهبي ‏ /*:". 
('' الفتوحات المكية  75١/١‏ وانظر عنقاء مغرب لابن عربي - ص48. 
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ولق تن سرمي نباك قرا الى كارو اوه لوقه الور ل ا 
الاسليقات» جز لقي # انتوهق النك 11و المتشيزهن : اانه اح الم 
المنسوب إليه. 

ففي قوله تعالى : (وَْيّهمرسى الحكتاب وفيا مزيشدءبالرسلي) إلى قوله تعالى (كَاف: 
لأَسْلمُو) (البقرة: 0 )٠١١-‏ يقول "الظاهر أن جبريل هو العقل الفعال» وميكائيل 
فونووخ النلك المنانئين وعقله مايص الندن: النباتية الكلية النتركلة بارز اق النمساده 
وإسزافيل 'هقووج الفلك الزايع: وعقله المفيض للتقين الميوانية الكلية الموكلة 
بالحيوانات» وعزراتيل هو روح الفلك السابع الموكل بالأرواح الإنسانية كلهاء 
يقبضها بنفسه أو بالوسائط التي هي أعوانه ويسلمها إلى الل'(". 

وكلي قؤله تعالى > (6 :ا يشعاد عدا [مزيه: :“هذه ]قن أغلى الأمكنة الفكان الذي 
تدور عليه رحى عالم الأفلاك وهو فلك الشمسء وفيه مقام روحانية إدريس عليه 
اا 

وهو يشرح الآيات على وفق نظرية وحدة الوجود ففي قوله تعالى: 0 
تاط؟) [آل عمران : ]١1١‏ يقول "أي شيئاً غيرك» فإن غير الحق هو الباطلء بل 
جعلته أسماءك ومظاهر صفاتك [سيّحَانتَ] ننزهك أن يوجد غيرك"!". 

وصرح ابن عربي في مقدمة تفسيره بالتفسير الظاهر للآيات يقول "ما يمكن تأويله 
من الأحكام الظاهر منها إرادة ظاهرها فما أولته إلا قليلاً ليعلم به أن للفهم إليه 
سيا "ا 


('' تفسير ابن عربي  45/١‏ -40. 


"١‏ فصتوضن الحكوت: 51لا 
('' تفسير ابن عربي  .174/١‏ 


.5/١  قباسلا‎ ) 
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ثانيا: أسباب ظهور التفسير الصوفي: 

١‏ - ظهور التفسير الرمزي المنسوب إلى الإمام جعفر الصادق الذي مثل نقطة التقاء 
تجمع الغلاة من الشيعة و الصوفية في زمن الدولة الأموية التي كونت شبكة قوية 
لفواقئة العلى بحر كات الباطفية 1 

١‏ - قيام تنظيمات سرية مناهضة للدولة العباسية أجهضت مأربها وغاياتها فسعت 
إلى صياغة تلك الأهداف وفق تأويلات شيعية باطنية و صوفية لآيات القران» ومن 
هذه التفاسير تفسير ابن عطاء الآتدمي» وكان من نتائج هذا الصراع بين الدولة و 
التنظيمات قتل الحلاج و مريده ابن عطاء !". 

“ - تفعيل دور التجربة الصوفية المعاشة وفق المقامات و الأحوال» وتوظيف الآيات 
حوافز لإثارة النفس و سوقها في الطريق الصوفيء غير منكرين للتفسير الأصلي 
معتقدين أن تلك الإشارات الدقيقة للآيات إنما هو أمارة وثمرة الإيمان العميق 
والحن: المزيقق بعيدا عن الدعوة إلى أي هذهب كلامي أو -سيانبي؟, 

- استخدام التفسير الفلسفي الرمزي وسيلة للتخفي و التمويه ومنه تفسير ابن عربي 
فهو إلى التفسير الفلسفي أقرب منه إلى التفسير الإشاريء إذ الغاية منه هو عسف 
الآيات القرآنية لتوافق فكرة الفلسفي الصوفيء فهو تأويل مقصود يقول "إن أصحابنا 
ما اصطلحوا على ما جاؤوا به في شروح كتاب الله بالإشارة دون غيرها من الألفاظ 
إلا بتعليم إلهي جهله علماء الرسومء وذلك أن الإشارة لا تكون إلا بقصد المشير 
بذلك أنه يشير لا من جهة المشار إليه"!". 

وقال "أبدي وأعرض تارة... وكيف أبوح بسره وأبدي مكنون أمره وأنا الموصي به 
غيري في غير ما وضع من نظمي ونثريء نبه على السر ولا تفشه فالبوح بالسر له 
مقت على الذي يبديه» فأصبر له واكتمه حتى يصل الوقت"!". 


''١‏ انظر التفسير الصوفي للقرآن عند الصادق ‏ د. علي زيعور - ص4ه. 
"١‏ انظر أخبار الصوفية والزهاد في تاريخ بغداد ‏ بلسم عزت ‏ ص”5١.‏ 
('! انظر من التراث الصوفي ‏ د. محمد كمال جعفر - ص58. 

الفتوحات المكية ‏ ١/*ه".‏ 


1" عتقاء شغريةات ابن عزبي نت 4 
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ثالثاً: أدلة التفسير الإشاري: 

ذكر الصوفية أدلة زعموا أنها تعضد تأويلاتهم الصوفية إشارية كانت أم فلسفية. 
فاستدل التستري بقوله تعالى: (فَمَا إزلاء لقو لامك او تهون حَدناً) [النساء : 78] 
والحديث "ما من آية في القرآن إلا ولها أربعة معان ظاهر وباطن وحد ومطلع؛: 
فالظاهر التلاوة» والباطن الفهم» والحد حلالها وحرامهاء والمطلع إشراف القلب على 
المراد بها فقهاً من الله عز وجل"!". 

وفي اللمع استشهد السراج بقوله تعالى: ايبن المرنمْعَلى قلوب أقنابا) [ 

5 ؟]. قال "فدل على أن بتدبرهم القرآن يستنبطنون"!". ْ 

وقوله تعالى : (وتَرَكًا عب كَالصكدا بكي لحكل شيء وعد وَرَحْمَةوَبش رك للمسْلمي) [النحل : 
8 قال: "أفادت هذه الآية أهل الفهم من أهل العلم» بعد إيمانهم والقهه احضا أ 
تحت كل حرف من كتاب الله تعالى كثيراً من الفهم مذخوراً لأهله؛ على مقدار ما 
قسم لهم من ذلك"'". 

أها :نوعقوي شيا بعلن مللردوهوة تأرولس اليه الذدن بيسسرية: إن رتسوك تسل 
الله عليه وسلم "ما نزل من القرآن من أآية إلا ولها ظهر وباطن» ولكل حرف حدء 
ولكل حد نطلا , 

وقول ابن هريرة رضي الله غنه "لوابثثته لقظع مني.هذا البلعؤء" وقول: أبن عباس 
رضي الله عنهما "لو فسرته لكنت فيكم الكافر المرجوء"!*ا 
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تعقيب ورد:- 

أولأ ا وحدة الفضين. الزمؤئ فين :أهل العفاب وقاذة المتضوفة: 

ميق ثقاد: التي الصواقي للق أن من الدالحقن' الفسرري و الم تلمين بسي الشبمين 
الإشاري والمطبوع بالطابع النفسي ومنه التفسير المنسوب إلى جعفر الصادق 
وتفسير ابن عطاء الآدمي» وتفسير سهل التستريء وبين التفسير النظري أو الفلسفي 
وهو ذلك التفسير الذي يخدم مذهباً معينآ أو نظرية خاصة مبنية على أسس فل سفية 
يراد لها أن تكون عامة وشاملة بقدر الإمكان ومنه تفسير ابن عربي وفتوحاته 
وأقوال الحلاج!'!. 

ويمثل النوع الثاني منهجاً في التفسير ينزع منزع الباطنية» بأن يخرج بالقرآن - في 
الغالب ‏ عما نزل به» ويصف أياته لتتفق مع نظريات فلسفة بني عليها الصوفي 
فكره والغرض من ذلك "أن يروج لتصوفه على حساب القرآن» وأن يقيم نظرياته 
وأبحاثه على أساس من كتاب الله» وبهذا الصنيع يكون الصوفي قد خدم فلسفته 
التصوفية» ولم يعمل للقرآن شيئاًء إلا هذا التأويل الذي كله شر على الدين وإلحاد في 
أناقة بنرا 1" 

أما النوع الأول فهو الذي خاض الناس فيه كثيراً وتضاربت فيه الأقوال يقول 
الشاطبي عنه "وهو مزلة قدم لمن لم يعرف مقاصد القوم فإن الناس في أمثال هذه 
الأشياء بين قائلين» منهم من يصدق به ويأخذه على ظاهره ويعتقد أن ذلك مراد 
الله... ومنهم من يكذب به على الإطلاق ويرى أنه تقول وبهتان مثل تفاسير الباطنية 
ومن حذا حذوهم. وكلا الطرفين فيه ميل عن الإنصاف"!". 

ولن نخوض في نوايا القوم والتفتيش عن خباياهم» وإنما نكتفي ببيان التقارب بين 
135 التو نمق التفسسين وري نما :ذهب ١:‏ إلية لأا النصبار تفي تسقوبنة الاتكتدرية د 


('' انظر مجموعة الفتاوى  ١77/١7‏ - وانظر التفسير والمفسرون ‏ الدكتور محمد الذهبي ‏ 751/7 - 
54 وانظر من التراث الصوفي ‏ الدكتور محمد كمال جعفر ‏ ص١١٠.‏ 

('! التفسير والمفسرون ١‏ 53/7 7. 

.7 55/1  تاقفاوملا‎ ''( 
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لم يعرف هذا النوع من التفسير لا في عهد رسول الله صلى الله عليه وسلم ولا في 
أقوال صحابته» وهو منهج لا تعرفه العرب أصلا!". 

هذا المنهج في التفسير يرجع إلى فيلو اليهودي والذي أرث فكره لمدرسة الإسكندرية 
إذ تلقى آباء هذه المدرسة أفكاره بعد أن صححتها بقدر ما استلهمتهاء وهذا النوع من 
الإقبال على النصوص لقراءتها والتأمل فيها كان يتجاوب وحاجة النفوس» وهو في 
عهد المسيحية القديم وسيلة للنفاذ إلى بواطن الغيبيات وتذوقها!". 

إن من الممكن عقد مقارنة بين آباء مدرسة الإسكندرية في تفسيرهم للعهدين القديم 
والجديد وبين تأويلات الإشاريين الذين تناولوا آيات القرآن بالتفسير الصوفيء إذ 
يتلقى الطرفان في احتمالية الأصلء والاتجاه الصوفي في الفكر والحياة: وإثات 
المعنى الظاهر. 

3ه لحتيائية الأصل: 

يرجع تاريخ تعدد المعاني للنص الديني إلى القبالة اليهودية!"'إذ يرى القباليون أن كل 
نص من الكتاب يمكن تفسيره أربعة تفسيرات تشير إليها حروف (بء رء دء س) 
وهي حروف ل (3:068) وهي أوائل كلمات تتألف من: إشارة التفسير الحصرف 
(2طوء0)» والمعنى المجازي (23:056) والتفسير البياني (طوءىء2) وأخير ا النفسير 
الإشارية (900) !4. 

هذه الفكرة مكنت الفيلسوف الصوفي اليهودي فيلو من إقامة بناء تأويلي عقلي 
لنصوص العهد القديم» ترجع إلى تعدد المعاني!”. 


.541/  قباسلا‎ ''( 


('! انظر فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ لويس غاردية ‏ وجورج قنواتي  .١/9‏ 

مقتاكقتطن) عطا 01 9آ00031ء01آ 0:10 ,0مه-701,13-8.233 ,وعتممم غ8 1لعمملءتزعمط 
اسم لاون نواه 

4 انظر: ,1967 ,3م 50صلتطط 721ع01ع21 :19قدط الله عاعء01) ناعغ]2[ 01 امأعتطط عع 0طصهةت0 عط 1' 


8. 
[' انظر الفلسفة عند اليونان ‏ دكتورة أميرة حلمي مطر - ص8١5.‏ 
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وقد تبعه في ذلك آباء مدرسة الإسكندرية إذ أن الأب أرويجن (صوفي) ميز بين 
ثلاثة معاني في الكتاب (العهدين القديم والجديد) (ظاهرء نفسي أخلاقي» روحاني) 
وكأنما يستند في ذلك إلى سنة فيلون في التفسيرا". 

كما يرتبط فكر أوريجن بفكر أفلوطين بتتلمذ الإثنان على أمونيوس سكاسء وقد 
ترجمت مؤلفات أفلوطين وأوريجن''» وديونيوس (المزيف) وغيرهم من فلاسفة 
الإسكندرية من اليونانية إلى السريانية في القرن السادس!", ثم انتقلت إلى المسلمين 
عبر حركة النقل والترجمة» ولا يعني هذا أن الإشاريين قد تأثروا بأوريجن خاصة 
في تأويلاته» ولا نفي أي احتمالية أخرى تكون مصدراً لتسرب هذا النوع الغريب 
في تناول النص على الفكر العربي. 


١‏ - الاتجاه الصوفي في الفكر والحياة: 

عرف فيلو اليهودي بأنه كان فيلسوفاً أكثر مما كان رجل دين وكان صوفياًء يرى 
قدرة الإنسان للتحرر من دنس المادة والحس والتحول إلى روح خالصة وذلك 
بالتدرب على الزهد والتفكير الطويل!*. 

كما يعد فيلو عند بعض الباحثين المسؤول إلى حد كبير عن تلوث الجو النقفي 
الخالص للفكر اليوناني بضباب التصوف الشرقي الراهن/!". 

أما أوريجن فقد عمد إلى حياة الزهد والتقشفء وأكثر من الصوم وأقلل من ساعات 
النوم» وافترش الأرضء» ومشى حافيآ وعرض نفسه للبرد والعري... !'. 

كما تأثر إلى حد بعيد بفلسفة الأفلاطونية الحديثة وإن لم يتلقى عنهم؛ فإنه متأثر 
بالمدرسة وأفكارهاء فكما أن لفلسفة أفلوطين تأثير خاص في مذهب وحدة الوجودء 


)0 انظر فلسفة الفكر الديني ‏ غارديه؛ قنواتي ‏ 57/7 وانظر ,701,17 -وعتصمفغتر8 وتلعمماء :زعم 
0 ,16 320 - 2.799 -701,5 يلطلة -2.737 

' انظر كتاب فرفوريوس عن أفلوطين ‏ وانظر الفلسفة اليونانية ‏ أميرة حلمي مطر # ص477. 

.51/7  يتاونق‎  هيدراغ‎  ينيدلا انظر فلسفة الفكر‎ "١ 

انظر قصة الحضارة - ول ديورانت ا .٠١5/1١١‏ 

تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ وولتر ستيس ‏ ص779. 

(') انظر قصة الحضارة - ول ديورانت ا .5.9/1١‏ 


لاع ” - 


فإنه دعي في فلسفته الأخلاقية الصوفية إلى أن الوسيلة لصعود النفس الإنسانية إلى 
العالم العقلي بعد سقوطها إلى عالم الحس هو التخلص من العلاقات المادية والحياة 
الحسية والتوجه إلى حياة التأمل العقلي وأن أسمى طرق الطهارة وأدناها إلى السعادة 
القصوى هو طريق الجذب أو الاتصال الصوفي!". 

إن التشابه العام بين منهج المتصوفة الثلاثة سواء كانوا من الوثنيين أو اليهود أو 
النضباوئ هن الأقزت لحال أحل التصبوفة سوا كانوا مث أرركانا :السلوك: أو الفلاسفة 
الملاحدة. والذي يعنينا في هذا المقام هو تناول النص الديني سواء كان من أشعار 
هوميروس وقصص الأساطير اليونانية و أسفار العهدين القديم والجديد أو آيات 
القرآن الكريم. 

فقد استعمل فيلو التأويل الرمزي المجازي والذي يرى أن المعنى الحقيقي يختفي 
وراء الرموز الأمثال. فأول قصص التوراة» وتاريخ بني إسرائيل وقصص الأنبياء 
ساعياً لمزج الفلسفة اليونانية في العقائد اليهودية!". 

إلا أن منهج فيلو كان أقرب إلى الفلسفة منه إلى التصوفء وأقرب إلى روح التأويل 
العقلي منه إلى التأويل الإشاري النفسي؛ بخلاف أوريجن إذ يقترب الإشاريون 
المسلمون منه كثيراً أكثر من غيره سواء من المؤولة أو من المتصوفة يقول الدكتور 
محمد كمال جعفر "مما يثير الاهتمام حقا أن الناحية الأولى في نظرية أوريجن في 
تعدد معاني الكتاب المقدسء وهي تلك الناحية التي يطلق عليها أوريجن "الناحية 
النفسية" أو (50:0366) تتطابق تماماً مع التفسيرات التي يذكرها سهل؛ ولا يبعد أن 
يكون هذا الاتفاق نابعاً من تطابق الموقف النفسي لكليهم"!". 


'' انظر تاسوعات أفلوطين ‏ ص4:45 - وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ دكتورة أميرة حلمي مطلر ‏ 
عن 251 
''١‏ انظر: الفلسفة عند اليونان # ص5١‏ . 


امون الترزانك الجنوفي ت لهل الفشتررى تصن 1 


-/ة” - 


ويذهب بعض الباحثين النصارى إلى أن إقبال بعض "النصارى على النصوص 
لقراءتها والتأمل فيها كان يتجاوب وحاجة النفوسء» وهو في عهد المسيحية القديم 
وسيلة للنفاذ إلى بواطن الغيبيات وتذوقه"!". 

كما فرق الباحثون النصارى بين غلاة المتصوفة والمعتدلين في تناولهم لآيات القرآن 
الكريم بالتأويل ومقارنتهم بغيرهم من متصوفة النصارى "لقد ذهب المتصوفة 
الخارجون عن السنة مثل جلال الدين الرومي بهذه النزعة - أي التأويل الباطني ‏ 
إلى أبعد من ذلكء لكن الأحرى بغيره من المتصوفة أن يدرجوا في مسلك أوريجن 
بنواء كال وإااكة عحفا. اح مودو انار 

باج اكه البفق» الخلاهن : 

أثبت الإشاريون المسلمون المعتدلون الذين فسروا آيات القرآن الكريم بالمعنى 
الأصلي (الظاهر) ولم ينكروه؛ بل شددوا على من زاغ عن هذا المسلك» فلم يحولوا 
معاني الآيات إلى رموز أو مجاز تنفي قواعد الشريعة» أو يجعلون للمعاني المباشرة 
التي يشهد لها النص مركزاً ثانوياء أو تابعة لمعناه الإشاري أو الفيضي بل يجعلون 
المعنى الأصلي أساساً ثم يضاف إليه من عندهم معنى آخر إشارياً تابعاً للمعنى 
الأصلي للآيات!". 

وقد أنكر الدكتور محمد كمال جعفر في مقارنته بين أوريجن والتستري إثبات 
أوريجن للمعنى الظاهرا“! وتهميشه على الإطلاق؛ والذي يظهر أن أوريجن لم ينكر 
المعنى الظاهر على الإطلاق» يقول بعض الباحثين النصارى من رجال الدين "إن 
أنطاكية إن قاومت تعميم المذهب الإشاري في التفسير بحد ذاته» وتطبيقاته بنوع 
خاصء فإن ذلك لا يعني بحال أن الإسكندرية امتنعت من القول بالمعنى الظاهر... 
ولم يكن أوريجن أقل تحمسا من ثيودورس المبوستي في اللجوء إلى علم اللغة 


'' فلسفة الفكر الديني ‏ غارديه ‏ قنواتي  .7١/”‏ 

('! السابق ‏ هامش ؟/١5.‏ 

('' انظر من التراث الصوفي - الدكتور محمد كمال جعفر - ص©5١٠.‏ 
) السابقا#..ضص١١١,‏ 


-7555- 


والدلالات اللفظي"7").. لاشك في أن المعنى الروحيء الذي كان أوريجن شديد 
التمسك به لا يبطل في نظره المعنى الظاهرء ولا يناقضه. بل يفترض وجودها". 
ويقول أحد الآباء النصارى "ليس من المعقول أن يتهم أوريجن بأنه أخطأ التمييز بين 
المعنى النموذجي والمعنى الرمزي» وبأنه نفى عن نصوص عديدة معناها 
لكا 8 آآثرة 

ريحي 2 . 
ولعل أهم دليل على تمسك أوريجن بالمعنى الأصلي أو الظاهر والتزامه به أنه عمد 
إلى خصي نفسه!*! إطاعة للآية الثانية عشرة من الإصحاح التاسع عشر من إنجيل 
متى والتي تقول "يوجد خصيان خصوا أنفسهم لأجل ملكوت السمواتء» من استطاع 
أن يقبل فليقبل"!”). 


ثأنيا ‏ مكانة التشنين 'الصوقن ات 

يتعلق الإشاريون في تأويلاتهم برجلين من الصحابة هما الخليفة الراشد علي بن أبي 
طالبء وعبدالله بن عباس رضي الله عنهما. 

١‏ - أما علي بن أبي طالب رضي الله عنه فقد جمع رضي الله عنه إلى مهارته في 
القضاء والفتوى علمه بكتاب الله وفهمه لأسراره وفق معانيه» فكان أعلم الصحابة 
بمواقع التنزيل ومعرفة التأويل فقد نشأ في بيت النبوة» ولم تتدنس فطرته بشيء من 
أمور الجاهلية» مع ما كان يتمتع به من قلب مضيء وعقل ذكي ولسان فصيح وقد 
كثرت الرواية عنه سواء في التفسير أو في غيره؛ بل كان الناس في زمنه يكذبون 


عليه حتى كان الناس يسألونه/''ء فعن أبي جحيفة رضي الله عنه قال "قلت لعلي بن 


.517/7  يتاونق‎  ةيراغ‎  ينيدلا انظر فلسفة الفكر‎ ''١ 

.594/5  قباسلا‎ )'( 

"ا فلسفة الفكر الديني ‏ غاريه ‏ قنواتي ‏ هامش ؟/54. 

4( انظر قصة الحضارة ‏ ول ديوارنت ل 5091/١١‏ ل وانظر ,163,9701,16ممة غ8 ملعم ماع تزعمظط 
0,., 

*' العهد الجديد ‏ إنجيل متى ‏ الإصحاح التاسع عشر ‏ فقرة .١7‏ 

('! انظر الإسرائليات والموضوعات في كتب التفسير ‏ د. محمد أبو شهبه ‏ ص58١.‏ 


0ك 


أبي طالب: هل عندكم من الوحي إلا ما في كتاب الله؟ قال: لا. والذي فلق الحبة. 

وبرأ النسمة ما أعلمه إلا فهماً يعطيه الله رجلاً في القرآن؛ وما في هذه الصحيفة: 

قلت: وما في هذه الصحيفة؟ قال: العقل» وفكاك الأسيرء وأن لا يقتل مسلم بكافر"!". 

؟ - عبدالله بن عباس رضي الله عنهما فكان يلقب بالحبر والبحر لكثرة علمه وكان 

على درجة عظيمة من الاجتهادء والمعرفة بمعاني كتاب الله فكان الخليفة الراشد 

عمر بن الخطاب رضي الله عنه يجلسه في مجلسه مع كبار الصحابة ويدنيه منه. 

ويقول عنه "ذاك فتى الكهول إن له لساناً سؤلا وقلباً عقولا" وقال ابن مسعود 

رضي الله عنه "نعم ترجمان القرآن ابن عباس" ولما استخلف عبدالله بن عباس 

على الموسم قرأ في خطبته سورة البقرة ‏ وفي رواية أخرى سورة النور ‏ 

ففسرها تفسيراً لو سمعته الروم والفرس والديلم لأسلموا!"). 

وكان علي بن أبي طالب يثني على تفسير ابن عباس ويقول "إنه لينظر إلى الغيب 

من ستر رقيق"!”. 

ويرجع هذا النبوغ إلى أسباب: 

١‏ - دعاء رسول الله صلى الله عليه وسلم له فقال "اللهم علمه الكتاب"!'! وفي رواية 
أخرى "اللهم فقهه في الدين» وعلمه التأويل"!" . 

١‏ - نشأته في بيت النبوة» وملازمته لرسول الله صلى الله عليه وسلم. 


('! صحيح البخاري ‏ كتاب الديات ‏ باب العاقلة ‏ 7571/5 - حديث رقم (15017) - وسنن الترمذي ‏ 
15 حديث رقم .)١517(‏ 

('' فضائل الصحابة ‏ عبدالله بن أحمد بن حنبل ‏ ؟8454/7. 

('' المستدرك على الصحيحين  5١14/7‏ - حديث رقم (5711) - ومصنف ابن أبي شيبة ‏ 5"85/5. 

ا المستدرك على الصحيحين - 57/7 - وفضائل الصحابة ‏ 185/7 - والإصابة  .١59/4‏ 

,١55/4  ةباصإلا‎ !" 

البخاري ‏ كتاب العلم ‏ باب قول النبي اللهم علمه الكتاب  4١/١‏ - حديث رقم  )75(‏ ومسند الإمام 
أحمد ‏ ١/وه",‏ 

1" المستدرك» على الضحيحيق 116/8 اوضئثه الإمام أحمدت؛ كه ؟: 


اه د 


ازيل العيان الفنعان انعد زان رسو اله سن لكيه وناج راكد مدي 
ويروي لهم» وبهذا استعاض عما فاته من العلم بموت رسول الله صلى الله 
عليه وسلم» يقول ابن عباس في ذلك "وجدت عامة حديث رسول الله صلى الله 
عليه وسلى قنه الأنضنان 1 

: - حفظه للغة العربية» ومعرفته لغريبهاء وآدابهاء وخصائصهاء وأساليبها ولذا 
كان كثيراً ما يستشهد للمعنى الذي يفهمه من لفظ القرآن بأبيات من الشعر 
العربي!؟. 

ه - بلوغه مرتبة الاجتهاد» وعدم تحرجه منه» وشجاعته في بيان ما يعتقده أنه 


الحق» لا تأخذه في ذلك لومة لاثما" . 


ولقد كثرت الروايات عن ابن عباس وتعددت» واختلفت طرقهاء وأصح هذه الطرق 
طريق معاوية بن صالح/*!» عن علي بن أبي طلحة7"؛ عن ابن عباس وهي أجود 
الطرق وقد قبلها الإمام أحمد وأثنى عليها واعتمد عليها البخاري فيما يعلقه عن ابن 
ا 


'' الطبقات الكبرى - ابن سعد ؟/58”. 

1 انظز الاتقان بت السفوظ يح‎ "١ 

"ا انظر التفسير والمفسرون ‏ الدكتور محمد الذهبي  .57/١‏ 

(؛) معاوية بن صالح بن حدير الحضرميء أبو عمروء وقيل أبو عبدالرحمنء أحد الأعلام» وقاضي الأندلسء 
توفي سنة (11/57اه). 
انظر تهذيب التهذيب  ١10/٠١‏ التاريخ الكبير - 5/1ه7؟7, 

"ا علي بن سالم بن المخارق الهاشميء يكنى أبا الحسن؛ أصله من الجزيرة وانتقل إلى حمصء. روى عن ابن 
عباس ولم يسمع منه بينهما مجاهدء توفي سنة (55١اه).‏ 
انظر تهذيب التهذيب 718/07 وانظر تاريخ بغداد  .578/١١‏ 

'"! الإققاق حا المسروطي :حت 1/1 , 


لاه5” - 


وأوهى الطرق عن ابن عباس رواية الكلبي!' عن أبي صالح!'! عن ابن عباس فإذا 
انضم إليها رواية محمد بن مروان السدي الصغيرا'! فهي سلسلة الكذب!*!» ومنها 
الكتاب المنسوب إلى ابن عباس والمسمى (تنوير المقباس من تفسير ابن عباس) من 
رواية السدي الصغيرء يقول الدكتور سعود الفنيسان "تتبعت إسناده سورة سورة 
فوجدته كله من رواية السدي الصغير عن الكلبي عن أبي صالحء وهي سلسلة الكذب 
وأوهى الطرق وأضعفها عن ابن عباس عند علماء الجرح والتعديل"!”. 

وج اغلاة الصوفية في لين .غباس 'وغلئ ين أني طالب :رضبي :الله عنهما فلك القدزة 
على العلم بكتاب الله تعالى» وبيان معانيه» فجعلوا منهما أصلاً لما ذهبوا إليه من 
تأويلات. وكان الصحابة رضي الله عنهم أجمعين أقرب البشر إلى الوحي فهم أعلم 
الناس بنزوله وناسخه ومنسوخه:ء كما كانوا أعلم الناس بأوضاع اللغة وأسرارهاء 
وعادات العرب وأحوال أهل الكتاب» مع ما آتوه من قوة الفهم وسعة الإدراك!", 
وإن كانوا متفاوتين في معرفتهم بهذه الأدوات» إذ لم يكونوا جميعاً في مرتبة واحدة. 
وقد كانوا رضوان الله عليهم "على إثبات مانطق به الكتاب والسنة كلمة واحدة؛ من 
أولهم إلى آخرهمء لم يسوموها تأويلاًء ولم يحرفوها عن مواضعها تبديلاًء ولم يبدوا 
لشيء منها إيطالاًء ولا ضربوا لها أمثالًء ولم يدفعوا في صدروها وأعجازهاء ولم 


(') محمد بن السائب بن بشر الكلبي» المفسرء وكان رأسأً في الأنساب: إلا أنه شيعي» متروك الحديث» توفي سنة 

.)ها١5ة5(‎ 

انظر سير أعلام النبلاء: 575/5 - وانظر لسان الميزان: 15/1”. 

('' أبي صالحء باذام» ويقال باذان» مولى أم هاني بنت أبي طالب» روى عن عليء وابن عباسء وأبي هريرة. 
انظر تهذيب التهذيب  ”514/١‏ - وانظر الطبقات الكبرى: 15/5؟. 

''١‏ محمد بن مروان بن عبدالله بن إسماعيل بن عبدالرحمن السدي الأصغرء كوفيء تركه الإمام أحمدء وقال 
البخاري: سكتوا عنه. 
انظر تهذيب التهذيب:  7”17/9‏ وانظر لسان الميزان: 17/ره7ا؟, 

,188/١  ناقتإلا ا‎ 

') انظر اختلاف المفسرين أسبابه وآثاره # الدكتور سعود الفنيسان # ص5*. 

') انظر التفسير والمفسرون ‏ الذهبي  .49/١‏ 


ه” - 


يقل أحد منهم يجب صرفها عن حقائقها وحملها على مجازهاء بل تلقوها بالقبول 
والتسليم وقابلوها بالإيمان والتعظيم"!". 

ولذا قال صديق هذه الأمة " أي سماء تظلني وأي أرض تقلني؟ إن قلت في كتاب الله 
قالة ل 1" 

ومع التشديد من الصحابة رضي الله عنهم على من يقول في القرآن برأيه فإنهم 
حذروا أشد التحذير من رواية الإسرائيليات والتي يرويها بعض أهل الكتاب الذين 
00 

وقذة كان: قفاون الضحابة لمروياك؟ أهل الكثاب فوقفا حانما فمااكانت أبسالقيع لم 
عن أمور الدين والعقيدة» ولم يقبلوا ما يروى لهم فيما ‏ سوى ذلك على أنه حق 
ضوات: يلها اتقق مع الدين قبلوه :وما" خالفه نينوة» :وما ستقت»غنة القرآن واحتمل 
العيةق وز الكذاها قف افيه 

ولذا قال ابن عباس "يا معشر المسلمين» تسألون أهل الكتاب وكتابكم الذي أنزل على 
نبيه صلى الله عليه وسلمء أحدث الأخبار بالله تقرأونه لم يشبء. وقد حدككم الله أن 
أهل الكتاب بدلوا ما كتب الل وغيروا بأيديهم الكتاب فقالوا: (مَدَا معد اللميشْتروانه 


نا قليل) [البقرة : 79] أفلا ينهاكم ما جاءكم من العلم عن مساءلتهم؛ ولا والله ما 
ولقد كان كثير من التابعين يتحاشون الرواية» عن بعض الصحابة الذين عرفوا 
بالأخذ عن أهل الكتاب» فقد شهد أبو هريرة لعبدالله بن عمرو بن العاص بأنه أككر 
حديثا ننه لأنهاكان :قازكا كاتياء ومعهذا بجاءك مروياتة أقل:مسن مزويات انمي 
هريرة: وذلك أن عبدالله بن عمرو بن العاص وقعت له كتب من كتب أهل الكتاب 


ف موقدة'الزوجق قفا 'يحدك معطن ماقهاء قبن خ تعالنى يفطل الرواة الوواية 


('' انظر أعلام الموقعين ‏ ابن القيم  .57/١‏ 
''" مصنف ابن أبي شيبة - 155/5 - وأغلام الموقعين ب ١/لاة:‏ 
('' البخاري ‏ كتاب الشهادات ‏ 9157/7 حديث رقم (599؟) 


د 


عنه» فكان هذا سبب من أسباب قلة مروياته عن أبي هريرة رضي الله عنهم 
00 

وأقوال الصحابة في التفسير لها حكم المرفوع إلى النبي صلى الله عليه وسلم 
رطق الكريهم برحو 

الأول: أن يكون مما لا مجال للرأي فيه» كأسباب النزول؛» وأحوال القيامة» واليوم 
الآخر ونحوها. 

الثاني: ألا يكون الصحابي معروفاً بالأخذ عن أهل الكتاب الذين أسلموا أي غير 
معروف برواية الإسرائيليات!". 

إن من عادة الصحابة وأخلاقهمء ألا يتكلموا فيما لا مجال للرأي فيه إلا بسماع 
وتوقيفء ولا يتهجموا على ذلك من عند أنفسهمء والسماع إما من النبي صلى الله 
عليه وسلم أو من بعض أهل الكتاب الذين أسلمواء فإذا انتفى الثاني؛ فقد تعين 
الوم 

أما تأويل الإشاريين فقد فصل شيخ الإسلام ابن تيمية فيه فقال رحمه الله: جماع 
القول في ذلك أن هذا الباب نوعان: 

أحدهما: أن يكون المعنى المذكور باطلاء لكونه مخالفاً لما علم؛ فهذا هو في نفسه 
باطل؛ فلا يكون الدليل عليه إلا باطلاء لأن الباطل لا يكون عليه دليل يقتضي أنه 
حقء ويوجد كثيراً في كلام القرامطة والفلاسفة المخالفين. 

والثاني: ما كان في نفسه حقاًء لكن يستدلون عليه من القرآن والحديث بألفاظ لم يرد 
بها ذلك: فهذا الذي يسموده إثنارات: :وهو الذى.يكتبه كيرا على بعطن النائن4 فإن 
الفعن يكوق نحي لذلالة" الكثات .و البنة خلية: ولكق الشان. في كن اللفظ الذي 
يذكرونه دل عليه وهذان قسمان: 


('! انظر فتح الباري ‏ ابن حجر .1517/١‏ 
"١‏ انظر نزهة النظر في توضيح نخبة الفكر ‏ ابن حجر ص45. 
('! الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسير - ص”7ه. 


دهمه” - 


أحدهما: أنه يقال إن ذلك المعنى مراد باللفظء. فهذا افتراء على اللهء فمن قال: المراد 
بقوله: ا [البقرة : 51] هي النفسء وبقوله: (اذكب إلى فرْعَونَ) [النازعات : 
]١‏ هو القلب... ففي هذا كذب على الله إما متعمداً وإما مخطئاً. 

والثاني: أن يجعل ذلك من باب الاعتبار والقياسء لا من باب دلالة اللفظ فهذا من 
نوع القياس» فالذي يسميه الفقهاء قياساً هو الذي تسميه الصوفية إشارة» وهذا ينقسم 
إلى صحيح وباطلء كانقسام القياس إلى ذلك!". 

ويترك القياس عند قول الصحابي قال الشافعي رحمه الله "القياس عندي قتل الراهب 
لولا ما جاء عن أبي بكر رضي الله عنه" وقال "البدعة ما خالف كتاباً أو سنة أو أثرأً 
عن بعض أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم”" قال ابن القيم "ترك صريح 
القياس لقول الصديق... وجعل ما خالف قول الصحابي بدع"!". 

وعليه فإن إشارات القوم واعتباراتهم ترد إذا عارضت قول الصحابي. وإذا كان 
التعويل إنما على مراد المتكلم سبحانه وتعالى في كتابه فإن المراد يعرف تارة من 
عموم اللفظء وهذا لأرباب الألفاظء وتارة من عموم علته لأرباب المعاني والفهمء 
وقد يعرض لكل من الفريقين ما يخل بمعرفة مراد المتكلم» فيعرض لأرباب الألفاظ 
التقصير بها عن عمومهاء وهضمها تارة» وتحميلها فوق ما أريد بها تارة» ويعرض 
لأرباب المعاني فيها نظير ما يعرض لألباب الألفاظ » فهذه أربع آفات هي منشأ 
غلط الفريقين!"؛ فلا سبيل لمعرفة الصواب إلا بالرجوع إلى كتاب الله تعالى ثم إلى 
سنة رسوله صلى الله عليه وسلم ثم إلى أقوال الصحابة» قال السيوطي!*! رحمه الله 
في تفسير الصحابة للقرآن "هم أدرى بذلك لما شاهدوه من القرائن والأحوال عند 
نزوله ولما اختصوا به من الفهم التام والعلم الصحيح والعمل الصالء"!”. 


') انظر مجموعة الفتاوى - ,١17./١‏ 

('' أعلام الموقعين ‏ ابن القيم  .41١/١‏ 

"ا انظر أعلام الموقعين ‏ ابن القيم  .7١5/١‏ 

عبدالرحمن بن أبي بكر بن محمد بن سابق الدين الخضري السيوطيء جلال الدين» إمام حافظء مؤرخ أديب» 
له مؤلفات عديدة» توفي سنة (١111ه).‏ 
انظر الضوء اللامع: 55/54 - وانظر الأعلام: 701/7, 
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اك 


وعليه فإن من قال أن أقوال وتأويلات الإشاريين المعتدلين منهم تفسير لكتاب الله 
تعالى "على غير التفسير المعروف عن الصحابة والتابعين فهو مفتر على اللهء ملحد 
في آيات الله محرف للكلم عن مواضعه وهذا فتح لباب الزندقة والإلحادء وهو 
معلوم البطلان بالاضطرار عن دين الإسلاء"!". 

ولما سئل ابن الصلاح/'! عن أقوالهم في القرآن قال "وجدت عن الإمام أبي الحسن 
الواحدي!'' المفسر ‏ رحمه الله أنه قال: صنف أبو عبدالرحمن السلمي "حقائق 
التفسير", فإن كان قد اعتقد أن ذلك تفسير فقد كفرء وأنا أقول الظن بمن يوثثق به 
منهم أن قال شيئاً عن أمثال ذلك أنه لم يذكر تفسيرأء ولا ذهب به مذهب الشرح 
للكلمة المذكورة من القرآن العظيم؛ فإنه لو كان كذلك كانوا قد سلكوا مسالك 
الباطنية» وإنما ذلك ذكر منهم لنظير ما ورد به القرآن» فإن النظير بذكر النظير.. 
ومع ذلك فياليتهم لم يتساهلوا بمثل ذلك لما فيه من الإبهام والإلتباس"!*. 

وقال ابن الجوزي عن حقائق التفسير للسلمي "ذكر عنهم فيه العجب في تفسيرهم 
القرآن بما يقع لهم من غير إسناد ذلك إلى أصل من أصول العلم وإنما حملوه على 
مذاهيهم والعجب مق وز حهة فن الطعام وانيساطهم: في القؤ ]011 . 

وقال ابن تيمية عن حقائق التفسير "يتضمن ثلاثة أنواع: أحدهما: نقول ضعيفة عمن 
نقلت عنه» مثل أكثر ما نقله عن جعفر الصادق فإن أكثره باطلء وعامتها من 
موقوف أبي عبدالرحمن. 

الثاني: أن يكون المنقول صحيحاء ولكن الناقل أخطأ فيما نقل. 


''! مجموعة الفتاوى ‏ ابن تيمية  .١50/1١‏ 


'' أبو عمروء عبدالرحمن بن عثمان بن موسى الكردي الشهرزوريء الشافعيء الإمام الحافظ من كبار الأئمة: 
توفي سنة (555ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: ١717/١5‏ - وانظر وفيات الأعيان: ؟/5١١.‏ 
('' أبو الحسن» علي بن أحمد بن محمد بن علي الواحدي النيسابوريء الشافعي» صاحب التفسيرء وإمام علماء 
التأويل» توفي سنة (54574ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 545/١١‏ وانظر وفيات الأعيان: ؟/55١.‏ 
93 فتاوى ابن الضلاح تصن 33. 


تلبيس إبليس ‏ ص59١.‏ 


لاه" - 


الكالةة؟ قر ل ستحنهة عن الل مسا 


وقال الشاطبي عن بعض نفسيرات التستري "هذا التفسير يحتاج إلى بيان فإن هذا 
المعنى لا تعرفه العرب ولا فيه من حجتها وضع مجازي مناسب ولا يلاثئمه مساق 
بحال فكيف هذاء والعذر عنه أنه لم يقع فيه ما يدل على أنه تفسير للقرآن فزال 
القع" . 

أما تفسير مقاتل بن سليمان فقد ضعفه رجال الجرح, ولم يوثقه أحدا"' واشتهر عنه 
القول بالتجسيم والتشبيه/*'. وتكلم عنه السيوطي فقال "إن الكلبي يفضل عليه لما في 
مقائل من المذاهت الررديقات , 

ويقول ابن خلدون في مؤلفات الإشاريين "ليس البرهان والدليل بنافع في هذه الطريق 
رداً وقبولاًء إذ هي من قبيل الوجدانيات"7". 

ويقول أحد الباحثين المعاصرين عن المنهج الإشاري - الاعتباري ‏ "الفهم 
الإشاري للقرآن لا يترجم في لغة متماسكة مفهمة لأنه لا يحترم أعراف العربية 
وقوانينها في النظمء سواء تم ذلك بقصد منه أو بدون قصدء وسواء حكم على بعضه 
بالصحة والجواز وعلى بعضه الآخر بالبطلان» فإنه ليس بتفسيرء وإن كان معاني 
ومواجيد يتكشف عليها أرباب السلوك.. وهذه المعاني تقتصر عليهم وليس لها صفة 
افو وال ار 

ويقول باحث آخر "هو عندي اتجاه شبه متطرف يصل إلى أقصى الحدود... إنه 
تفسير يفكر بطريقة تخالف الطريقة المألوفة» الشائعة» العادية العمومية» فهو يلجأ 
للحدس والخيال... وهو أقرب إلى اللعب لا إلى الواقع... هو شبه تفسير وهو عاجز 
عن أن يكون شمولياً وكافياًء إنه تعسفي يفرض أحكامه مسبقة... والصوفي يتبع 


('' مجموعة الفتاوى - .١7./١*"‏ 


.74١1/1  تاقفاوملا‎ ''( 

.31/١  يبهذلا‎  نورسفملاو التفسير‎ ''( 
.155/١  دادغب تاريخ‎ )( 

8 الإتقان # 1895/5., 

.4558  ةمدقملا‎ 

"١‏ تفعيق النظوات الدكتورة مصطفي السعدفي بحت هن 


عمه” - 


طرائق غير موافقة» أي تلفيقية» وإذا كانت المناهج غير صادقة ولا صالحة» فإن 
النتائج التي يقدمها الصوفي أو العَالمُ المزيف لن تكون صادقة ولا صالحة!". 

وقد كانت تحذيرات السلف من مغبة الانزلاق وراء تلك التأويلات في مكانها فقد أثرٌ 
السكري يطزيق مباشر أو عون مباقن في أفكار علا مسوفية السعهدمو أتواله 
ومنهجه لصياغة فكر صوفي فلسفي يقول الدكتور محمد جعفر "كان للحروف 
ودراستها وأثرها في الفكر الصوفي بيان المنهج الذي اقتنع به كل من التستري وابن 
مسرة وابن عربي في النظر إلى القرآن وفهمه. وظهور ذلك بصفة خاصة لدى 
السهروردي المقتول» وبيان الصلات الفكرية بينهاء بين رسائل الحروف؛ ورسائل 
أخوان الصفا وما صح من مؤلفات جابر بن حيان وخصوصاً في الترابط بين 
الطبائع والحروف"!". 

وقد استخدم باطنية هذا المنهج الصوفي الإشاري في الإلحاد في آيات الله إذ يقول 
أحدهم "إن هذه العلاقة الجدلية بين القارئ والنص تقوم على تنوع النص من جهة 
وتنوع أحوال القارئ من جهة أخرىء فالحال تغير فهم الصوفي للنصء والنص يغير 
حال الصوفيء وهكذا تقوم العلاقة على نوع من التوتر المستمرء الصاعد يتجدد فيه 
المعنى ويترقى من خلاله الصوفي في أحواله"!". 

فالكاتب يسعى إلى توليد المعاني المتعددة والمتنوعة المرة تلو المرة تبعاً لحالات 
القارئ. 

ويصرح الآخر بالهدف النهائي من أبحاثه الطويلة ألا وهو "أن يجعل ممكناً إعادة 
قراءة القرآن... لن نكتفي بشرح المعنى الظاهري الصريح للنص نحن نريد أن 
نكمله عن طريق شرح المعنى الضمني"*! هذا المعنى الضمني الذي يسعى إليه لا 
يصل إليه عن طريق معرفة عادة المتكلم وحدوده وأوامره ونواهيه وإنما بتطبيق 


(' انظر التفسير الصوفي للقرآن عند الصادق ‏ على زيغور ب صضص5ة ب 5٠0‏ ل ,.5١‏ 

- #١5ص‎  قلاخلادبع انظر من قضايا الفكر - ص١٠ 77 وانظر الفكر الصوفي  عبدالرحمن‎ "١ 
0 

('' فلسفة التأويل - الدكتور نصر أبو زيد ‏ ص .,5١9١‏ 

معازك من أجل الأنسننة ت الدكتور محمد أكون نض :7, 


-5ه” - 


منهجية العلوم الإنسانية!'!. من أجل الكشف عن مضامينه الكامنة غير المصرح 
بها!'أء وهذه العلوم الإنسانية مستقاها من الأمم الأخرى يقول "العلوم الإنسانية تتبادل 


)؟(١‎ : 1 


''' وتشمل "علم التاريخ - علم الاجتماع ‏ علم النفس - علم الأعراف - علم الأنثروبولوجيا - علم 
الألسنيات" . 

(' انظر معارك من أجل الأنسنة - تعليق المترجم هاشم صالح ‏ هامش ص١٠7.‏ 

7" التنائق ح د ع 
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مناقشة الأدلة:- 
١‏ - قوله تعالى: (حكتا مكيروا كأتدا ص : 13]. 


وقوله تعالى: (أدَا سرون لهنم على لوب أَْمَاهَا) [محمد : 4؟]. 

وقوله تعالى: (إا كاعري حك :تققلون) [يوسف : .]١‏ 

وقوله تعالى: (فما جؤلاء المَؤرل>كادونفتهويحدنا) [النساء : 28]. 

قال ابن تيمية " إن كل كلام المقصود منه فهم معانيه دون مجرد ألفاظه؛ والقرآن 
أولى بذلك. والعادة تمنع أن يقرأ قوم كتاباً في فن من العلم. ‏ كالطب والحساب - 
ولا يستشرحوه. فيكف بكلام الله الذي هو عصمتهمء وبه نجاتهم وسعادتهم» وقيام 
دينهم ودنياهه"!. 

وفي قوله تعالى: (فَما إؤلاء الم ملأب اونفْمَهُونحَدنا]ء قال ابن القيم "ذم من لم يفقه 
كلامه؛ والفقه أخص من الفهم وهو فهم مراد المتكلم من كلامه» وهذا قدر زائد على 
نجزةة فهم وطيغ اللفكظ قي اللغةبومكيت قفاوت مو انب الناين فم :هن تتارت 
مراتبهم في الفقه والعلم"!". 

إلا أن هذا القيم موبوط يشوايظ وشؤوط لبن للوجةائيات :و الأففان:والنطريات 
الفقلية محخل اإإنها كون: لزن القيم الوم أل الانتياط قن زائه عل :مجر معو فنة 
موضوع اللفظ وعمومه أو خصوصه. فإن هذا قدر مشترك بين سائر من يعرف لغة 
العرب, وإنما هذا فهم لوازم المعنى ونظائره» ومراد المتكلم بكلامه ومعرفة حدود 
كلامه. بحيث لا يدخل فيها غير المرادء ولا يخرج منها شيء من المراد"!". 

قال ابن عباس رضي الله عنهما "التفسير على أربعة أوجه: وجه تعرفه العرب من 
كلامهاء وتفسير لا يعذر أحد بجهالته» وتفسير يعلمه العلماء وتفسير لا يعلمه إلا 
اث"( , 


.١07/١  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


.7١5/١  نيعقوملا أعلام‎ ''( 
.5١١/١ # السابق‎ "'( 


تأويل القرآن ‏ الطبري  "4/١‏ (المقدمة). 
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وتفاوت البشر في فهم مراد المتكلم ثابت» بل كان الصحابة بعضهم أكمل فهماً لكلام 
الله تعالى وكلام رسوله صلى الله عليه وسلم من بعض. 

٠. 5‏ ل ١‏ ع روك عي م ده إن« سر 
فمن ذلك "أن عمر رضي الله سأل الناس عن قوله تعالى: (أبَوَد احدكمان تكوولة 


لت 2 39 ع +2 
جَنَةَمن نخيل وَاغْتَابٍ) [البقرة : 157]) فما وجد أحدا يشفيه» حتى قال ابن عباس وهو 


در المؤمنين إني أجد في نفسي منها شيئاء فتلفت إليه فقال: تحول ههناء لم 
فك نفسكة قال ابق «هفائن اضبويت مكلا لعدل: قال كفن أن عسل ؟ قحال تحن 
عباس: لرجل غني يعمل بطاعة الله عز وجل ثم بعث الله إليه الشيطان فعمل 
بالمعاصي حتى أحرق أعماله'!". 

وعذا لي نعية الخذرق روصي اش عنه أن رمنول لاسن ' عليه وسحلم حلنين 
على المنبر فقال إن عبدا خيره الله بين أن يؤتيه من زهرة الدنيا ما شاء وبين ما 
عنده فاختار ما عنده فبكى أبو بكر وقال فديناك بآبائنا وأمهاتنا فعجبنا له وقال الناس 
انظروا إلى هذا الشيخ يخبر رسول الله صلى الله عليه وسلم عن عبد خيره الله بين 
أن يؤتيه من زهرة الدنيا وبين ما عنده وهو يقول فديناك بآبائنا وأمهاتنا فكان رسول 
الله صلى الله عليه وسلم هو المخير وكان أبو بكر هو أعلمنا به"!". 

وقد أنزل الله كتابه وفيه المحكم وفيه المتشابه» وأوجب الإيمان بمحكمه ومتشابهه. 
ومن حكمة المتشابه تحقيق الابتلاء والامتحان مع عظم الثواب للمؤمن به» ومراعاة 
لتفاوت الأفهام وتمايز القرائح!"". 


('' تأويل القرآن ‏ الطبري - .١565:/54‏ 

- 508/5  يذمرتلاو‎ - )”591( حديث رقم‎ - ١417/7  ةباحصلا صحيح البخاري  كتاب فضائل‎ ''١ 
,.)35550( حديث رقم‎ 

انظر اختلاف المفسرين ‏ الدكتور سعود الفنيسان # ص١5١.‏ 
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؟ - الحديث المروي "أن لكل آبة ظهراً وبطناً وحداً ومطلعاً" فهو من مراسيل الحسن 
البصري!''إن صح الإسناد قال ابن تيمية "يروى عن الحسن الإبصري موقوفا أو 
0000 

وقال الشاطبي "عن الحسن مما أرسله عن النبي صلى الله عليه وسلم... وغايته إن 
صح سنده أن ينظم في سلك المراسيل"!". 

7 الآثار: ومنها: 

ما روي عن مجاهد عن ابن عباس في قوله تعالى: (اللهالدي حو سَبْعَسَمَاوَات وَسَالأمرض 
منه) [الطلاق : ]١١‏ قال "لو حدثتكم بتفسيرها لكفرتم وكفركم تكذيبكم به"!؟). 

فليس في ذلك خروج عن التفسير المعروف عن الصحابة» وهو من جنس قول علي 
بن أبي طالب رضي الله عنه "حدثوا الناس بما يعرفون أتحبون أن يكذب الله 


ورسوله"!”. 
وقول عبدالله بن مسعود "ما أنت محدثا قوما حديثا لا تبلغه عقولهم إلا كان لبعضهم 
فتن"[") 


قال ابن تيمية "هذا من الكلام المجمل؛ ليس فيه دلالة على الباطن المخالف للظاهرء 
بل يكون هذا من الباطن الصحيح الموافق للظاهر الصحي-"". 
قال ابن حجر "ممن كره التحديث ببعض دون بعض أحمد في الأحاديث التي 
ظاهرها الخروج على السلطان» ومالك في أحاديث الصفات"!". 


''' قال الحسن البصري "ما من آية إلا ولها ظهر وبطن وما فيه حرف إلا وله حد ولكل حد مطلع" انظر مصنف 
عبدالرزاق ‏ 558/5 وفي المعجم الكبير عن عبدالله بن مسعود "لكل حرف حد ولكل حد مطلعخ' ل 
8 

('' مجموعة الفتاوى - .١75/١*‏ 

('' الموافقات ‏ الشاطبي ‏ /78؟5. 

تأويل القرآن - ابن جرير - 8؟/59١,‏ 

"ا صحيح البخاري ‏ كتاب العلم  59/١‏ حديث رقم .)١717(‏ 

! صحيح مسلم ‏ باب النهي عن الحديث بكل ماسمع  ٠١/١‏ - حديث رقم (5). 

("' مجموعة الفتاوى - .١171/١*‏ 


ا فتح الباري  .5.00/١‏ 


3 


ذلك أن الناس يتفاوتون في فهمهم واستيعابهم للعلوم والمعارف فإذا حدتوا بما لا 
تدركه عقولهم أنكروا ذلك العلم» وربما كذبوه؛ أو يتلقفه أصحاب البدع ليضلوا به 
الناس» قال ابن تيمية "هذه الآثار حقء لكن ينزل كل منهم ذاك الذي لم يحدث به 
على ما يدعيه هو من الأسرار والحقائق التي إذا كشفت وجدت من الباطل والكفر 
والنفاق"("', 

قال ابن حجر "ضابط ذلك أن يكون ظاهر الحديث يقوي البدعة وظاهره في الأصل 
قوق تفن اذ ع ف الافسالك عده عدن وكش غلؤة :]راكد رك عو يار 

ب - قول أبو هريرة رضي الله عنه "حفظت عن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
وعاتين؛ فأما أحدهما فبثثته» وأما الآخر فلو بثثته قطع هذا البلعوء"!". 

قال ابن تيمية رحمه الله "ليس في هذا من الباطن الذي يخالف الظاهر شيءء بل ولا 
فيه من حقائق الدين» وإنما كان في ذلك الجراب الخبر عما سيكون من الملاحم 
والفتن ولهذا قال عبدالله بن عمر: لو أخبركم أبو هريرة أنتكم تقتلون خليفتكمء 
وتفعلون كذا وكذاء لقلتم كذب أبو هريرة"!). 

وفي الفتح "حمل العلماء الوعاء الذي لم يبثه على الأحاديث التي فيها تبين أمسامي 
أمراء السوء وأحوالهم وزمنهم... ويؤيد ذلك أن الأحاديث المكتومة لو كاذدت من 
الأحكام الشرعية ما وسعه كتمانها... ويحتمل أن يكون أراد مع الصنف المذكور ما 
يتعلق بأشراط الساعة وتغير الأحوال والملاحم في آخر الزمان» فينكر ذلك من لم 
يألفه ويعترض عليه من لاشعور له به""*. 

فهذه الآثار لا تدل على معاني باطنية مخالفة للمعنى الظاهر الأصليء بل ظاهرها 
متفق مع باطنهاء كما أنها آثار ليس فيها شيء من حقائق الدين» التي يلزم سامعها 
بالتبليغ فعن أبي هريرة قال: إن الناس يقولون: أكثر أبو هريرة» ولولا آيتان من 


مجموفة الفتاوى - 15 . 


('' فتح الباري - ادا 
"" البخازي ب كتاب العلم حت باب حفظ الغلم ب 55/9:تحدية رقم( 1): 
() مجموعة الفتاوى - .١107/١*‏ 


لاا فتح الباري ‏ ابن حجر .589-78/8/١‏ 
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كتاب لاما حدنت حديناً خ يلو ((5 اذ تكتريتا ركان لكاداتإلنى قرول - 
سما 30 

وأبو هريرة ليس من السابقين الأولين» ولا من أهل بيعة الرضوان إذ أسلم عام 
حون وعرووينق: الحسيداية :غلم تجقاتق: الدين مق ركان الت هران ابه عليه سحام 
يحدثه وغيره بالحديث فيسمعونه كلهم» ولكن كان أبو هريرة أحفظهم لأمرين: 

١‏ - بركة رسول الله صلى الله عليه وسلم» عن أبي هريرة رضي الله عنه قال: 
"قلت يا رسول اللهء إني أسمع منك حديثاً كثيراً أنساهء قال: أبسط رداعك. 
فبسطته. قال: فغرف بيديه ثم قال: ضمه؛ فضممته» فما نسيت شيئاً بعده'!" , 

١‏ - اشتغال أبو هريرة بحفظ الحديث عن الرسول صلى الله عليه وسلم فقال: إن 
إخواننا من المهاجرين كان يشغلهم الصفق بالأسواقء وإن إخواننا من 
الأنصار كان يشغلهم العمل في أموالهم» وإن أبا هريرة كان يلزم رسول الله 
صلى الله عليه وسلم بشبع بطنه» ويحضر ما لا يحضرونء» ويحفظ ما لا 
يحفظون"!". 


أما ما يروى عن علي زين العابدين رحمه الله (55ه) وهي الابيات: 
إني لأكتمى من علمي جواهره كيلا يرى الحق ذو جهل فيفتتنا 


وقد تقدم في هذا أبو حسن إليع'الكييزةو اورضحي قننية الحكهينا 
فرب جوهر علم لو أبوح به لقيلك لي أنت ممن يعبد الوثنا 


فقد ذكرها شيخ الإسلام ابن تيمية حين عرض وبين تناول غلاة المقصوفة 
والفلاسفة أقوال الصحابة المجملة الصحيحة وأنزلوها على ما يدعونه هم من 


('' البخاري ‏ كتاب العلم ‏ باب حفظ العلم  55/١‏ حديث .)١١48(‏ 
('' البخاري ‏ كتاب العلم ‏ باب حفظ العلم  55/١‏ - حديث رقم .)١١9(‏ 
('' البخاري ‏ كتاب العلم ‏ باب حفظ العلم  55/١‏ - حديث رقم .)١١4(‏ 
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الأسواق و الكقائق: التئ :إذا:كشفت: وحدنة :هن الناطل بر الكفر .والنفاق ثم قال حت إن 
أبا حامد الغزالي في (منهاج القاصدين) وغيره» هو وأمثاله تمثل بما يروى عن على 
نِن الحسين أنه قال: 


فرب جوهر علم لو أبوح به لقيلك لي أنت ممن يعبد الوثنا 


كما نسبها إليه الألوسي!' في تفسيره قوله تعالى: (, ا السو ليم نر لإنيكمن رك وان 
عر فتاكت كانم [المائدة +9180 ] قال اع :يسفن الضؤفية أن المر انما تسق 
به مصالح 506 الأحكام... أما ما خص من الغيب ولم يتعلق به مصالح أمته 
فله بل عليه كتمانه... ويسمون ذلك علم الأسرار الإلهية وعلم الحقيقة» وإلى ذلك 
أشار رئيس العارفين على زيد العابدين حيث قال: 

إني لأكتم من علمي جواهره كيلا يرى الحق ذو جهل فيفتتنا 


واذكن الأبدات1". 

وسواء ثبتت هذه الأبيات عن علي بن الحسين أم لم تثبت فإن مقياس هذه العلوم أن 
تقاس على كتاب الله وسنة رسوله؛» قال شيخ الإسلام ابن تيمية "إذا كانت هذه طرق 
هؤلاء الذين يدعون من التحقيق وعلوم الأسرار ما خرجوا به عن السنة والجماعة 
وزعموا أن تلك العلوم الدينية أو الكونية» مختصة بهم فآمنوا بمجملها ومتشابههاء 
وأنهم منحوا من حقائق العبادات وخالص الديانات ما لم يمنح الصدر الأول حفاظ 
الإسلام وبدور الملة» ولم يتجرؤوا عليها برد وتكذيب» مع ظهور الباطل فيها تارة. 
وخفائه أخرىء فمن المعلوم أن العقل والدين يقتضيان أن جانب النبوة والرسالة أحق 
بكل تحقيق» وعلم ومعرفة وإحاطة بأسرار الأمور وبواطنها!". 


('! انظر مجموعة الفتاوى ‏ 54/5. 

('! محمود بن عبدالله الحسيني الألوسيء شهاب الدين أبو الثناء»ء مفسرء محدثء أديب؛ من أهل بغداد كان سلفي 
الاعتقاد» مجتهداء يعرف بالألوسي الكبير تفريقاً بينه وبين حفيده أبو المعالي» توفي سنة (١٠71١ه).‏ 
انظر الأعلام: ١175/17‏ . 

"روح المعائي ت محمود الألوسي # 349/5-:154, 
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الفصل الثالث 


المبحث الأول: مناهج المستشرقين في دراسة التصوف. 
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المبحث الأول: مناهج المستشرقين في دراسة التصوف:- 

المطلب الأول: المنهج المقارن: 

الطريقة المقارنة "هي المنهج الذي يقارن بين الصور المختلفة لصنف من الظواهرء 
أو نوع من الموجودات» أو عضو من الأعضاءء أو وظيفة من الوظائف" وكل علم 
يطبق الطريقة المقارنة فهو علم مقارن"!". 

وهو عند بعض الباحثين "الدراسة المقارنة» أسلوب لتوصل إلى فهم متعدد الأبعاد... 
أي هو قراءة ظاهرة أو فكرة في إطار مقارن"". وعند آخر "المنهج المقارن القائم 
على موازاة فكر لاحق بفكر سابق قصد البحث عن الجذور"!". 

يسود هذا المنهج في دراسات المستشرقين نزعة التأثر والتأثير وهي نزعة يأخذ بها 
كثير من المستشرقين الذين اعتادوا رد كل عناصر الفكر الإسلامي بعد تجزئتها إلى 
اليهودية أو النصرانية. والأحكام التعسفية المرتبطة بهذا المنهج تكون حاضرة في 
كتابات المستشرقين كلما وجد تشابه بين الأفكار الإسلامية وغيرها من الأفكار 
الأجنبية مهما كان التشابه كاذباً وغير حقيقي!؟. 

وف التضرويف الإنتلالين: أخذ النتيج التقازق يها ميفظلفة قفي] (اكحتاقفه ميعزل 
واختصاصات المستشرقين فقارن فون كريمر بين التصوف الإسلامي والفلسفة 
الهندية المعروفة باسم الفيدانتا ليرجع بالأصل إلى الهنودا". 

كما قارن بين الأفلاطونية الحديثة والاشراقية فانتهى إلى أن جعل الاشراقية ممثلة 
في السهروردي مدرسة أفلاطونية جديدة باسم شرقي"'!. 


('! المعجم الفلسفي ‏ 505/7. 

('' مناهج البحث في الدراسات الدينية ‏ أحمد فرامرز قرامكلي ‏ ص .5١05‏ 

('' المستشرقون والتصوف الإسلامي - محمد السرغيني ‏ ضمن المغرب في الدراسات الاستشارقية ‏ 
ص 44 ,.١‏ 

انظر مناهج المستشرقين في دراسة الفكر الإسلامي - الدكتور حسن عزوزي - مجلة الوعي الإسلامية ‏ 
وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية ‏ دولة الكويت ‏ العدد 491 77/57 -5١٠٠5م.‏ 

"ا الحضارة الإسلامية # ص7 .١١‏ 


لاف تمن ا 
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كما قارن جولد تسيهر بين التصوف الإسلامي جملة وبين الأفلاطونية الحديثة جاعلا 
المصدر الأفلاطوني هو الأصل دون إغفال الأثر الهندي!'". 

وقارن شيدر بين نظريتي الإنسان الأول في الفكر الإيراني القديم والإنسان الكامل 
عند غلاة الصوفية المتفلسفة ليرجع بالأصل إلى الأصل الإيراني القديم المطعم 
بالفكر الهيلينستي!"". 

وقارن كل من البارون كارادوفو'" وآسين بلاثيوس/'! بين التصوف والنصرانية 
فأرجعوا التصوف جملة وتفصيلاً إلى الأصل النصراني. 

يذهب الدكتور على النشار إن هذا المنهج تابع للاستشراق الإسباني» الباأحث عن 
النصرانية في أصول التصوف الإسلامي ممثلة في الدراسات التي قام بها المتشرق 
الأسياتن بلاوس كول تائن التضوف“ بالتسيزائية فم تازه كلن متفوقة التصناري 
فيما بعدا”)» وليس هذا المنهج قصراً على المستشرقين الأسبان وإنما هو تابع لفككر 
التستشر تنو اتحافاتة الدينية والساوكية 

إن'يعد أثر الأديان والأفكار والحضارات المختلفة...إلخ على الإسلام موضوعاً مألوفا 
في مؤلفات المستشرقين الغربيين التي قاموا بها كي تلاتم العديد من الافتراضات... 
ومن بين المميزات الشائعة للمستشرقين الغربيين أنهم يميلون لدراسة الإسلام 
باعتباره إفرازاً لحضارات ليست إسلامية"!". 

إلا أن المنهج المقارن يمكن أن يؤتي نتائج إيجابية وفق شروط معينة منهاء مراعاة 


نواحي الاشتراك والتباين» فعند مقارنة تصورات مفكرين اثنين أو اتجاهين؛ ينبغي 


'' انظر العقيدة والشريعة ‏ ص55١.‏ 

(' انظر نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص5 .١‏ 

(' انظر الغزالي - ص17١١‏ ا و8/ا1 -718 -7815, 

ا ابن عربي ‏ انظر مقدمة المترجم ‏ ص>”7 - وانظر الفصل الثالث ‏ ص7 .١١‏ 

ا انظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 77/9. 

('! مناهج المستشرقين في الدراسات العربية والإسلامية - المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومكتتب 
التربية العربي لدول الخليج  "8١1/١‏ -07؟. 
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أن نستوعب مستويات الاشتراك والاختلاف بين الآراء والأسسء واللوازم 
والنطاقات المعرفية» والامتداد التاريخيء إضافة إلى الفرضية:؛ واللغة» والمنهج!'". 
كما أن "المستشرق يعيش في بيئة أوربية» وتلك ميزة كبيرة تتيح له وسائل المعرفة: 
وتوفر له إمكانيات هائلة للدراسات المقارنة» ولكنه لا يستفيد من بيئتته في دراسة 
موضوعه... فالمستشرق يهمه تعريف بيئته الأوروبية بالتراث غير الأوروبي أكثر 
مما يهمه إلقاء أضواء جديدة على موضوع دراسته"!"". 

إن المستشرق ابن بيئته يسعى من خلال ما عاش وتعلمه أن يطبقه على الآخرين؛ 
وبذلك يحكم على الإسلام والفكر الإسلامي معتمداً على قيمه ومقاييسه الثقافية 
الخاصنة دور مراغاة مااتعيشه كل حضارة أ أمة مرع خصوصسة: 

ورسوخ هذا المنهج عند بعض المستشرقين راجع إلى كونه منهجاً طبق بصورة 
صارمة في بيئتهم: ذلك أن النهضة الأدبية الأوروبية قد تأسست على الحضارة 
اليونانية وما أنشىء مذهب فكري وديني جديد إلا ووجد له نظير في الحضارة 
اليونانية لدي 

والمستشرق يصور الإسلام لقارئه الغربي من خلال التصوف والذي يرده إلى 
أصول نصرانية أو يهودية أو فارسية أو هندية» هو من خلال قاعدة أساسية عنده 
تقول بأن الأديان ظاهرة اجتماعية» ومن ثم عقد المقارنات بين الدين المنزل وبين ما 
توارثته الشعوب المختلفة من أساطير للوصول لغاية هي أن الأديان ماهي إلا ملهاة 
لإمتاع الخيال!*. 

كما أن الاقتصار على الأثر والتأثر يعمل على تفريغ الظاهرة المدروسة من 
مضمونها وإرجاعها إلى عناصر سابقة عليهاء وتحويلها إلى كم تاريخي محض 
وإنكار استقلالها كظاهرة فكرية لها جذورها في الفكر أو في الشعورء وبذلك تتحول 


('! انظر مناهج البحث في الدراسات الدينية ‏ ص١١5.‏ 

'! حكمة الاستشراق والفينويمنولوجيا - الدكتور حسن حنفي ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - 
ص ,7١-١ 1١99‏ 

('' مناهج المستشرقين في دراسة الفكر الإسلامي - دكتور حسن غزوزي - مجلة الوعي الإسلامي - العدد 
ا ا ا 


) انظر أخطاء المنهج الغربي الوافد ‏ أنور الجندي ‏ ص؟7. 


ل/ا د 


النظريات الصوفية كالحلول و الإشراقية ووحدة الوجود وغيرها ظاهرة تاريخية 
محضة وموضوع لعلم تاريخ الأديان بعد أن تصبح هي الإسلام» وبذا يتحول الإسلام 
من وحي إلى تاريخ ومن وحي إلهي إلى موضوع فكري!". 

وبذا ينكر الوحي والنبوة والقيم الثابتة في الدين بعد تحول الأخير إلى ظاهرة فكرية 
أو اجتماعية يمكن مقارنتها بأساطير الشعوب وتحقيق دعوى تطور الأديان من 
الوثنية إلى التوحيد ومن الخرافة والغيبيات إلى العلم الذي يحل محل الإله "وبذا 
يتحول هذا البحث الأكاديمي إلى جدل سطحي ضعيفء يصطنع المماثلات لاستئناف 
المقاومة وفتح الطريق أمام المبشرء أو لإضفاء نوع من الطرائف على عمل مدرس 
وفي دراسة النظرية الصوفية يقع المستشرق فريسة التشابه والاشتراك لتدفع به إلى 
البحث عن الأثر والتأثير لمجرد التسرع والسطحية والوقوع في فخ اللغة» ووجود 
اين قز متي ةسيك وكاضية اعد “تشالحة: النظوية ويم فد دم فلؤة لصوف 
مما تؤدي إلى بحوث تتضمن تصورات ملفقة ودمج بين الأسس وذلك لأن جوانب 
التباين والتشابه الشكلية هي أمور خادعة:؛ فكثيراً ما انطوى الشبه الشكلي على تباين 
حقيقي» وتضمن التباين الشكلي تشابها حقيقيا!. 


- انظر حكمة الإشراق والفينومينولوجيا - الدكتور حسن حنفي  ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق‎ ''١ 
.١97ص‎ 

"ا انظر الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي - الدكتور محمد البهي ص55 بتصرف يسير. 

''١‏ وذلك مثل عقد مقارنة بين الحلول عند الحلاج بوحدة الوجود عند ابن عربي ‏ وضم الوحدة المطلقة عند 
ابن سبعين لوحدة الوجود عند ابن عربي ‏ انظر الفصل السادس من الرسالة. 

؛) انظر مناهج البحث في الدراسات الدينية ‏ ص١١" .851١17-‏ 


- ”ا/1١-‎ 


المطلب الثاني: المنهج الظاهراتي (الفينومينولوجي): 
الظاهراتية هي ترجمة للكلمة الإنجليزية (/زع5010عددممعطم) "علم الظاهراتية: 

أ. فرع من العلم الذي يبحث في وصف الظواهر وتصنيفها. 

حون الدرطاحنة: اميف او الم 

ج. الوصف العلمي للظاهرات الواقعية» مع اجتناب كل تأويل أو شرح أو 
اا 


وف 


يرجع هذا اللفظ إلى الفيلسوف الألماني أدموند هوسرل [(1نمءوونة] كصسصسةظ) 
(1317١م)‏ والظاهراتية عنده هو "علم وصفي يعنى بالكشف والتحليل للمعنى 
الجوهري والأصليء وينادي بإسقاط الأسئلة الماورائية ثم أصبحت قاعدة (التوققف 
عن الحكم)ء أو (وضع العالم بين قوسين) عند هوسرل أثناء وصف الظاهرة أصبح 
مصدن"' إلهام في ظاهزيات الندين وغتصرا رئيهيا في الدرابحات الدينينة 
الا 

ويقترب منهج الظاهراتي من المنهج الوصفي إلا أنه يختلف عنه بإهمال وإسقاط 
الأسباب والعوامل المؤثرة والمناحي التاريخية وغيرها وعليه فالظاهراتية "هو 
الدراسة الوصفية لمجموع الظواهر كما هي عليه في الزمان والمكان» وهو مختلف 
عن دراسة أسباب هذه الظواهرء وقوانينها المجردة الثابتة» أو عن البحث في 
الحقائق المتعالية المقابلة لهاء أو عن النقد المعياري لمشروعيتها!". 

والمنهج الظاهرتي عند هوسرل "هو منهج للرؤية الذهنية سواء كانت ذهنية أم 
حسية... وقيمة المنهج الفنومينولوجي بالنسبة إلى الروية» أنه منهج للنظر.. والمنهج 
بالنسبة للنظر له عينان: عين على مايُرى؛ وعين أخرى على مالايُرى» هذه 
المنهجية هي مسيرة العقل إلى الأشياء ذاتها... وهي منهجية تسعى للعودة إلى 
الأشياء ذاتها أو هو رد الشيء إلى حقيقته بعد أن تراكمت فوقها عبر التاريخ طبقات 
وأوجه معنوية مختلفة (لغوية» ثقافية» مراسية» أيديولوجية...) ليست من صلب 


)0 المورد دص١6ا,‏ 
.6 مبلاعتناطن) ممتامتطن) عط 01 تتتهدم1]ء1دا عتاعدمء لم0 "١‏ 
0 المعجم الفلسفي ‏ 5/ه"5. 
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ماهية هذا الشيء. ومهمة الفينومينولوجي (تقشير) ما لصق على الشيء وتحجر من 
الفرضياتء والنظريات والبراهين وإلى ما هناك من أفعال الوعي والعيني (العيان) 
التي لا تجد تحقيقاً لها في الشيء ذاته!". 

ويقوم المنهج الارف زوجي على قواعد ثلاث هي: 

١‏ - التوقف عند الحكم : وهو وضع العالم بين قوسين أو إخراج الواقع المادي من 
دائرة الاهتمام إلا أن هوسرل يضع لهذه القاعدة معنى خاص وهو التجربة 
والمعاناة التي تحدث للباحث من أجل قلب النظرة من الخارج إلى الداخل؛» 
واستبطانه لما يدور داخل ذاته» وإدراك الموضوعات في الزمان لا في 
المكان من أجل العثور على ماهيتها المستقلة في الشعور. 

؟ - التكوين: بعد التوقف عند الحكم يظهر الموضوع في الشعورء ويظهر القصد 
المتبادل كبناء للشعور يتحد فيه الموضوع والذات» فالموضوع في الشعور 
هو موضوع الشعورء والذات هي فعل الشعورء ويكون دور المنهج 
الفينومينولوجي هو تحليل هذه الصلة المتبادلة بين الذات والموضوع. أي 
تحليل الشعور القصدي. 

" - الإيضاح: الموضوعات توجد في الشعور غامضة»؛ فالموضوعات ليست إما 
غامضة أو واضحة؛ بل غامضة تحتاج إلى إيضاح. ومهمة الإيضاح هي 
الفديوق مين المفية وراك بو المفاظلق .وإغاد #كدذرة: العالاقة وزنيبا تشدية ا لو 

سعى هوسرل من خلال الفينومينولوجيا إلى تنقية الموضوع وطرد كل إضافة أو 
فرضية أو وجهة له سمة الإضافة على ذات الشيء. 

فجرد الظاهرة من التاريخ بل وتاريخها الخاص أو كما توصف عند بعض الباحثين 
ذلك الطرد لكل ما هو تاريخ حتى يرجع بالظاهرة إلى (العيان الفردوسي) أي طرد 
كل بذور السقوط التي دفعت بالظاهرة خارجاً عن فردوسهاء وأكثر من ذلك هو 
فصل أنية الشيء عن ماهيته؛ وتعليق وجود الشيء»؛ إذ هو ليس من صلب ماهية 


('' انظر مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية ‏ د. انطوان خوري # ص؟7 -71, 
''١‏ انظر حكمة الإشراق والفينومينولوجيا - ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق ‏ ص5٠7 7٠١-‏ - وانظر 
مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية ‏ 5لا ,1١-‏ 


-5/ا؟ د 


الشيء ولا يدخل في تعريفه» وهوسرل لايعني إنكار الوجود أو التاريخ وإنما هو 
تعالة قفرا 
والحه الففيج الكلا من ات افتقاك أكون : قال عمد دود المالترة: مقها: 


-١ 


أنها فلسفة مثالية لا تخرج عن المثالية الترنسندنتالية الأوروبية التي تعطي 
الأولوية للذات على الموضوع منذ ديكارت!'' حتى كانطا". وعليه ينطبق 
عليها ما يوجه إلى المثالية الأوروبية من نقد. 

لا يوجد فرق بين مثل أفلاطون وعالم الماهيات المستقلة عند هوسرل. كما 
قيل إنها فلسفة نظرية تحول العالم إلى فكرة أو مثال أو لوجوس. 

أنها فلسفة مغلقة على (الأنا) لا تستطيع الخروج منه إلى العالم الخارجي 
الذي وضعته بين قوسينء ولذا فالظاهريات منهج على غرار الإشراق في 
الفلسفة الصوفية» يمكن أن يكون شخصياً لا يمكن تقييمه في دائرة عامة: 
فهي ذاتية شخصية أو فردية روحية. 

أنها فلسفة قائمة على أحكام سابقة مثل رفض الاتجاه الطبيعيء اعتبار 
الشعور مركز الكون» وجعل مضمونه من خيال وتذكر مضموناً واقعيا. 

لا تتولى الفينومينولوجيا تفسير الأشياء بل تتصل بممارسة وصفها من خلال 
الكنة وليس الظاهرء ويتمثل دور الفينومينولوجيا في اكتشاف الجوانب غير 
المكشوفة في الظواهر وخاصة تلك التي تنطوي على أبعاد متعددة. 

وهذا يفسر إقبال بعض الباحثين في الدراسات الدينية على هذا المنهج أو 
الاتجاه» ذلك أن سياق التفسير يستند على سياق الوصفء. ولذا فإن أي تغرة 
في الوصف تؤدي إلى إخفاق التفسير. 


('' انظر مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية  8٠١‏ -85. 


0) 


رينيه ديكارت» فيلسوف فرنسي ورياضيء ومن أشهر ما عرف به (شكه)ء» والذي ادعى أنه أوصله إلى 


انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة ‏ ص84١‏ - وانظر مقدمة في علم الاستغراب ‏ الدكتور حسن حنفي 


بدص؟18., 


16 11156122 01 10161031577 عكأعدمه 11ر0 "ا 


-5/ا” - 


* - مما يترتب على الفقرة السابقة تكون نتيجة هذا المنهج في الدراسات الدينية 
ودياك تسل بنياق, الاكتتاف» بوكرل تعداتع : الانقفان: إلى سبحياق التقييم 
والتبريرء حيث تأتي أدوات التجربة لتدعم تلك الفرضيات أو تدحضها!'". 

استخدم المستشرق الفرنسي هنري كوربان المنهج الظاهراتي في أبحاثه في الفككقر 
الصوفي والشيعيء إذ تأثر كوربان في زيارته إلى ألمانيا بالفلسفة الظاهراتية وهو 
أول من قدم هيدجر تلميذ هوسرل إلى اللغة الفرنسية/". 

ويعرف كوربان الفينومينولوجيا بأنها "كشف عن أمر خفي غير ظاهر واستخلاصه 
من أمر ظاهر" ودور الباحث بناءاً على رأي كوربان» تجاوز الظواهر والتوصل 
إلى البواطن!". 

سعى كوربان إلى تقديم قراءة ظاهراتية للتشيع والتصوف الإشراقي مستلهماً أفكار 
هوسرلء وهو يرى أن مصطلح كشف المحجوب في التراث العرفاني و مصطلح 
التأويل الوارد في القرآن» يدلان على الظاهريات ذاتها. 

سيطر هذا المنهج على فكر كوربان وجعله محصوراً في داخله» ووجهت انتقادات 
شديدة إلى كوربان في تناوله الفينومينولوجي للتصوف والتشيع على حد سواء. 
فاعتنى بالباطن وسعى إلى سبر أغواره بعد (تقشير) وتأطير كل أثر ظاهري من 
خلال قراءات النص الديني سواء عند بعض اللاهوتين النصارى أو بشكل خاص 
عند الفلاسفة المسلمين» ومن خلال غلاة الشيعة وتأويلاتهم لمعاني الكتاب (الإمام) 
وعند غلاة الصوفية الغنوصية من خلال الولاية والولي!*. 

يقول الدكتور على سامي النشار "لم يكتب كوربان التاريخ الصحيح للفلسفة الإسلامية 
ولا التصوف بقدر ما وضع نظرياته هو وآراءه ونزعته المسيحية.. ولاشك أن 
تطبيق المنهج الظواهري على التصوف يغني دراسة الفكر الصوفيء ويقدم لنا أبحاثاً 


- انظر حكمة الإشراق والفينومينولوجيا - الدكتور حسن حنفي  ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق‎ ''١ 
.”4.١و وانظر مناهج البحث في الدراسات الدينية  أحد فرامرز قرامكلي # ص؟7؟”‎  74١ص‎ 
انظر 1150م ,712 ,لإنامه5هائطم عندذا؟1 04 :1115601 وانظر تاريخ الفلسفة الإسلامية  هنري‎ !'( 
.585  نيقرشتسملا كوربان - تقديم بيارلوري - ص6١ - وانظر موسوعة‎ 
مناهج البحث في الدراسات الدينية  ص8؟5.‎ !'( 
4 11151017 01 -137-1701-2م1105طط عتدصهار]‎ 0 


ده/ ”3 - 


فاتنة» ولكن تطبيقه لدى كوربان أدى إلى وقوعه في تصورات غريبة بل بعيدة عن 
الفكر الشيعي أو عن الفكر الصوفي!". 

كما وجه الإمام الشيعي موسى الصدر جملة من الانتقادات من خلال مراجعته كتاب 
تاريخ الفلسفة الإسلامية» يقول "الظاهر والباطن من أهم النقاط التي يثيرها الأستاذ 
المؤلف... فقد أسهب في هذا الأمر وجعله أساساً لكثير من أبحاثه ومنطلقاً لمجموعة 
من استنتاجاته... والحقيقة أن الباحث في الأحكام الإسلامية والمفسرين للقرآن 
الكريم» لا يعتمدون غالباً على أسلوب الرمزية ولا يأخذون بالظاهر والباطن. " !". 
ويقول الدكتور حسن حنفي "لم يحاول كوربان دراسة موضوعة ‏ السهروردي 
وحكمة الإشراق - دراسة فلسفية خالصة مع أنه يشير كثيراً إلى جدوى ذلك... 
وهو يحاول إعادة بناء نفسه كما هو الحال عند هوسرل وبرجسونء ومعظم الفلاسفة 
ال 1 

إن هذا المنهج في أخص مميزاته يقدم على (القصدية) /*! والتي تعني اتجاه الإنسان 
ذائما في العام الخارجي: :ووجود “تعلق ذأتم بينه وبين الغاله |" . 

والقصدية عند هوسرل هي "الأساس الأعمق لا مكانية المعرفة والعلم'!'. وعليه 
فدلالة الفينومينولوجيا هي "العملية التي تبرز بها الأشياء التي تكون منا موضوع 
النظر كما لو كنا نحصرها بين أقواسء مهما يمكن نوع تلك الأشياء"!" . 

ويشترط أن تكون العناصر المقصودة للموضوع تكون (وحدة عضوية) يؤثر بعضها 
في بعض دون الزعم غير المبرهن عليه بوجود أولوية عنصر من تلك العناصر 
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على ساكل العتاضن الأخورى بصفة دائفنة!”, 


('! نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 76/8 -75. 

('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ تصدير الإمام موسى الصدر ‏ ص١7.‏ 

.7٠٠١ص‎ - حكمة الإشراق والفينومينولوجيا  ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق‎ "١ 
.١185ص‎ # ا مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية‎ 

") نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 75/8. 

('' مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية  .١81‏ 

" الموسوعة الفلسفية المختصرة ‏ ص١٠5.‏ 

(') نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 75/7. 


د 


وهذه مشكلة كوربان في تناوله لهذا المنهج ومشكلة غيره من المستشرقين كما أن 
هذا المنهج بمميزاته الوصفية وترك النفسين لنعظياته'مكنت كوزبان مق قزاءة الفكر 
الصوفي قراءة هرمنيوطيقية تكفل لآراءه بالخروج وفق معطيات الظاهرة؛: الظاهر 
منها والمستتر كما أن كوربان ابن بيئته تتلمذ على ما تتلمذ عليه غيره من 
المستشرقين فهم "يصيغون في أذهانهم فكرة معينة» ويبدؤون في تصيّد الأدلة 
لإثباتهاء وحين يبحثون عن هذه الأدلة لا تهمهم صحتها بمقدار ما يهمهم إمكان 
الاستفاذة منها لدعم آرائهم الشخصية» وكثيرا ما يستنبطون. الأمن الكلئ من حادفة 
جزئية» أو أنهم يدخلون بشخصياتهم وآرائهم وأهوائهم.. ويطلون من نافذتهم الخاصة 
فيلقون ظلالات معينة تغير معالم الصورة الأصلية"!'. 

وهذا يحفز كوربان وغيره من أتباع المنهج الظاهراتي» فتحول فرضية البحث إلى 
كاهو :عقف الدلخة :يذل كاقما تفيدا زوق البائكة رم ساكلة إل حافك كفطل 


(' الغزو الثقافي في المجال التاريخي - الدكتور عبدالحليم عويس ‏ مجلة المسلم المعاصر - عددا4 ١5.5-‏ 


اص"5ه., 


ا - 


المطلب الثالث: المنهج الوصفي: 

الوصف في مناهج البحث هو "التساؤل حول أحكام الشيء وخواصه وآثاره وأبعاده 
ومستوياته. ولا نتساءل في هذا المنهج حول الماهية ومقارنة المفهوم؛ بل يتصل 
الفيق الع خناينا يقتون بالأقياء وير فقي 

والوصف يقتصر على وصف الظواهر فقطا"» ويرتبط المنهج الوصفي بالمنطق من 
جهة» وبالمنهج الظاهراتي من جهة أخرى. 

وقد تناول بعض المستشرقين التصوف وخاصة نواحيه التاريخية من خلال إس قاط 
المنطق الوصفي العلماني» وقرأت شخصيات بعقليات متعددة فالحلاج كان نصرانياً 
بل تجسيداً جديداً للمسيح الأسطوري عند ماسينيون!"» وهو أشبه ما يكون بالقرمطي 
عند نكلسون!*)» شيعياً عن كوربان!*, 

وبذا قدم المستشرقون صورآ خيالية» هي أبعد ما تكون عن الحقيقة» وهكذا تتعدد 
العذاهر ".سوا ءتكانت الشتخصية أو الفكنة صبالحة أو :قانسهة مقحودفة: 

أما في دراسة التصوف فيقع المنهج الوصفي على دراسة التصوف على أنه ظاهرة 
من الظواهر الجزئية» كتصوف عامء مشترك بين مختلف الجماعات الإنسانية!". 
ويقترب المنهج الوصفي من الموضوعي في الأخلاق فهو "الذي يقرر أن القيم 
الأخلاقية نسيج وحدهاء وأنها مستقلة عن آراء الأفراد وسلوكهه"!*. 

ويقف المنهج الوصفي عند حدود الظاهر وملابساته وعوارضه دون سبر أغواره 
والبحث في ماهيته وذاتيته» وهو بذلك يكون معاكساً للظاهراتية والتي تبحث في 
الكنه بدلاً عن الظاهر. كما يمكن أن يتناول سياق الوصفء شتى الأمور التي تتصل 


.١57ص‎  ةينيدلا مناهج البحث في الدراسات‎ )'١ 
434/9: المعجز الفلشي‎ "١ 
آلام الحلاج  ص555.‎ ''( 
04 ---5-1701-11وعتطاط لطنهة ممت1عتاعخا 01 قنلعءممالء زعمظ‎ 
.,١١4صو‎  ”8ص‎  ةيرشع "ا انظر الشيعة الاثنا‎ 
انظر الغزو الثقافي في المجال التاريخي - الدكتور عبدالحليم عويس - العدد /ا 5 ص؛4ه -5ه.‎ ''( 
.77/9٠  راشنلا انظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام  الدكتور  علي سامي‎ )'( 
.549/7  يفسلفلا المعجم‎ 


-//ا” - 


بظهور الفكرة أو النظرية ومنشئهاء والأبعاد النفسية والشخصية والأحوال 
الاجتماعية» والمكانة التاريخية» والظرف السياسيء والثقافي والاقتصادي» ويمشثل 
كتاب آلام الحلاج تمثيلاً صريحاً لهذا المنهج. 

إلا أن المشكلة لم تكن في المنهج وإنما في المنطلق الذي بدء المستشرق فيه أبحاثه. 
سعى ماسينيون من بداية كتابة إلى آخره نحو هدف واحد هو أن الحلاج تجسيد جديد 
للمسيح» كما سعى نكلسون وأربري إلى تصوير التصوف الإسلامي جزء من 
تضوف هار . 

إن الذارس للتصوقف“ ليدرك وتجوده ظاهرةة يخ الشعوي» المثاينة منوزاء "ذيانة مبماوية 
أم وضعية؛ ولكن لكل تصوف خصائصه وصفاته التي تميزه عن غيره. بل إن 
يجان التضوف في الدين:الواحة يتقاركون :في كازليم للتصورت كنتيزع حياة: 

إن الدافع لتتبع هذا المنهج في التصوف الإسلامي يحمل في حناياه بذور فتنة 
"فدعوى أن التصوف لغة عالمية» هي من أخطر الدعوات؛ وأشدها فسادء وأبعدها 
عن مفهوم الإسلام» وهي ما يقول به أصحاب وحدة الوجودء والتي يروج لها 
الإستشراق الذي دعا إلى انبعاث الفكر الفلسفي الصوفي في العصر الحديث"!". 

وقد وجه للمنهج الوصفي النقد فكما يؤخذ على المنهج الظاهراتي اعتناءه بما وراء 
الظاهرة؛ والقصدية» فكذلك يؤخذ على المنهج الوصفي السطحية وإهمال ذاتية 
الظاهرة. 

كما أن المنهج الوصفي يستند في قيامه كمنهج على الوثائق والمصادر والمراجع 
بوضقها معلومات في.عملية “البحت»:ولذا فلابد من خضوعها لثقد وتقسيم دفيقدين: 
ويستخدم نمطين من النقد هما الداخلي والخارجيء إذ يتولى النقد الخارجي تقييم 
صحة المعلومات ودقتهاء بينما يعمل النقد الداخلي على تحديد أهلية المعلومات ومدى 
كونها مناسبة للبحث!". 


.7 4/79  مالسإلا انظر نشأة الفكر الفلسفي في‎ ''١ 

('' المؤامرة على الإسلام ‏ أنور الجندي - ص 59. 

('! انظر مناهج البحث في الدراسات الدينية ‏ ص84١‏ - وانظر المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ محمد 
السرغيني ‏ ضمن المغرب في الدراسات الإشراقية ‏ ص٠١5١.‏ 


-5/ا” - 


إلا أن هذين النقدين يفقدان ميزتهما حين تفقد عند الباحث الموضوعية والتجرد عن 
المواقف والرؤى الشخصية؛ بل إن إمكانية تحقيقها ما تزال مثاراً للجدل في فلسفة 


التاريخ!'!. 


المسةة* قين وعلماء الغرب محهة البشير مغلي دادص"7ا١.,‏ 


- 5م8٠.-‎ 


المبحث الثاني: موقف المستشرقين من حدود دراسة التصوف: 

المطلب الأول: الحدود التاريخية: 

تتاول المستشرقون في دراستهم للتصوف"الحد التاريقي سواء-.جعشوا القصوفت 
انعكاساً للتاريخ الحضاري لحقبة ماء فجعلوا التاريخ هو الأصل والفكر هو الفرع. 
أو منهم احترم التعاقب الزمني فضمن تساوق القبلية والبعدية مما يجعل التاريخ تابعا 
للفكرء أو تناول التاريخ بشكل جزئي في سبيل تأريخ الأفكار فيصبح التاريخ عبارة 
عن زان 

هذه الأوجه للدراسة التاريخية من قبل المستشرقين ليست مقصورة على دراسة 
التصوفء وإنما في دراسة كل ما يتعلق بالإسلام والمسلمين فاستخدمت في دراسة 
القرآن الكريم» والسنة النبوية الشريفة» والفقه الإسلامي والتاريخ والأدب؛ والأوضاع 
الاجتماعية والسياسية وغيرها. 

وتكمن المشكلة في تلك المحاولات في "إعادة النظر في قراءة الحركة التاريخية 
والتقويم لمسيرة المجتمع الإسلامي خلال العصور المتطاولة» جاءت مرتهنة للمنهج 
وللثقافة الغربية» والتي تأتي وفق التفسيمات الزمانية والمكانية» والنوعية للمجتمع 
الأوروبي» في محاولة تعسفية لإنزال مسيرة المجتمع الإسلامي في القوالب والمناهج 
التي أسست لدراسة تاريخ المجتمعات الغربية"!". 

نشأ المنهج التاريخي في الفكر الأوروبي تحت ظروف خاصة: وقد نشأ الممششرق 
في بيئة دينية يكون البحث فيها بالمنهج التاريخي بحثاً خصباً كما في دراسة 
المسيحية» "فدراسة المسيحية بمنهج تاريخي تكشف عن تلك العناصر المكونة لهذه 
الديانة أو المؤثرة في نشوؤها كالبابلية والآشورية والغنوصية والشرقية"!". 


'! انظر المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ محمد السرغيني .ص47 .١‏ 

''١‏ رؤية في منهجية التغيير - عمر عبيد حسنة ‏ ص78١‏ - بتصرف يسير. 

('' انظر حكمة الإشراق والفينوفينولوجيا ‏ حسن حنفي ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص58١‏ - 
وانظر على سبيل التوسع مقدمة في علم الاستغراب - الدكتور حسن حنفي - ص474 - وانظر فلسفة 
الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ لويس جارديه ‏ قنواتي ‏ 780/7 وما بعدها. 


-58١- 


لقد شهد التاريخ الإسلامي ظهور آراءء وأفكار» وفرق» وممارسات متنوعة» بل إن 
بعض هذه الأفكار جاء نبتاً خارجاً عن الإسلام؛ إذا وزن بموازين الكتاب والسنة 
وبالرغم من وجود مثل هذه النبتات الشاذة في المجتمعء والتاريخ الإسلاميء إلا أنه 
لا يمكن أن تكون هي الإسلام!". 

فيأتي المستشرق يعمم منهجه التاريخي الذي تناوله في دراسته النصرانية 
وتطوراتها ومؤثراتهاء ليطبقه على الظواهر الفكرية الإسلامية التي ههي ظواهر 
(مثالية)» وليست ظواهر مادية» أي أنها موضوعات فكرية مستقلة وليست 
موضوعات تاريخية» مثل حكمة الإشراق أو وحدة الوجود أو الحلول والاتحادء وبذا 
أصبح التاريخ هو الوحيد الذي يفسر نشأة الظواهر وتطورهاء وبالتالي يتحول كل 
شيء إلى ظواهر تاريخية حتى نبوة محمد صلى الله عليه وسلم وما نزل عليه من 
الوحيء ويذكر نبي الإسلام عليه الصلاة والسلام مع أنبياء الفرس وحكمائهم؛ وهكذا 
تضيع النبوة الإسلامية مع الديانات التاريخية. فغلاة الصوفية فلاسفة ورجال سلوك 
قالوا بالإلهام والكشف ومنهم من زعم الاتصال بالروح القدس؛ ولاا فرق عند 
المستشرق بين الإلهام والنبوة كما أن المستشرق لا يؤمن أصلاً بنبوة محمد صلى 
الله عليه وسلمء فلا يتحاشى أن يجعله من حكماء الشرق القديم» إن المنهج التاريخي 
بظاهره المحايد يقوم على فكرة مسبقة وعلى تمييز حضاري وتعصب ديني!". 

وهذا يعني أن توظيف الحد التاريخي في دراسة الظاهرة الفكرية عند المستشرق 
تتضمن تحويل الظاهرة إلى كائن تاريخي محضء إن الظاهرة أو الفكرة التي 
يدرسها المؤرخ؛ هي أمر تاريخيء ولكن الاقتصار على الجانب التاريخي فقط 
يوحي للباحث ويوهمه بأن الموضوع ليس سوى وجود تاريخيء مما يؤدي إلى 
إهمال أو تجاهل الجوانب الأخرىء وهذه الاختزالية في التاريخ تفترض أن الظاهرة 
لا تمتلك هوية سوى كونها أمراً تاريخياًء هذه الاختزالية في التاريخ تظهر خطورتها 


''' انظر رؤية في منهجية التغيير - عمر عبيد حسن ‏ ص١5١.‏ 
'' انظر حكمة الاشراق والفينومينولوجيا - الدكتور حسن حنفي ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - 
ص98 ١‏ -1919. 


- 


في الدراسات الدينية. ذلك أنها تعني أن الدين والظواهر الدينية لا تمتلك سوى هوية 
تاريخية الأمر الذي يعني بدوره إنكار قدسية الدين!"". 

هذه الفكرة انبتقت من فكرة مسبقة آمن بها الغرب ومنهم المستشرقون أن الشرق هو 
أم الديانات وبداية انطلاقهاء وهي تتضمن عنصرية فاشية إذ يصور الشرق وبما فيه 
العالم الإسلامي أنه المرحلة الشرقية الأولى في تطور البشرية وأنها "مرحلة تمثل 
الجهل والخرافة؛ والتعصب والسحرء والدين والتجريد أو المادية أو كلاهما معأ في 
مقابل العلم والعقل والتسامح والتنوير والذاتية» وهي سمات حضارة الغرب. وكأن 
الإنسانية تخرج من الظلام إلى النور ومن الجهل إلى العلم ومن الخرافة إلى 
العقل " (1, 

وحتى في أحسن الأحوال للباحث الغربي الساعي إلى الحياد العلمي فإنه "يعجز عن 
فهم روح التاريخ الإسلامي وأسراره؛ وذلك لاختلاف في وجهة النظر بين الفقر 
الإسلامي» والفكر الغربيء إذ يعمد الفكر الغربي إلى تجزئة الكونء والطبيعة. 
والفصل بين الله والعالم» وبين العلم والدين"7". 

ولكن إذا كانت هذه الدراسة التاريخية تقوم على أساس الانتقائية وفق أهداف معلنة 
أو غير معلنة في سياق البحث الأكاديمي فان التاريخ يكون معول هدم ووسيلة 


تشويه. 


)'١‏ انظر مناهج البحث في الدراسات الدينية ‏ أحد فرامرز  71١‏ وما بعدها ‏ وانظر رؤية في منهجية 
التغيير - ص9؟١.‏ 

مقدمة من علم الاستغراب ‏ الدكتور حسن حنفي - ص”48 . 

"ا أخطاء في المنهج الغربي الوافد ‏ أنور الجندي  ١57‏ بتصرف يسير. 


لل 


رل 2 


المطلب الثاني: حدود مدارس التصوف: 

لعل من أهم الأسباب التي دفعت بعض المستشرقين إلى دراسة التصوف في حدود 
المدارسء كان الحافز ورائها إذكاء نار الشعوبية في العالم الإسلامي. 

فأغلب من انطلق من هذا الحد كانوا "يرمون إثبات القدرة للمحيط الجغرافي على 
خلق الفكرء فكأنه ذو تأثير على مجرياته!". 

وفي مجال التصوف تركز الاهتمام بالمحيط الجغرافي الفارسي وذلك في سبيل 
مهاجمة العرب والعربية» لإحياء الثقافة الفارسية القديمة» وتقليل شأن الثقافة العربية 
وإظهارها وكأنها غير وافية بحاجة الشعوب والعصرا". 

وقد وجد المستشرقون في عدد من الرجال مدخلاً إلى تأكيد خصوصية الحد 
الجغرافي أو المدرسي فالبسطامي والحلاج والسهروردي قد ولدوا في فارس. 

وقد تناول المستشرق هنري كوربان شخصية السهروردي للوصول لهدف محدد هو 
دعوى تفوق الفرس على العرب أو تفوق الفكر الشيعي المتحعصرر على السني 
المنغلق. وهذا ما دفع بعض الباحثين العرب إلى التحذير من تأصيل هذا النسب 
الفارسي يقول الدكتور أبو ريان "الدروس التي وعيناها جيداً عن تيار الحركة 
الشعوبية» وآثارها المدمرة على الصعيد الإسلامي؛ كان يجب أن تكون سبباً لإثارة 
الشك أو على الأقل الحذر من أمثال هذه الدعوى7"/. وهو يقصد الأصل الفاردسي 
للاشراقية عند السهروردي. 

إلا أن هذه الدعوى ما تلبث أن تتداعى بوجود نفس الأفكار عند شخصيات أخرى 
عربية» وذلك مثل ابن الفارض في مصرء وابن عربي وابن سبعين في الأندلس. 
وسعى المستشرق الإنجليزي براون إلى البحث في التصوف الفارسي باعتباره 
فارسياً فقطء في كتابه تاريخ الأدب في إيران إلا أن هذه الفكرة أثبتت فشلها أمام 
تدفق آثار ابن عربي على الفكر الفارسي الصوفي وتغلغلها فيه وفي التصوف 


('' المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ محمد السرغيني ‏ ص44١.‏ 
"ا انظر المؤامرة على الإسلام ‏ أنور الجندي # ص8١٠.‏ 


('' الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص47 . 
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الإشراقي بالذات؛ كما قام كثير من غلاة صوفية فارس بشرح فصوص الحكم لابن 
عربي مرات عدةا"!. 

كما سعى بعض المستشرقين إلى تأكيد دور المدرسة وتأثيرها في الفكر الصوفي في 
الغرب الإسلامي في الأندلس وذلك من خلال شخصية ابن مسرة ودورها في 
تبنى هذا الرأي المستشرقون الأسبان منهم اسين بلاثيوس في كتابه (مدرسة ابن 
مسرة) وأنجيل بلانتيا!". 

وقد فند هذا الرأي الدكتور أبو العلا عفيفي ووجه النقد لدراسة أسين بلاثيوس فقال: 
"ما لدينا من المعلومات عن ابن مسرة وأتباعه لا تكفي أن نستخلص منها فكرة 
واضحة عن مذهبهم إذا كان لهم مذهب خاص عرفوا به» ولكن الأستاذ بلاثيوس أبى 
إلا أن ينسب إليهم مذهبا سماه (بمذهب ابن مسرة ومدرسته) (. 

أدرك المستشرقون في تناولهم للفكر الصوفي العجز عن استخلاص مميزات محيط 
عن محيطء فما يسميه المستشرقون تصوفاً فارسياً هو في الحقيقة تصوف في مجتمع 
إسلامي ظهر في فارس كما ظهر في مصرء والعراق» والمغرب والأندلس. مما 
حملهم على تعليل ذلك أن إطلاق اسم المدرسة إنما هو إطلاق بالتجوّز للدلالة على 
فئة معينة من المفكرين في محيط جغرافي معين/“)» وهذا مردود عليهم أيضاً إذ أن 
أغلب رجال التصوف لا يكادون يثبتون في موقع جغرافي واحد وأخص ص فاتهم 
السياحة فالسهروردي المقتول انتقل من فارس إلى الشام» وتنقل ابن عربي في العالم 
الإسلام من الأندلس إلى المغرب العربي ثم مصر ثم مكة المكرمة ثم قونية ثم دمشق 
وكذلك ابن سبعينء وقد خلفوا في كل مكان حلوا فيه تلآميذ ومريدين ومدارس. 


('! انظر فصوص الحكم والتعليقات عليه الدكتور أبو العلا عفيفي  48/١‏ انظر مقدمة في التتصوف 
الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون - الدكتور أبو العلا عفيفي. 

('' انظر تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص777. 

('' من أين استقى محي الدين ابن عربي فلسفته التصوفية ‏ مجلة كلية الآداب ‏ المجلد الأول الجزء الأول 
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المطلب الثالث: الحدود المذهبية: 
المذهبية "هي المنظومة الكلية المنبثقة من دين» أو مبدأ ماء المتعلقة بالإنسان 
لوفو ل 

وهي تقابل اللفظة الإنجليزية (ع116010) وتعني (مجموعة نظامية من المفاهيم في 
موضوع الحياة أو الثقافة البشرية» وهي النظريات والأهداف المتكاملة التي تشكل 
قوام برنامج سياسي اجتماعيء مذهب"!". 

المذهب الذي انطلق منه أغلب المستشرقين في تناولهم للنصوف كان المذهب 
الباطني الإسماعيليء أو بعبارة أدق هو المذهب الثوري الخارج على الإسلام الممثل 
في السنة والخلافة الإسلامية. 

"إن المتقصي لخلفيات نشر المستشرقين لنوع معين من (التراث) كالفرق القديمة؛ 
والفكر الباطن» والشعر الماجنء والفلسفات الغنوصية؛ والتصوف الفلسفي» وتلميع 
أعلام منكورة في تاريخ الفكر الإسلامي؛ لايألوا جهداً في معرفة أي هدف يستهدفون 
من وراء ذلك وأي كرظن ور 

فمن ناحية يظهر أن تخصص عدد هائل في التصوف بكافة أنواعه اشراقي» سلوكي؛: 
أو فلسفي أمثال ماسينيون» وبلاثيوسء ونكلسونء وبراون» واربري والعممل على 
إبراز الحلاج ثائراً معاديا للدولة» وابن عربي داعية وحدة الوجودء وابن سبعين 
زعيم الوحدانية في العالم الإسلامي» في ثوب تصوفي ملفق مشبوه. إلا لإدراكهم 
مدى إمكانية المغالطة في التصوف وغلاته» من جهة وإمكانية مهاجمة أهل السنة 
والجماعة من خلاله. 

حاول هنري كوربان ومن خلال بحوثه في التشيع عامة والباطنية خاصة مناوءة 
أهل السنةء ومن أجل ذلك عمد إلى إبراز مزايا مقابلة الشيعي إبرازاً قصد به إلى 


.589  يدينزلا مناهج البحث في العقيدة الإسلامية  الدكتور عبدالرحمن‎ ''١ 
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ذكر إسهاماته في تاريخ الحضارة الإسلامية» وإلى ذكر تفتحه على المذاهب والنحل 
الآسيوية» على عكس مقابلة السني الذي كان منطوياً على نفسه» مما جعله ينتج فكرا 
ال 0 "١‏ 

كما حاول ماسينيون إبراز دور غلاة الصوفية والحلاج بوجه خاص في تزعم 
نقابات الطبقات الكادحة الفقيرة الثائرة» وهم جماعات من الفرس والعبيد الآبقين 
وأخلاط من الزنادقة والمنحلين أخلاقياً كونوا فيما بعد تركيبة القرامطة!". 

تضمنت كتابات المستشرقين في دفاعها عن الباطنية والقرامطة والزنج اعتبار هذه 
الحركات الضالة دعوات إصلاحية» وتصورها على أنها ثورات قامت باسم الإسلام. 
إن تبني المذهبية في دراسة التصوف وأخذ الجانب الشيعي ليدل على البحث الدؤوب 
الس وّق: عق وسيلة تحارية الإنتلارة كه ابجمازن :الفكن: النشيعي لالس اياي 
بوجه خاص فكراً إيرانياً شرقياً يمتاز بما يمتاز به» لأنه استطاع التحرر من نطاق 
الإسلام الرسميء فحكمة الإشراق في رأيهم هو رد فعل طبيعي من الشيعة 
الإسماعيلية ضد إسلام أهل السنة» وهكذا يجعلون الشيعة هم الأصلء والإسلام هو 
الفرع؛ وأن الإسلام الشيعي هو الإسلام الروحي الكامل ويرون في السهروردي 
حتمية جمود أهل السنة» وتعصب صلاح الدين الأيوبي"!". 


''! انظر المستشرقون والتصوف الإسلامي ‏ محمد السرغيني ‏ ص44١.‏ 

'' انظر ألام الحلاج - ص0١‏ وه74, و7608 - وانظر الصلة بين التصوف والتشيع - ص١7‏ 
وانظر المؤامرة على الإسلام - أنور الجندي ‏ ص788١‏ - انظر الغزو الثقافي في المجال التاريخي - 
الذكتون::غيةالطلهم -عويمن,ت ماجلة المسلع المعاضنى العنى 297 خض 

('' حكمة الإشراق والفينومينولوجيا ‏ الدكتور حسن حنفي ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - 
ص ١9١‏ -197., 
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وليس من أسباب إلا أن المستشرق متعاطف مع الشيعيء وغلاة الشيعة أخصب 
أرض لإنشاء الفرق الدينية» والاتجاهات الموالية للاحتلال الغربيء كالقاديانية!') 
والبابية!"! والبهائية!". 


وقد ذكر الدكتور النشار عن المستشرق البريطاني بروان أنه كان مبعوثا إلى فارس 
جاسوسا للحكومة الإنجليزية» ومنها استطاع أن يثير الحركة البابية» وما أعقبها من 
حركة البهائية» ولاشك أن الباب والبهاء كانا تلميذين له» علمهما الكثير من عناصر 


مذهبهماء وقد ثبت أن الأقدس وهو كتاب البهائية الدينى قد استند على مجموعة كتب 


3 


(') فرقة خارجة عن الإسلام تنتسب إلى غلام أحمد القادياني نسبة إلى قاديان في الهندء ادعى نزول الوحي عليه 
ثم زعم أنه المسيح المنتظرء قامت بينه وبين مسلمي الهند منازعات ومناظرات» توفي سنة (508١م).‏ 
انظر القاديانية والبهائية ‏ الشيخ محمد الخضر حسين - ص؛ ؟. 

'' البابية نحلة أسسها ميرزا علي محمد الملقب بالباب» بجنوب إيران» ادعى أنه المهدي المنتظرء قامت بينه 
وبين علماء إيران مناظرات» فحكم بكفره؛ فأعدمته الحكومة الإيرانية سنة (75؟١١ه).‏ 
انظر القاديانية والبهائية ‏ الشيخ محمد الخضر حسين -# ص"5. 

"١‏ البهائية نسبة إلى ميرزا حسين علي الملقب بالبهاءء أحد أتباع ميزار علي محمد الباب» هرب إلى بغداد بعد 
أن اعدم الباب» قامت بين البابية والشيعة في العراق شقاق نفت على أثره الحكومية العثمانية البابين إلى 
الاستنانة ثم انقسمت الفرقة إلى فرقتين متحاربتين اضطرت الحكومة العثمانية إلى نفي البابين أتباع البهاء إلى 
عكا في فلسطين والفرقة الأخرى المنسوبة إلى أخي ميرزا يحيى الملقب (صبح أزل) - إلى قبرصء» ألفت 
البهائية مؤلفات في عقائدهم وعملت على نشرها. 
انظر القاديانية والبهائية ‏ الشيخ محمد الخضر حسين # ص"5. 

) انظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 4/9 7. 
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المطلب الرابع: حدود التأويل الرمزي: 
يمثل التأويل والرمزية محوراً رئيسياً في صياغة الفكر الصوفي وقد أدرك 
المستشرقون هذه المزية في هذا الفكرء وما ينضوي تحتها من وسائل وقنوات 
تقسرب من خلألها عمليات الهثم والشوية في قديم الإنسلام لسرب أو.ومحيلة 
لزعزعة الثوابت الدينية من خلال رموز صوفية تحتمل عدة معاني!". 
بل إن من المستشرقين من لم يهتم بالتصوف إلا من حيث تناوله آيات القرآن الكريم 
وتفسيرها تفسيراً رمزياًء كالمأثور عن ابن عربي وغيره إذ بتعدد الكلمة في الآية 
القرآنية عن معناها ودلالتها وترققها حتى تصبح شفافة يمكن تحميلها أقصى أساليب 
التزمووق الوا #وتبحية يمكن: أن تفاع التجرحة" للحوفية نمطا شعؤل ننه تكونها إلى 
تجربة عبر عنها جفر الباطنية وهذا ما سعى إليه المستشرق العراقي بولس نويا!". 
يقول الدكتور محمد كمال جعفر "كما تبنى الشيعة والإسماعيلية الفكر القبالي 
للكروف معقبزين أن أجزاء4 المقطعة التي تفكايها السبور ظابق :نظام أتمكيم: كذلك 
تبنى الصوفية هذا الفكر ليطبقوه على نظام الوجود نفسه؛ أو ليقيموا عليه نظاماً 
00 ل ا 
إن تقزاهة الكستوف مق خلال الذار ين والومن عطي السستتشوق فسضياءا ارس 
وأرحبء يستطيع المستشرق أن يرتكب فيه أنواع المغالطات والتجنيات على الإسلام 
ديناً والمسلمين مجتمعاء بل وحتى على التصوف المعتدل و المنحرف. إن التجربة 
الصوفية لا تخضع لقانون العقل ولا التحقيق فلا تصدق ولا تكذب؛ وما يستولي على 
التجربة الصوفية من فيوضات ومكاشفات ومواجيد»ء وتخلى وتجلى وجمع وفرق 
وفناء و اصطلامء لا سبيل إلى تحليلها أو تفسيرهاء فإذا ربطت بنصوص الوحي 
وعمد إلى آيات القرآن الكريم لتتجلى من خلالها التجربة الصوفية وتنبني الإشارة 


('! انظر آلام الحلاج ‏ ماسينيون ‏ ص 4858 - وانظر تاريخ الفكر الأندلسي ‏ بالنثيا - ص١ ”8‏ وانظر 
الأبعاد الصوفية ‏ اناشميل - ص4١”‏ - وانظر الغزالي ‏ كاردوفو 770-774 - وانظر تاريخ الأدب 
في إيران 774/١‏ -775 - وانظر الدين - ويكنز - ضمن تراث فارس ‏ ص5١7‏ - وانظر حضارة 
الإسلام ‏ جرونباوم ‏ ص  ”١‏ وانظر .0.99-/11ع410 -51111510 

0 انظر 2175610116 12125286 أ© 0013110116 1868656 وانظر الفصل الثاني من هذه الرسالة. 

('' من قضايا الفكر الإسلامي ‏ ص197. 
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في مقابل التفسير يفقد الإسلام كل هويته ويبقى حرفا واحد ومعاني متعددة بعدد 
الأنفس البشرية. 

إن إدخال التغيير والتحريف على معاني آيات القرآن الكريم يعني إدخال التحريف 
على عقائد الإسلام وأحكامه بحيث يقع ذلك كله موقعاً قريباً من الأديان الأخرى. 
يؤدي هذا القرب إلى نسيان المسلمين وتجاهلهم حقائق دينهم الأصلية الصحيحة»؛ 
وانتقالهم عنها إلى مفاهيم جديدة هي أقرب إلى الفكر المستسلم والقابل للتشكيلك من 


- 
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الفصل الرابع 
قوفف السكدر فين من العقائك الصنوفية 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من مصادر التلقي عند الصوفية. 
المبحث الثاني: موقف المستشرقين من التوحيد عند الصوفية. 

المبحث الثالث: موقف المستشرقين من الوحي والنبوة والأديان عند 
الصوفية. 

المبحث الرابع: موقف المستشرقين من عقيدة العلم اللدني عند 
الصوفية. 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من مصادر التلقي عند الصوفية: 

درس المستشرقون مصددر التلقي لأغراض وأهداف منفاوتة» فتارة بغرض تأكيد 
تفوق العناصر الأجنبية على العنصر العربي» وتارة بدعوى أن الإسلام امتداد 
للنصرانية» وأخرى لإبراز الفرق الغالية التي ظهرت في المجتمع المسلم. ومهما 
كانت الأهداف, فإن هذه الدراسات أكدت على أن غلاة المتصوفة قد تلقوا ثم صاغوا 
مجمل عقائدهم وعباداتهم وفق هذه الديانات. 

مصادر التلقي الخارجية: 

١‏ - الفكر الفلسفي الوثني: 

يقول فون كريمر "إن الفلسفة الأفلاطونية» وعلى الأخص في توبها الأفلاطوني 
الحديث كسبت أتباعاً من العرب... وهي بإدخالها أفكاراً دينية أجنبية في نظامها 
ساهمت إلى حد بعيد في تكوين آخر شكل اتخذه الإسلام بتأثير مذهب التصوف!"). 
ويقول جولد تسيهر "تخطو حركة التصوف على سبيل التدرج» صادرة عن الزهد 
البسيط المتخلي عن العالم» ماضية في طريق أفكار الفيض الإلهي المعروفة في 
الأفلاطونية الحديثة» وهو أحد منابع المعرفة عند الصوفية"!". 

ويقول ماسينيون "غنم الحلاج في الأفواز معارف اليونانية وبخاصة الطب 
والكيمياءة ررصيدا رصم انتعمالةا من المسيطلطات "التقنة وتجنهيها فلبسيفية لكي 
يعرض المذهب الذي يدعو إليه والذي وجهه إلى التصوف وإدراك الباطن"7". 
ويصور أسين بلاثيوس هذا التسرب إلى الفكر الصوفي ثم إلى العالم الإسلامي 
"بفضل ابن عربي نفذت الروح الأفلاطونية المحدثة والمسيحية في حياة الإسلام 
وأفكاره.. وفي أن يثير اسم أفلاطون والمسيح في نفوس بعض الأقليات الدينية 
الفيخقارة افكار ) وزع الاعف وان ال 


('' الحضارة الإسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية # ص١١١.‏ 
"دفي "التقدين الإنساحني نك سن 11 
('' آلام الحلاج ‏ ص188. 
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وقد فصل نكلسون في اعتماد غلاة الصوفية على الفكر اليوناني» وخاصة 
الأفلاطونية المحدثة في صياغة عقائدهم فقال: "اتخذ الصوفية فلسفة الأفلاطونية 
المحدثة أساساً للتوفيق بين علم الكلام والفلسفة والتصوفء فإنهم أطلقوا على الله اسم 
"الواكة«الفظلق” الذي له وبحده الوجود الحقيقن و الواحد هذا المعدئ :من اضطلاحات 
الأفلاطونية الحديثة» ثم اعتبروا الوجود الظاهر ‏ العالم الخارجي ‏ عدماً لا 
حقيقة له في ذاته؛ وإنما هو انعكاس الوجود الحق عليه'!"". 

وكات دوت 

اففتى' المستركون بدوان:دياقات الفومن :في الاير على مجمل عقائه الفسوق 
الإسلامية: وما تسرب من تلك العقئد كاملة إلى المجتمع المسلم ظاهراً و متبدياً في 
فرق عدة من الغلاة كالصوفية الغالية والإسماعيلية و الاثنى عشرية ونحوها. 

يقول دوزي واصفاً وضع المسلمين العرب خاصة في بداية الدولة العباسية» ومروراً 
بالعصر الذهبي للدولة "غير أن سهم العرب ارتطم بحجرء واضطروا للاعتراف 
ثانية وبصفة رسمية بسيادة الإيرانيين وتفوقهم... والحق أن ديمقراطية العرب قد 
تركت مكانها لعقائد الإيرانيين الاستبدادية"!", 

ويصف فون كريمر هذه العقائد أنها مختلطة من الأفلاطونية الحديكقة والعقائد 
المجوسية والمانوية يقول "تعرف المدرسة الأفلاطونية بين الشرقيين باسم الإشراقيين 
وأشهر أبطالها السهرورديء وقد نسج من مبادئ الأفلاطونية الحديثة مستعيناً بنظرية 
النور أو التألق وهي من مبادئ المجوسية أو على ما يحتمل من مبادئ المانوية 
فكرة عالمية» مبتكرة خيالية"!". 

وقد أكد هائز شيدر هذا الامتزاج بين الأفلاطونية الحديثة والعقائد الفارسية "المجادلة 
التي نبذلها في هذا البحث وهي تخطيط صورة إجمالية لتطور فكرة شرقية قديمة 
تبنتها وكيّفتها الهيلينية حتى تكونت على نحو كلاسيكي نظري في الغنوص 


اثااقي التضوف الأسلقني صل 

"تاريخ الإسلام جد صن #9 ناتفلا عن قازيخ الأذتخفي إيران حابرواقا ب الجزء الأولاب البابان 2ت 
ص١‏ ؛ . 

الحضا:ة:الإلامية تضطن١١١‏ يتصرف يسين. 
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الإسلامي"!'» ثم يقول "وفكرة الإنسان الكامل التي بلغت كمال نموها في الغفشوص 
الإسلامي إنما هي من خلق هذه الحضارة السحرية/"... وهي تعود في ختام 
المطاف إلى صورة الإنسان الأول في التفكير الإيراني العتيق"!". 

ويقول كوربان عن السهروردي المقتول وأثر العقائد الفارسية في فلسفته وجملة 
عقائده "يشهد السهروردي بأنه شاهد مشاهدة كشفت له المنبع الإشراقي الحقيقيء إنه 
نور العظمة الذي يسميه كتاب الابستاق/*! (خرة بالفارسية) ودور هذا النور هو دور 
أولي في الفلك والأنثروبولوجيا المزدكيين... ويشير السهروردي إلى الكائن 
النوراني الذي هو أول مقدم من الملائكة باسمه الزرادشتي بهمن"/". 
#ندديانارت'اليتة : 

يرجع فون كريمر أصل وحدة الوجود الصوفي إلى نظام الفدنتا الهندي يقول "هذا 
التشابه الظاهري بين النظامين نظام الفدنتا ونظام التصوف العربيء والفارسي يؤكده 
التشابه الداخلي العظيم بينهما فكلاهما يتبعان مذهب وحدة الوجود؛ وموضوعهما 
اتحاد الإنسان الله أي بزاهماء وهذآ:النظام نشأ بين الهنود في زمن 'متفدم جد 1" 
ويذهب فون كريمر إلى تأثير البوذية في غلاة المتصوفة ويرى أنها استطاعت أن 
تحدث تغييراً في درجة التصوف الإسلامي الذي ينبع من الفدنتاء كما يرجع الفناء 
الصوفي والاتحاد بين العارف والمعروف إلى الأصول البوذية !". 

أما بيئيس فإنه يرجح فكرة الحلول في الفرق الإسلامية عامة إلى الهند يقول عن أحد 
فرقها "أنهم يعتبرون الحلول مقولة قائمة بذاتهاء والعلاقة توجد بين الجزء والكل؛ 


('' نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين "ضمن الإنسان الكامل" عبدالرحمن بدوي ‏ ص؛ .١‏ 

.7”١ص‎  قباسلا يقصد هانز شيدر بهذا الاسم امتزاج الحضارة الهيلينية والآرامية. انظر المرجع‎ ''١ 

50 الستايق خشاضن 1 

[''الابستاق - هو الإفستا , كتاب الزرادشتيين وهو بمثابة العهد القديم عند اليهود, والعهدين القديم والجديد عند 
النصارى. انظر - الأديان دراسة تاريخية مقارنه - ص .١7٠١‏ 

تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص7١5  7١-‏ بتصرف يسير. 

'! الحضارة الإسلامية ‏ فون كريمر - ص8١١.‏ 

.١١9  قباسلا انظر‎ !" 
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وهم يذهبون - المتأخرين منهم ‏ إلى أن الحلول أزلي بمعنى أنه لو فني لفني 
بفنائه الشيء الذي يحل فيه"!'!. 

ويوافق جولد تسيهر في أن غلاة الصوفية تلقت العديد من عقائدها من الهند فذهب 
إلى أن عقيدة وحدة الوجود أو الاتحاد التي أخذتها من الأفلاطونية الجديدة قد 
تجاوزتها عندما صاغت عقيدتها وفق الأثر الهندي؛ كما يرجح جولد تسيهر أصول 
الفناء الصوفي إلى فكرة الجوهر الذاتي الهندية» وأن طريق الترقي الصوفي وتعذيب 
الفقيى .و [ثلالها:وساوك :الموية ليق المقانات للوصيو ن إل القننا هب الطويحق 
السوي النبيل البوذي وأن الطريق الصوفي والبوذي يشتركان في صدورهما عن 
ميدأ واحدويتفقان :في أن التأمل يشغل,مكانا متهما في :السين: دجو أغلئ. رانب الكمال 
وذلك فيما يبص المتامل وموصوء التأمل شبينا أ واحداًا"!. 

ويؤكد هلموت ريتر وصول جملة من العقائد الهندية إلى غلاة المتصوفة باتخاذ 
شيوخ من أصل هندي ويقول "لا نستبعد أن تكون بعض مؤثرات هندية قد أثرت في 
أبي يزيد عن طريق شيخه أبي علي السندي"!". 

4 - أهل الكتاب: 

أ - اليهوت: 

في ظل وجود النصارى ورهبانهم والهنود وطقوس عبادتهم يضعف الأخذ عن 
اليهود» ومع هذا فإن التشابه في بعض أوجه التصوف الإسلامي كان له وجود سابق 
في التصوف اليهوديء يقول ولتر ستيس "إن النزوع الصوفي لوحدة الوجود قد ظهر 
بين الحين والآخر في الديانة اليهودية» رغم أنه كان مغلفاً بعباءة الاعتدال. فالتجربة 
التي يطلق عليها صوفية الإسلام مصطلح الفناء كانت شائعة بغير شك بين متصوفة 
البهودية!؟). 


.١5ص‎ # مذهب الذرة عند المسلمين‎ !'١ 
١ :5- ١ 4 انظر العقيدة والشريعة  جولد تسيهر - ص؛‎ ''( 
,٠١١7.0/9”  فراعملا موجز دائرة‎ !'( 


() التصوف والفلسفة # ص١5١.‏ 
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وإذا لم يصرح ولترستيس بالأخذ من اليهودية» فإن جولد تسيهر يصرح بالأخذ عنهم 
في تفسيراتهم للقرآن الكريم يقول "عمد الصوفيون» وهم بسبيل الاهتمام بالدين 
والتمسك به أو على الأقل التظاهر بذلكء إلى إقحام آرائهم في القرآن والحديث 
بطريق التأويل. وعززوا نظرياتهم مستشهدين بآيات لكك مستمدة من الكتاب 
والسنة» وهكذا ورّثوا الإسلام تركة فيلون"!". 
ويؤكد كاردوفو هذا الجانب في فرقة القبالا اليهودية يقول: "كان لليهودية بالقبالا 
تأثين كبين في النصوف"الإسلامي».ولكن هذا التأثين جاء متآخرا: وهو ذو ظطابع 
فلسفي"". ويؤكد تسرب العقائد اليهودية إلى الصوفية فيما يتعلق بصفات الله تعالى 
وخاصة صفتي (العزيز والرحيم) يقول جولد تسيهر "يبحث التفسير الصوفي عند كل 
مناسبة عن أسباب نص القرآن على مظهر العزة وتارة على مظهر الرحمة وتبين 
أننا نواجه فيلون في صفتي الحقيقة الإلهية صفة القهر وصفة اللطف اللتين وجدتا 
طريقهما من قبل إلى علم اللاهوت التلمودي1"". ويقول الفرد بل في الأثر اليهودي 
في التصوف "يجب أن نضع في المقام الأول التأثير العبري"!“. 
ب - النصرانية: 
يشير جولد تسيهر إلى 7 تأثر غلاة المتصوفة بالنصارى إنما كان من قبيل 
الفحاكاةا", إلذا أن :يعن المشتقارقين:بوجهوق «النضتنانية مصخو أ أساسينيا التلقي 
عند غلاة الصوفية. 
حيث ينسب كاردوفو التصوف إلى النصرانية منذ بدايات الزهد التي ظهرت في 
القرن الأول يقول "إن مذهب الزهد الذي انتحله التنصوف ليس سوى الزهد 
النصراني بجميع أقسامه... ولذا فإن المؤثر النصراني يكون قد أحدث أوسع مجرى 


') العقيدة والشريعة ‏ ص١5 ١‏ - وانظر مذاهب التفسير الإسلامي - جولد تسيهر ‏ ص؛4١٠ 7‏ وأيضاً 
ص؟؟؟7, 

1" الكزالى خض 154 

(' مذاهب التفسيز الإسلامي ب هن 73ح بتصيرف يسير, 

؛) انظر الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص١7"‏ والعقيدة والشريعة ‏ ص75١.‏ 

"ا انظر العقيدة والشريعة ‏ ص75١.‏ 
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في أدب المسلمين التصوفي!' وهذا ما يؤكده آدم متز فيقول "تدل أقدم الكتب 
الصوفية التي وصلت إلينا وهي مصنفات الحارث المحاسبي (ت757ه) دلالة 
و استحة على انفكا ل “مالي كدي تافر ادكييو | بقاقتقذيي احم كهرا"!. يبول "لين" 
المذكور عند المسيح عليه السلام والكتاب الآخر نستطيع أن نعتبره صورة مكبرة 
لخطبة الجيل"7, 

ويقول نكلسون "إن أقدم مذاهب العلوم النظرية التي بناها الصوفية مذهب الحسين بن 
منصور. والذي يرجع أصله إلى مذهب المسيحيين في الطبيعة الإلهية المزدوجة 
(اللاهوات والناسوت]1 !4 

ويصف ماسينيون كتاب أخبار الحلاج بأنه "يشير إلى وجود ارتباط شهودي من نمط 
ارتهان بين اللاهوتية والناسوتية في الحلاج متطلعاً للموت ملعوناً"!”) ويصفه بأنه في 
هذه التمثلات بأنه أصبح "روح الله مثل المسيع'! وهو مانص عليه 
كوربان/"'ووصف نكلسون الحلاج وأشعاره في اللاهوت والناسوت بقوله "تلك النغمة 
المسيحية الواضحة في مذهب الحلاج"7". ويقول عن أبيات الجيلي/'! في الإنسان 
الكامل: 


.١57ص‎  يلازغلا‎ ''( 

('' يشير إلى كتاب الرعاية لحقوق الله للحارث المحاسبي ‏ ص5 . 

('! الحضارة الإسلامية في القرن الرابع  .١5/7‏ 

0 في :التضيوق الإبنلامي حتاضل 6 

ا آلام الحلاج - ص555. 

السابق - ص 445 - وانظر موجز دائرة المعارف الإسلامية  .4577/8/١5‏ 

'' انظر الشيعة الاثنا عشرية - ص8". 

لاقي التضوف الإسلامي تصن 

عبدالكريم بن إبراهيم بن عبدالكريم الجيلي» من غلاة الصوفية» وأصحاب وحدة الوجودء له كتب كثيرة منها 
الإنسان الكامل» وشرح مشكلات الفتوحات المكية» والدرة العينية» توفي سنة (؟55/ه). 
انظر الأعلام: 5٠0/4‏ - انظر كشف الظنون - .50/١‏ 
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إن قلت واحدة صددقت وإن تقل النجاة تجق اتححنفة اقحتحاة 
أو 'قتجنك لاءاقتق: إنكية اميت فستصفقتك 3ك يحفيفة الإ 7 


يقول نكلسون "هذه عقيدة في التثليث من الغريب حقاً أن يعتنقها مسلم يرى أن 
الإنسان الكامل على الإطلاق هو النبي محمد"!". 

ويرجع أسين بلاثيوس طقوس الخلوة» والشيخ» والخرقة إلى الديانة النصرانية يقول 
"يوجد في داخل النظام الديني بالمعنى الحقيقي نوعان أساسيان للخلوة كمسا في 
المسيحية: الخلوتيون» والمرابطون وكلاهما يمثل أنواعاً متشابهة لما في الرهبانية 
المسيحية"!”, 

وعن أهمية الشيخ ودوره الأساسي في الطريقة يقول "في كتاب (الراعي) يعدد 
القديس يوحنا كليماخوس المواهب الواجب توافرها في المرشد الروحي ... أما في 
الإسلام فكان المرشد الروحي يسمى شيخاً وهي ترجمة حرفية للكلمة #منمع5"!". 
وفي الخرقة يقول "ينبغي ألا نغفل عن السوابق لهذا في الرهبانية المسيحية فلا أحد 
يجهل أن ثوب الراهب الصالح كان ينظر إليه الرهبان المتوحدون و الديرانيون على 
أنه بركة» ولهذا يعطيه لأحد مريديه المفضلين تماما كما سيحدث في الإسلام بعد 
ذلك ببضعة قرون""' كما قارن بين ترك غسل المرقعة وإهمال نظافتها والاشتغال 
بالترقيع فيها!'!. 

ويصف سبنسر ترمنجهام حالة المريد أثناء الذكر وضبط النفس والتحكم فيه ثم يقول 
"التحكم في النفس كان خاصية مبكرة فهو من ناحية نتاج طبيعي لمحاولة ممارسة 
الذكر ومن ناحية أخرى اقتباس من الميراث الزهدي للمسيحية الشرقية"!". 


[' الإنسان الكامل ‏ عبدالكريم الجبلي - ص8. 

('' في التصوف الإسلامي ت.صضن87, 

الاين غربي سآ ضن 11 

.١75  قباسلا‎ 

"ا السابق ‏ ص ١7١‏ - وانظر إلى المقارنة التي عقدها بين الشيخ الصوفي والراهب النصراني ‏ ص8؟١.‏ 
9" انظر السابق # ص"7١,‏ 

"' الفرق الصوفية ‏ ص788. 
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ه - الفرق الضالة: 

أ - غلاة الشيعة الاثنا عشرية: 

يقول جولد تسيهر "أخذ الصوفية عن الشيعة المذهب القائل بأن محمداً (صلى الله 
عليه وسلم) أفضى لوصية علي بالمعنى الباطن لآيات الكتاب المنزل. وهذه المعاني 
والتعاليم التي لا تلق إلا للمريدين وحدهمء وتتألف منها قبّالة الصوفية... فعلي في 
نظرهم هو إمام التصوف الإسلامي» وهي فكرة تنكرها السنة الإسلامية إنكاراً بات 
إذ أن النبي عند أهل البنة لد يكف شين عن حنهور أمته ولم يفض لأحد بعلم 
باط"( , 

ويقول كوربان "إن القضايا الأساسية في التصوف تعود بنا إلى ما تعلمنا معرفته في 
التشيع» مثنوية الشريعة والحقيقة» الظاهر والباطن» وفكرة دور الولاية» الذي يلبي 
دور النبوة» وفكرة القطب الصوفي ليست سوى نقل لفكرة الإمام عند الشيعة"!", 
ويرى كوربان أن أصل التصوف غلاة الشيعة وإن ظهرت في شخصيات تقول أنها 
سنية" إن الصوفي السني من جانب يستطيع الظهور في نظر الروحاني الشيعي 
كنوع منشقء فر إلى العدوء عادم التذكر لاصوله""" . ويقول ماسينيون عن الحلاج 
"أكدت السلفية الشيعية القديمة أن الحلاج كان شيعياء وكرهته كما يكره الجندي 
الخائد "كا , 

ويقول براون "من المسلم به أن الحلاج كان يعتقد في كل أصول غلاة الشيعة 
وعقائدهم من قبيل الحلول» والرجعة وأمثالها... ولا مجال للشك في أن الشخص 
كان :سشكورو ا تاها فرق قروة التقدر اكه العافتة و لقنو ركف الل م 


'] العقيدة والشريعة # ص١١‏ - وما بعدها بتصرف يسير. 
'! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص588. 

''' الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص7”. 

إلا الحلاج نض 


* تاريخ الأدب في إيران  .579/١‏ 
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ب - الإسماعيلية: 

يقول نكلسون "للأولياء عند المسلمين حكومة باطنية تتصرف في العالم وتحفظ عليه 
نظامه. وعلى رأسها القطبء. وتحته النقباء والأوتاد... وهذه الفكرة ربما أخذها 
الصوفية عن الشيعة أو الإسماعيلية'!'! ومن الغريب أن يعلن نكلسون هذه الصلة 
في كتابه هذاء ويحجم عن هذا التصريح وإن كان بصيغة التمريضء في كتابه 
الآخرا"ا» وينسب كاردوفو هذا المصدر إلى الحلاج يقول "لا نعرف المذهب الذي 
كان يدعو إليه الحلاج بوضوح, وما يعزى إليه من أقوال تحمل على الاعتقاد بأنه 
كان واقعاً في وحدة الوجود وأنه كان منتحلاً بعض الشيء لطريقة الإسماعيلية في 
التفلستف"!7. 

بل إن ماسينيون يصرح بذلك ويؤكد استغراق الحلاج في الفكر القزمطي يقول "إن 
علاقات الحلاج بوسط الزنادقة الروحانية الغنوصي الهرمسي كانت أكشر امتداداً 
وعمقاً فقد قدر له أن يشكل مفرداته الفلسفية الخاصة وعلى نحو نهائي باتصاله مع 
الثوار القرامط'!*!» وقال "كان قاموس مواعظ الحلاج البغدادية يقتتبس من 
مصطلحات غلاة الإسماعيلية"!". ويقول كوربان "لقد أعطت الفكرة الباطنية أكلها 
وأثمرت لدى الصوفية؛ فالبطن الصوفي ينزع إلى عيش السر الأساسي لنطق القرآن 
بين ثنايا النص القرآني"!". 

إن هذا الخليط من المعتقدات الدينية» كان سبباً هامأ في غموض الفكر الصوفي 
وتلاشي معالمه خاصة عند المستشرقين الذين حالوا فهم هذه العقائد وإن كانت من 
خلال مصادر متعددة» يقول نكلسون "بنى الصوفية على أساس تجاربهم وأحوالهم 


0" ف التسروف: اللملاش س1 

('! انظر الصوفية في الإسلام ‏ ص١7١.‏ 
1" الفوالي 11 

آلام الحلاج ‏ ص .١96‏ 

7 الشابق حصن 


('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص55. 


ل 


علمين من العلوم النظرية» وهما اللاهوت والفلسفة؛ فاختلفت مذاهبهم في المسائل 
التي عالجوها باختلاف المصادر التي استمدوا منها مادتها!". 

ويقول جان شوفيلي "كانت أعمال ابن عربي مثيرة لعدة انتقادات. ونظن أن السبب 
راجع إلى أن إنتاجه يشتمل على عناصر شتىء سنية» شيعية» وغنوصية» وهيلينية: 
ويهودية ومسيحية» وزرادشتية» وهذا التعقيد يفوق تعقيد الحلاج"!". 

ثانياً: المصادر الداخلية: 

اعتمد غلاة الصوفية مصادر للتلقي خاصة بهذه الفرقة سواء كانت من داخل 
المجتمع الإسلامي أو كانت مشتركة بين طوائف التصوف في الأديان والملل وههي 
عديدة ومتشعبة ومتداخلة. 

روكذ قوكو' اسح برقو عدن المطناكن: /الخاضنة إبنا كنار فاح انيز +الفراقنة 
والشعوذة والشركيات في المجتمع المسلم عامة وداخل الطريقة الصوفية خاصة: 
وإما لتأكيد غلبة هذه الفرقة ومن شابها من غلاة الشيعة عند كوربان وغلاة الصوفية 
عند ماسِيتيو قن و أنا شَميل: 


١‏ - الخضر: 
يصف فنسنك الخضر في دائرة المعارف الإسلامية بقوله "يسلكه الأتقياء والمتصوفة 
في عداد الأولياء. و ثمة قول صوفي أن لكل عصر خضره. كما يعد الخضر اليوم 
نقيب الأولياء. ويدعوه الناس بصفته وليا ثلاث مرات فيحميهم من السرقء والحرق» 
والغرق» والسلطان» والشيطان والحية والعقرب... وهو خليفة الله في البحر ووكيله 

على يكن الكل 
ويذكر أسين بلاثيوس أن الخضر "أعلى في كماله الروحي.من الأنبيماء"!'. ويزّية 
نكلسون على وصف فنسنك أسباب تعلق غلاة الصوفية بهذه الشخصية يقول 


('' في التصوف الإسلامي ‏ ص85. 
النصوف والمتصبوفة ‏ صن 4:*: 


151 مويدق :3ائزة المعايقف اللسلانية نت ةا 


"ابن عوين بح هخ 311 


2 


"الخضر رجل فطن غامضء. قد وهب البقاء أبد الحياة» يقال عنه أنه يتحدث إلى 
رحاله الصوفية؛ فيأخذون عنه علمه اللدني... والصوفية مولعون باقتباس تلك 
الحجة' الثن لأاترد: د قيبة موسى عليه المبلام والخضتن التن ووذت فى نسورة 
الكهف - واتخاذها دليلاً على أن الولي يعلو على النقد البشري"!". 

وفي كتابه الآخر يقول "إن علمهم ‏ أي الصوفية ‏ بالغيب قد يحملهم على فعل ما 
يخالت: الفزرع أز الأذب: كقااووة ف :قصئة اموس وبع اللخ 0 

ويزجع أسين بلاثيؤن: هذا المصدر إلى أصول يهودية يقدول "الخحضن :قت حمطن 
أسطوري جسم فيه الاتجاه الاستسراري في الإسلام الأخبار اليهودية» المسيحية 
بإلياس (إيليا) والقديس جورج ممزوجة بأسطورة اليهودي التائه"!". 

وتوكك هذا 'الرضت الناطن» ترامتهياء مقرل اتلك اروم البأطية الشوصن الأسكي 
أي الخضر - مهمة وخصوصاً فيما يتعلق بالولاية وتأسيس طائفة جديدة . 
يمك" الخضن 'الحكمة والاس الأعظم والمغرقة والولآية,.:والخضن مجرزدا عمق 
الماديات كشخص يمثل في الفكر الصوفي النور الداخلي للولاية بالتوازي والتقابل 
مع النواحي الشرعية والوحي والنبوة"!؛. 

ويرى جان شوفيلي أنه وسيلة لا تعارض يقول "تشبع ابن عربي بالمعارف الباطنية 
فكان يبحث عما خفي من العلاقات فيطلب لها معنى وراء الإشارات والأعداد 
والحروف والأعلام... وشيخ الباطن له هو الخضر الذي يتجلى له بغتة 
ونف انا 

وذكر أسين بلاثيوس أن ابن عربي تلقى الخرقة من الخضر ثلاث مرات'! وذكر 
ترمنجهام دور الخضر وتوسطه في الوحي الصوفي بين الولي وبين الله تعالى!". 


('' الصوفية في الإسلام ‏ ص177. 

('' في التصوف الإسلامي -.ض85, 

'' ابن عربي ‏ 75 وما بعدها ‏ وانظر التصوف والمتصوفة ‏ جان شوفيلي ‏ ص١٠٠.‏ 
الفرق الصوفية ‏ ص57 ؟. 

9 النصوف والمتضبوفة صن 

0 انظر ابن عربي # ص؟1. 

"' الفرق الصوفية ‏ ص5١؟.‏ 
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وقد ذكر جان شوفيلي خطورة الاعتقاد بالخضر ومكانته في الطريق الصوفي 
وخاصة ما يدور في الطرق الصوفية من وجود تسلل تاريخي للشيوخ ذوي الميول 
المتباينة والمتضاربة والتي تنتهي إلى الخضر يقول "لم نعد نستبعد تباين الشيوخ 
التاريخي حول ضروب التدخل التي تعزى لشيخ غريب الأطوار الذي هو الخضر 
عليه السلام فهو المعلم غير المنظور للجميع... وقد ينظر إليه على أنه إما مرشد 
باطني... وإما أنه قطب يجذب النفس إلى الله جذب مغنطيسي روحي... وإما أنه 
نظير يوشع بن نون خادم الله رمز إلى الطريقة المؤدية إلى الله" (". 


7ه الولي: 

احتل الولي مكانة عند غلاة الصوفية» وقد أدرك المستشرقون أهمية الشيخ أو الولي 
وتعاليمه في الفكر الصوفيء والدور الذي قام به حتى انحرف هذا الفكر إلى درجات 
الشركء: وهو أمر أقر به المستشرقون وميزوه عن الدين الإسلامي. 
يقول هاملتون جب "أخذ نظام (مريدي الشيخ) على الصوفية العهد بإتباع فرد واحد 
والإئتساء به أنى وجههم دون تردد حتى في شؤون إقامة الصلاة وغيرها من أركان 
الإسلام"(". 
ويقول ماكدونلد "يجب على كل درويش أن يعرف السلسلة التي تربطه بالله ذاته. 
وأن يؤمن بأن العقيدة التي تقول بها طريقته هي روح الإسلام وإن شعائرها 
صحيحة صحة الصلاة والشيخ الذي يدخل المريد على يديه في الطريقة هو الصلة 
بينه وبين السلسل"!". 
ويقول بلاثيوس في مكانة الشيخ أو الولي بالنسبة للمريد "يقوم مقام الله في توجيه 
المريد فعليه امتثال أمره... حرفياً دون تأويلات» ولا إجابات ولا مناقضات حتى لو 
كان أمره غير معقولء بل حتى لو كان يأمر بالمعصية"!*. 


(') التصوف والمتضدوفة ح ضن:٠١٠٠‏ بتضصرف يسير؛ 
'" خراسات'في خضارة الإسلام ح 777 
('' موجز دائرة المعارف الإسلامية  .4897/١5‏ 
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وتتجاوز أهمية الولي عند غلاة الصوفية دور النبي والنبوة» ويحتل الولي في تلقي 
الوحي المكانة التي يحتلها النبي بل يتفوق عليه ويستغرق كوربان في الفكر الغالي 
الشيعي والصوفي معا فيقول "يبقى النبي الولي (العرفاني) الذي يكون في ذاته أعلى 
من المرسل التشريعي... إن الولي يعود إلى المرجع الأصلي نفسه الذي يرجع إليه 
الملاك في الوحي الذي يبلغه إلى الرسول المرسل1١!.‏ 

ويؤكد ذلك جان شوفيلي يقوله "إن الولي تتجلى به الولاية على معنى التعليم 
الروحي. وبهذا الاعتبار فيحق له هو وحده أن يطلع على السر الخفي للوحي الإلهي 
الذي يهدي السالك في طريقه إلى الاتحاد باله"!". 

ويقول ماسينيون "يكون الولي فيما يخص الولاية والاتحاد الصوفي أكثر من رسول 
مكلف مهمة خارجية يتعين إتمامهاء وأكثر من مفوض بسلطان الرقيب. ومع توحيد 
إراداته مع إرادة اللهء يجد الولي نفسه في كل شيء وفي كل مكان كمؤد مباشر لعين 
الإرادة الإلهية» في نوع من الطبيعة الربانية المتحولة في الل'!". 

ويصف ماسينيون مكانة الولي المتخطية حدود الوحي والإرشاد للمريدين إلى حدود 
العالم يقول "يزعم الصوفية أن العالم يدوم بقاؤه بفضل تدخل طبقة من الأولياء 
المستورين"!*. 

هذه الأدوار المناطة بالوحي الصوفي تعرض في كتب المستشرقين إما على أنها 
حقائق كما هو الحال عند ماسينيون وكوربان» وإما على أنها هرطقة دينية شائعة في 
الأوساط الإسلامية. 

ولذا يرجع كاردوفو أصول هذه العقيدة إلى الهنود يقول "الولي بهذا المعنى قريب 
تخ المقيوم:الذى:يتحلق كوك الزهاك الإزاهمة الينود:النوق: لمنظاغر ا السيطنة قناما 
على الطبيعة... من الصعب إيجاد رباط بين هذه الأفكار والمذهب السنيء وعبادة 
الأولياء تتنافى تماماً مع القرآن الكريم ونهي الرسول (صلى الله عليه وسلم) عن 


('' الشيعة الإثنا عشرية ‏ ص؟11. 

'" التصوف والمتصوفة ‏ ص”١٠.‏ 

0 آلام الحلاج ‏ ص؛ 75. 

هوي 1115 الصاوت للملا ا 


ل 


التوسل للأحجار والقبور كما نهى عن عبادة شخص أو شيء ليقرب العابد إلى الله 
زلفى» ومع ذلك فالأولياء ينتشرون في العالم الإسلامي السني والشيعي على 
لودع 

بل إن هلموث ريتر يستغرب كون الولي جاهلاً بالدين يقول "كان شيخ أبي يزيد 
(البسطامي) جاهلاً باللغة العربية اسمه أبو علي السنديء لم يجد أبو يزيد بدأ من أن 
يلقنه من أآيات القرآن ما يقيم به فرضه. وجازاه السندي على ذلك بإرشاده إلى 
التوحيد" ثم يؤكد وصول المؤثر الهندي عن طريق شيخ ولا نستبعد أن تكون 
بعض مؤثرات هندية قد أثرت في أبي يزيد عن طريق شيخه هذا"!". 

الخاً: المضنادن: الذاتية للصيوفن بت 

من المصادر التي وقف أمامها المستشرقون مصاددر التلقي الذاتية عند الصوفيء وما 
مدى أثر هذه المصادر على الطريقة وعلى ذات الصوفيء كما أنهم أرجعوها إلى 
أصول أجنبية متعددة» ولا يستغرب هذا التصرف من جملتهم إذ أن التتصوف في 
حقيقته عند العديد من المستشرقين فكر وافد إلى المجتمع المسلمء إلا أن هذه 
المصادر متداخلة ومتشابكة فالكشفء والتأمل» والخيال والأحلام والرؤىء والفراسة؛ 
كلها أمور يمكن أن تصنف في أمر واحد وهو إدعاء استطلاع الغيب. إلا أن 
المستشرقين حاولوا التفريق بينهما كما فرق بينهما رجال التصوف: 

١‏ - الكشف: 

يصف جولد تسيهر الكشف عن غلاة الصوفية بقوله إنه إبعاد الغطاء المادي الذي 
يحول دون معرفة الحقيقة» وذلك لتخليص النفس من القيود المادية والسمو بها إلى 
مرتبتها العلياء والسبيل إلى ذلك في التنسك؛ والزهد في العالم. في استغراق 
المكاشفة والإلهام الذي تستغرق النفس به في أعماق ما يجب عليها تلقيه من الحقيقة 
العليا!؟!. 


,١٠١١70/97  ةيمالسإلا موجز دائرة المعارف‎ !'١ 
99/؟45,‎  قباسلا‎ "١ 
.77.0- 77١؟ص‎  يمالسإلا انظر مذاهب التفسير‎ ''( 
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ولا يبتعد ترمنجهام كثيراً عن جولد تسيهر يقول "ينظم التصوف المجاهدة الشخصية 
ولكنها تؤكد رغم هذا دور التلقين السلبي للنفس التي تستقبل حين تفرغ نفسها من 
الأحداث الطارت"(, 

ويبدو أن بعض المستشرقين يجعل المكاشفة هي العلم اللدني فيصف تور أندريه 
المكاشفة "تتوافر الصوفية على معرفة ميتافيزيقية ينالها المرء من خلال إضاءة إلهية 
ا 

وقال أسين بلاثيوس "إن المعرفة تتخذ أسماء مختلفة بحسب الأشكال أو المراحل أو 
الأحوال التي تتحقق فيها النفس؛ وابن عربي يذكر ثلاثة أنواع منها متبعا التقسيم 
التقليدي لدى الصوفية المسلمين وهي المكاشفة والتجلي والمشاهدة"!". 

كما ربط كاردوفو الكشف بنظرية المعرفة يقول "مما وكد الغزالي بحرارة إمكان 
العلم بالكشفء وهذا أمر يتعلق بنظرية المعرفة في الحقيقة"!؟). 

وقد أرجع المستشرقون الكشف الصوفي إلى أصول أجنبية فذكر تور أندرية مكانتها 
في الفكر الهيلينستي يقول "نعرف من الصوفية الهيلينسية جيداً الفكرة القائلة بأن 
المشاهدة أي المكاشفة تمنح صفة الإلوهية وتجود بالحياة الأبدية"!". 

ويذكر كوربان بأصول شرقية فارسية يقول "نستطيع أن نفهم فلسفة الإشراق - يعني 
السهروردي المقتول ‏ فلسفة تشير إلى حكمة الاشراقيين أو المشرقيين اللدنية» أي 
حكمة حكماء فارس القديمة وهذا بسبب أن معرفتهم كانت مبنية على الكشف 
واالمتاهد ‏ الفوو و0 

ويرجح أسين بلاثيوس بها إلى الأفلاطونية الحديثة "هي عند الأفلاطونيون المحدثين 
ولاهوت يوحنا باسم (الرؤيا) وتتلخص بأن النفس لا يمكن أن تدرك الجلال الإلهي 


('' الفرق الصوفية ‏ ص75 . 

1" التضوف الإسنافس دهن +18 
ان و ا 3 

11 لفو الوح مط 15 

التضوف الإسلامي ب.ص +, 

['! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١٠١5.‏ 
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لأنه يحجبها عنه حجب المخلوقات... وبواسطة المجاهدات والرياضات هناك يؤدى 
تبديد هذه الحجب إلى الكشف عن الأسرار الروحية والإلهية!". 

وهذا الوصف مطابق لوصف الكشف الهينلستي الذي ذكره تور أندريه إلا أن أسين 
بلاثيوس يذكر الكشف حتى في اليهودية "معنى لفظ المشاهدة في العبرية أي الإدراك 
المباشر الحخاصل عن الشهود العيني الحضوري"!". 

وكذلك عند النصارى "أن ضرورة الفحص عن المكاشفات والإلهامات التي تتلقاها 
النفس قد شعر بها الزهاد النصارى في وقت مبكر"!". 

ويقترب جولد تسيهر في بحثه إذ يجعل المكاشفات الصوفية في دائرة ضيقة فلا 
يبتعد بها عن حدود إخوان الصفا "يشترك أخوان الصفاء والمتصوفة في اس تغراق 
المكاشفة والإلهام الذي يستغرق النفس به في أعماق ما يجب عليها تلقيه من الحقيقة 
العليا). 

كك 

يقول جولد تسيهر "في هذه المرحلة ينعدم اعتماد السالك على السنن والتعاليم الدينية؛ 
وبينما ينال الناس علم اليقين عن طريق الأنبياء نجد العلوم الإلهية الأعلى مرتبة في 
الكمال تشرق على نفس المتأمل دون أدنى وساطة"!". 

ويقول نكلسون "يرقى الصوفي بالتأمل في الصفات الإلهية فيتعاظم الإشراق شيئا 
فشيئاء فإذا غاب إدراكه أصلاً تجوهر في نور الوجود الرباني"7". 

وهذا الوصف الذي أطلقه نكلسون على المتأمل الصوفي عامة خصه ماسينيون 
بالحلاج يقول "إن مواظبة التأمل في القرآن» والالتزام بالفروض الدينية وزهد القلب 


نكري حر 

الاين عفري 1 

("' السابق ‏ 579. 
مذاهب التفسير الإسلامي ب ص 
") العقيدة والشريعة ‏ ص .١5١‏ 

') الصوفية في الإسلام ‏ ص58. 
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الصارمء أوجدت جميعها في ذات الحلاج إشارة الروح المقدسة» على هيئة صوت 
باطن زود روحه بمخالطة الحضرة الإلهية في حوار شطحي"!"". 

وقال أسين بلاثيوس "كانت تقاليد الصوفية قد اتخذت التأمل المنهجي رياضة 
روحية"!". 

لقد أدرك المستشرقون مكانة التأمل عند غلاة الصوفية وأنه المعبر الوحيد الذي 
ينفذون منه إلى دعوى الاتحاد أو الاطلاع على الغيب» وهو الأمر الذي حفز بعضهم 
لإبراز دور الغلو الصوفي و كأنه الإسلام ذاته»يقول هاملتون جب "أطلق التنصوف 
الملكات الخيالية من كل قيودها تقريباً ويسمح لها بأن تكون حرة طليقة في الميدان 
الديني» وذلك باتساع نطاقه وامتداد سلطانه. وظل يفعل ذلك حتى إن قوة الدوافع 
التخيلية الطبيعية والشهوات الدينية الشعبية جرت في النهاية إلى حومتها كل مجال 
الأحوال والمواقف الدينية في الإسلاء"!". 

كما أن باب التأمل فتح علي مصراعيه حتى وصل بالصوفي المنحرف إلى الإنحلال 
الأدبي في أشعاره والأخلاقي في عباراته. وقد اختل موقف المستشرقين في هذا 
النوع من التأمل» فيثير ماسينيسون قضية الحب وخاصة بين الجنس الواحد ويسميه 
الحب العذري ويجعله وسيلة للحب الإلهي» وأن التأمل في المحبوب وسيلة وقربة 
ندا“اء تعالى الله عن ذلك علواً كبيراء في وقت ينتفد أسين بلأثيوس التأمل الصوفي 
للمردان ويرجع به إلى التأمل الأفلاطوني ‏ ويبين مدى أثره وخطورته على 
لصوف 

إلا أن بلاثيوس في مكان آخر من كتابه يعرض تأمل المحبوبة أو الأشكال الجميلة 
وسيلة للتجلي "كلما شاهد المحبوب زاد شوقه إلى التجلي خلال الأشكال الجميلة 
اللامتكاضية دون انشعادة الحفال النسووي 0 


ا" الام الخلاع تصن 

الاين طروي ا شو 1 

"١‏ خراننات:في حضارة الإساات صن 
(؛) أنظر ألام الحلاج ‏ ص 7.8 -575, 
7 نظن ابن كزين طن 1 

"بق عووق به طن 1 . 


2000 


ثم يعقب مناقضاً نفسه "الأصل في هذه الحيلة اللطيفة الغامضة الأدبية التي تستخدم 
الألفاظ الشهوانية والتعبير عن الفيوضات الروحية للحب الإلهي يرجع إلى المسيحية 
والأفلاطونية المحدثة" ويقول في موضع آخر "هذا الشعورء مع ذلك روحاني خالص 
كب كنوه وضايقه القيائية: زنا01, 


"' - الرؤى والأحلام: 

يقول ترمنجهام "للأحلام والرؤى أهمية ودلالة في التخطيط الكامل للطريقء أو 
المنهج الصوفي... وكتاب ابن عربي الفتوحات المكية مستمد مباشرة من مثل هذه 
المع 

وتقول أنا شميل "أن من بين أحلام الصوفية رؤية الصوفي شيخه في المنام فالأحلام 
هي الرباط الوثيق الذي يجمع المريد بشيخه. وعليه فإن تأويل الرؤيا يُعد من أهم 
واجبات مرشدي الصوفية قاطبة» وإن جاز لنا التعبير فإنها تمثل الركيزة والمحور 
الذي تقوم عليه الطريقة الصوفية "(. 

ويقول بلاثيوس "يقسم ابن عربي الرؤى في النوم إلى شيطانية وإلهية أو ملكية و فقا 
للواردات التي تظهر للنفسء وهو في هذا يأخذ بالمعتقدات الخرافية المتعلقة بتعبير 
الززوياة:وكانت: مكتتترة هد | تخلال' العصيق الوسنيط رسواء فى الابلام وفحي أواريوينا 
0000 

إلا أن بعض الكتاب في التصوف من الغربيين سواء ممق كان متتصوفاً أو غير 
يقول "الأحداث الرئيسية التي ينبغي استبعادها هي الرؤى والأصوات. وليس ذلك هو 


('' السابق - نفس الصفحة. 
'' الفرق الصوفية # ص١٠78.‏ 
('' أحلام الخليفة ‏ ص757. 
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بصفة عادية: فهم كثيرا ما يتعزضيون الرؤئ:واصوات كتنهم كنانوا في الحنادة 
يتغاضون عنها باعتبارها مشكوكاً في قيمتها أو أهميته"!". 

ويقول الصوفي النصراني هنري برغسون "حذر كبار المتصوفة أتباعهم من الرؤى 
التي قد تكون وهماً خالصاً ولم يعلقوا على رؤاهم هم؛ حين كانت لهم رؤى: إلا 
أهمية ثانوية فكانت في نظرهم حوادث يمرون عليهما في الدرب فينبغي أن 
توي 

وقد انتقدت مكانة الأحلام عند غلاة الصوفية من بعض المستشرقين وأنها استعملت 
كوسيلة للابتداع تقول أنا شميل "نجد أشخاصا يستغلون رؤية النبي سواء المزعومة 
منها أو الحقيقة» كي يسلكوا مسلكا للابتداع» أي على حد تعبير همفري فيشر 
(تعطدة1 تإععتطمده1]) استخدام مثل هذه الأحلام كجسر يتم من خلاله العبور إلى 
طرح آراء مخالفة لآراء أهل السنة انبثقت عن الصوفية؛ أو عن أي اتجاه آخر"!". 
؛ - الإنهام والفراسة؛ 

يقول نكلسون عن الإلهام عند غلاة الصوفية "الصوفية وإن قالوا بقول بقية المسلمين 
بأن محمداً خاتم الأنبياء وهو الكلمة» أو أول المخلوقات من وجه آخر يدعون 
لأنفسهم شينا من لالجا 

ويصف فيليب حتى "الإلهام الصوفي بالإشراق الفلسفي الصوفي وإن الإشراق هو 
إشراق الله بنوره على قلب عبده أو النور الذي يقذفه فيه الله في القلب ويلهم به 
النقضي قة هو ةقان الس 0 

نهذ الرسف كوه كلسورق "القله اذو بعلن م وركام انوا #محفيعا وكين 
يشرق بنور الإيمان والمعرفة» ينعكس عليه ما يحويه العقل الإلهي وهذا الإلهام على 
كل حال :رياضفة كان الوقؤح نوعا 1" . 


'! التصوف والفلسفة ‏ ص58. 

(' منبعا الأخلاق والدين - 54٠‏ بتصرف يسير. 
"ا أحلام الخليفة ‏ ص170؟. 

الصوفية في الإسلام ‏ ص55. 

3" السام مشهع حياة أحاضن 11 

'! الصوفية في الإسلام ‏ ص/. 
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ويتضح من النص السابق التقليل من أهمية دور الإلهام » ولعل السبب هو إعراض 
المتضوقة التضنارزى دن الإلقام وخاسنة كيان متطنوشتيم» ييقتل ولترسستيين بين 
المتصوفة النصرانية تريزا الأفيلية!'! والهاماتها "لقد شككت في أن بعضاً منها 
أرسلها الشيطان للتشويش على مجهوداتها لبلوغ الاتحاد بالله وذهبت إلى أن بعضها 
الآخر يمكن أن يكون مرسلاً من الله كعون وسكينة!") وذكر أقوالاً مشابهة 
للمتصوفة النصارى أمثال إيكهارت!' ويوحنا الصيلبي)00, 

وكذلك ذكر آسين بلاثيوس "ضرورة الفحص عن هذه الإلهامات التي تتلقاها 
النفس... هذه الضرورة لا تبدو في كتب التصوف إلا في عصر متأخر جداً وعلى 
وجه التحديد في القرن السادس عشر على يد الثلاثة الكبار في الروحانية الكاثوليكية 
وهم القديسة تريزا الأفيلية» والقديس يوحنا الصيلبي والقديس اغناطيوس دي 
لوبو يه0ة, 

ويساوي نكلسون بين الإلهام والفراسة يقول: "النور الذي يشع في قلب الصوفيء 
الذي كشف عنه الغطاء يزوده بقوة خارقة هي الفراسة... على أن الصوفية الذين 


 ةوشنلاو تريزا الأفيلية» أو تريزا المسيحية» صوفية أسبانية» بدأت حياتها الصوفية بفكرة الاتصال الإلهي»‎ ''١ 
الجذبة الصوفية  بتجلي المسيح فيهاء حتى وصلت إلى أقصى حالات التصوف النصراني وهي العرس‎ 
الإلهي» كتبت عدد من المؤلفات تصف فيها حالات الاتحاد التي مرت بها وبعض القصائدء توفيت سنة‎ 
(158م). انظر‎ 


-02163ة8116 013ع6م10ء3ع82 0مه-2.577حطعختنطن) ممتأامتتطن) عطا 01 تإتتهطماعامطا 021010 
.1701,16-53 


'' التصوف والفلسفة # ص١٠/7‏ وما بعدها. 

''١‏ مستر إيكهارت؛ راهبء لاهوتي» دومينكاني» ألماني وهو تأويلي للنص الديني» اتهم بالورطقة وحوكم عليهاء 
توفي سنة ([1574١م).‏ 
انظر: -دعتصصةغ)81 نلعم مالءزعصظ لمه-189.حطاع طن ممقتاكتعطن) عط 01 تتهطمعتدما 10مل:0 
1116 

) يوحنا الصليبي» صوفي أسباني» وأحد المؤسسين الكنيسية الكارملية» كتب العديد من الكتابات الصوفية» وقد 
كتب عن (الليلة المظلمة) عند صوفية النصارى كما أنه من زعماء الاتحاديين الصوفيين النصارىء. سجن 
وعذب وتوفي في الأندلس سنة (1511م). انظر: -طعتتاطء مقتاكتعطن عط 4ه تتتقصم ع1[ 0:1010. 
0015مآ] 

"ا التصوف والفلسفة # ص١٠‏ وما بعدها. 


/ 
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يتشددون في الاستمساك بالسنة... يؤكدون أن الفراسة نتيجة العلم والتبصر يسميان 
على سبيل المجاز نورا أو إلهاما يخلقهما الله ويمنحهما المصطفين من عباد'!", 
وكان نكلسون هنا يرى التفريق بين العلم اللدني وبين الفراسة إذ الأولى تتلقي من 
البإاطن بدون تدخل وسيط في حين تكون الثانية نتيجة التعلم. 


(') الصوفية في الإسلام ‏ ص55 وما بعدها بتصرف يسير. 
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مصادر التلقي عند غلاة الصوفية:- 

أقر غلاة الصوفية في مؤلفاتهم التي كتبوها عن أنفسهمء أو كتبها رجالهم» مؤرخين 
لهذه الفرقة» تأثير ومن ثم تلقي العديد من الأفكار والعادات بل والعقائدء 
والمصطلحات عن مصادر أجنبية بعيدة كل البعد عن مصادر التلقي الشرعية. 

ولعل إدراك المستشرقين ووقوفهم على هذه الحقيقة التي لا يمكن إغفالها أو حتى 
تبريرها بأي مسوغ, كما هو الحال عند من يحاول الدفاع عن التصوف سواء في 
العالم الإسلامي: أو في العالم الغربي دليلاً آخر وشهادة من الغير على هذه الحقيقة: 
وإن كان تقرير غلاة الصوفية أنفسهم أوضح وأظهر ومن ذلك: 

لصفن لفت 

أ - تأثرت سائر الفرق الإسلامية أو أغلبها بالفكر اليوناني ولعل نشر تلك المؤلفات 
سواء كانت لليونان أو للأفلاطونية الجديدة ذلك التأثير الظاهرء فإن غلاة الصوفية قد 
تشربت كغيرها من الفرق بهذا الفكر. 

هذا الأثر ظهر في فلاسفة الصوفية أكثر وضوحاً وجلاء من صوفية العمل 
والأخلاق. حيث ينقل فلاسفة الصوفية عن فلاسفة اليونان سواء بذكر أسمائهم 
والتبرك بهاء أو بذكر أقوالهم و امتثالها. 

يقول ابن الخطيب السلماني!'! عن رأي قدماء الفلاسفة "نستخلص من رأيهم على 
خلاف ليس بمخرج عن المعنى ولا مفسد للغاية'!"» وكثيراً ما ينسب أفلاطون إلى 
اسم "معلم الخير" وينقل أقواله7". 

ويقول السهروردي المقتول "اعلم أن الحكماء الكبار منذ كانت الحكمة خطابية في 
الزمان: السابق مثل والذ'الحكماء. أبي الآباء هزمين وقيله اغافايمون: وأيضا مكل 
فيثاغورسء وانباذوقيلس وعظيم الحكمة أفلاطون كانوا أعظم قدرا وأجل شأناً عن 


('! لسان الدين» محمد بن عبدالله بن سعيد السلماني اللوشي الأصلء الغرناطي الأندلسي» أبو عبدالله الشهير 
بلسان الدين ابن الخطيب» ويعرف بذي الوزارتين وزيرء مؤرخ؛ أديبء أثار كتابه روضة التعريف جدلاًء 
فسجن وقتل مخنوقاً في سجنهء سنة (5/ا/اه). 

انظر مقدمة تحقيق كتابه روضة التعريف بالحب الشريفء وانظر الأعلام: 5/7؟7. 

روضة التعريف ‏ 555/7. 


('' انظر روضة التعريف  557/١‏ -5514, 


لل 
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كل مبرز في البرهانيات نعرفه من الإسلاميين.. وقد اتفق كلهم على أن من قدر 
على خلع جسده ورفض حواسه صعد إلى العالم الأعلى... ولا يكون الإنسان مسن 
الحكماء مالم يحصل له ملكة خلع البدن والترقي"٠".‏ 

ويعتمد السهروري في تقسيمه الوجود إلى واجب الوجود والممكن أو كما يسميه 
الممكن الأخس والممكن الأشرف ونور الأنوارء ومن ثم تعدد عالم الأنوار وتجاوزه 
كد العتو لع :لحف ليق ١‏ إل :را اند فاقييفة اليوكاك و الفزو وك "1 أكذو [جنار ياك 
الأنبياء وأساطين الحكمة إلى هذا وأفلاطون ومن قبل مثل سقراطا'!» ومن سبقه مثل 
هرمس واغاثاذيمون وأنباذوقليس كلهم يرون هذا الرأي... وإذا اعتبر رصد شخص 
أو شخصين في أمور فلكية» فكيف لا يعتبر قول أساطين الحكمة والنبوة على شيء 
شاهدوه من أرصادهم الروحانية"!". 

ويذكن: العؤ الي :قن كتاب الشكن يها اتهو.ملنينن بالفاسقة اليوتائية ينول "المؤجيوة 
المحقق هو القائم بنفسه؛ وما ليس له بنفسه قوام فليس له بنفسه وجود بل هو قائم 
بغيره فهو موجود بغيره؛ فإن اعتبر ذاته ولم يلتفت إلى غيره لم يكن له وجود البتة: 
وإنما الموجود هو القائم بنفسه"!. 

وتظهر عقيدة أرسطو في واجب الوجود المعزول الغير متصرف في العالم عند ابن 
غربي ينل "قوله تدان (نلزكاء وراك » المتن) فلقا الى عنام كو حدوف شاع 
لامتناع فما شاء إلا ما هو الأمر فق اح التعلق وهي نسبة تابعة للعلم 
والعلم نسبة تابعة للمعلوم والمعلوم. أنث و أحوالك» فليس :للعلم أثر في المعلوم» يل 
للمعلوم أثر في العلم!"! ولا فرق بين ابن عربي في جبريته الغالية في واجب 


'! كتاب التلويحات اللوحية والعرشية - ضمن مجموعة الحكمة الإلهية ‏ ص7١١‏ - وانظر كتاب المشارع 
والمطارحات - ضمن مجموعة الحكمة الإلهية - ص0٠5.0.‏ 
(') سقراطء ولد في أثيناء وعلم فيهاء ثم ل أكانبخؤلة :مرخ 'المتعحبين: كنا 
أثار المعادين له» كان متأثراً بالفيثاغورية والأورفية. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص»5 - وانظر الفلسفة عن اليونان ‏ ص76١.‏ 

("حكمة الاستشراق - ضمن السهروردي المقتول - ص4 .٠١‏ 

فاع علرة اليو حا اا 

.87/١  صوصفلا "ا‎ 
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الوجوب وانعزال واجب الموجود عند أرسطوء فإذا كان الباري عند ابن عربي لا 
رزية عم هوك خلية الحالم فإ أرسطئ تجدلعفائة النظاق: بالغالع ادن مصيدان ها دبي 
العقل الإلهي وتوجيهه وإنما "'مصدرها هو قوة غير مشخصة ولاواعية هي الطبيعة؛ 
التي توجه الأشياء التي تحقق صورها الكاملة"!". 

وقد ذكر عبدالكريم الجيلي عن ابن عربي ذلك وأنكره عليه يقول "رأي الإمام محي 
الدين بن العربي رضي لفن أنه فال "تيجو أن شقن الشيكةا اانه لل يفف 
فيئاً بوالأكقانء يل يقجله كل تكتشع ما اقفكناه: الكالم امن تقبةة:وما اقنش العتتاله 
من نفسه إلا هذا الوجه الذي هو عليه فلا يكون مختاراً... وقد ظفرنا بما ظفر به 
ثم عثرنا بعد ذلك في تجلي العزة على أنه مختار في الأشياء متصرف فيها!". 
وتظهر عقيدة أفلاطون في التذكر وأن النفس إنما كانت في عالم آخر ومن خلال 
رؤية المحسوسات "يتنبه العقل فيتعرف على حقيقتها التي سبق للنفس أن رأتها في 
حياتها السابقة"!". 


يقول ابن الفارض: 


ويوحيه قلبي للجوانح باطنا بظاهر مار سل الجوارح أدّت 
وما ذاك إلا أن نفسي تذكرت حتركتيا "ميخ تفيسسها عدون هيه 
فحنت لتجريد الخطظاب ببرزخ لواب وففكل اخمد خشكا رهش ١‏ 


ويؤكد ابن الفارض أن المعارف والعلوم إنما هي مطبوعة في النفس تراها وتعرفها 


عند تأملها يقول: 

وما هي ألا النفس عند اشتغالها بعالمهما عن مظهر البشرية 
تجلت لها بالغيب في شكل عالم هداها إلى فهم المعاني الغريبة 
وقد طبعت فيها العلوم وأعلنت بأسمائها قدما بوحي الأبوة 
ولو أنها قبل المنام تجردت لشاهدتها مثلى بعين صحيحة"ا 


[' الفلسفة عند اليونان ‏ أميرة حلمي مطر # ص”58. 

.81١/١  لماكلا الإنسان‎ ''( 

('' الفلسفة عند اليونان # ص85١.‏ 

[؟) التائية الكبرى المسماة نظم السلوك ‏ ضمن ديوان ابن الفارض # ص85. 


') ديوان ابن الفارض -# ص9١٠.‏ 
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وبمقارنته مع أقوال أرسطو نجد أن ابن الفارض إنما يصرح عن عقائد اليونان بلغة 
العرب» وأشعارهم فالعقل يمكنه "القيام بتجريد المعاني العقلية والماهيات الكلية 
ويفرق أرسطو بين قوتين في العقلء قوة قابلة لتلقي جميع المعقولات هي ملكة 
استعداد لتقبل الصور المعقولة و بها المعقولات بالقوة ولكنها لا تعقل هذه المعقولات 
بالفعل إلا بفضل بقوة أخرى مقالة تخرج المعاني الكلية من الجزئيات وتظهر كما 
يظهر ضوء الشمس الألوان من الظلام... وبناء على هذه التفرقة يقول أرسطو 
بوجود عقلين في النفس عقل منفعل وعقل فعال!'". 

ويقول الجيلي مصرحاً بالأخذ عن أفلاطون "لقد اجتمعت بأفلاطون الذي يعدونه أهل 
الظاهر كافراً فرأيته وقد ملأ العالم الغيبي نوراً وبهجة ورأيت له مكانة لم أرها إلا 
لآحاد من الأولياء فقلت له من أنت؟ فقال: قطب الزمان وواحد الأوان"!". 

ويظهر بجلاء أثر الفلسفة اليونانية في فلاسفة غلاة الصوفية في ذلك الحديث الذي 
يتناقله رجالاتهم وهو "من عرف ربه عرف نفسه""!» متعلق بمقولة سقراط "اعرف 
نفسك" حيث "معرفة النفس عند سقراط هي معرفة بالخير وتحقيق للفضيلة ذلك لأن 
من يعرف نفسه عرف بالتالي ما يناسبها وما لا يناسبها أي عرف الخير الخاص 
بيك 


ب - الفلسفة الأفلاطونية الحديثة: 

إن أهم نظريات الفلسفة الحديثة والتي تعد أعظم مؤثر في الفكر الفلسفي بين 
المسلمين هي نظرية الفيض والصدور التي صدرها أفلوطين في تعليله للوجود 
المادي فأثبت موجودا مطلقاء فاض عنه عقل أول ثم فيض من العقل الأول هو 


(') الفلسفة عند اليونان # ص76". 

('' الإنسان الكامل ‏ عبدالكريم الجيلي ‏ 57/7. 

('' انظر فصوص الحكم  .41/١‏ 

أ؟) الفلسفة عند اليونان ‏ أميرة حلمي مطر ‏ ص50 ١5‏ بتصرف يسير. 
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النفس الكلية لتمثل الأقانيم الأصلية يفسر من خلال نشاط التأمل العقلي للنفس الكلية 
عملية الخلق!", 

يقول في نظريته الفيض عن الأول "إن الواحد إنما هو الأشياء... لكن كيف تخرج 
من البسيط الواحد هذه الأشياء... إن الواحد مادام كاملا (فإنه لا يسعى وراء شيء 
ولا يملك شيئاء ولا يحتاج إلى شيء) فإنه يفيضء وهو فيضانه هو الذي يبدع شيئا 
يختلف عنه"(؟, 

هذه الفلسفة جلية عند فلاسفة المسلمين كالفارابي وابن سيناء وكذلك عند فلاسفة غلاة 
الصوفية» يقول السهروردي المقتول في تفسيره للخلق "واجب الوجود واحدء والواحد 
من جميع الوجوه لا يصح أن يكون مبدأ لكثرة.. فيجب أن يكون الذي يحصل منه 
يز واسطة تويهر | حجر د اهن اناد من ميم الوجوة وس الكل" . 

ويقول في كتاب آخر "الواحد لا يصدر عنه إلا واحد... فما يقتضيه واجب الوجود 
واحدء وواجب الوجود واحد لا يصدر عنه الكثرة دون واسطة,. فليس إلا من 
المعقول» وهي ملاتكة الله المكرمين وأنواره"!. 

ويقول الغزالي "الأنوار لها ترتيب فاعلم أنه لا يتسلسل إلى غير نهاية» بل يرتقفي 
إلى منبع أولء هو النور لذاته وبذاته» ليس يأتيه نور من غيرهء ومنه تشرق الأنوار 
كلها على ترتيبها"!*! 

ويقول ابن عربي في تفسير الخلق عنده على أنه فيض وتجلي إلهي دائم "وما هو إلا 
حصول الاستعداد من تلك الصورة المسواة لقبول الفيض المتجلي الدائم الذي لم يزل 
ولا يزال» وما بقي إلا قابل والقابل لا يكون إلا من فيضه الأقدس"!'! 


('' انظر التاسوع الخامس - من تاسوعات أفلوطين - ص475 - وانظر الفلسفة عن اليونان - أميرة حلمي 
مطر ص ص68 ؛. 

"١‏ انظر تاسوعات أفلوطين - التاسوع الخامس ‏ ص4”5. 

'' كتاب المشارع والمطارحات ‏ ضمن مجموعة في الحكمة الإلهية ‏ ص 455 . 

[؟) اللمحات في الحقائق ‏ ص”1١‏ وما بعدها. 

"ا مشكاة الأنوار - ص5"١.‏ 

1افضبوضن الحكه 25/12 


ا 


ابن عربي قريب جداً من أفلوطين حين فرق بين ثلاثة أمور هي الحق والفيض 
الأقدسء» والفيض المقدس فجعل الفيض الأقدس هو تجلي الذات الأحدية لنفسها من 
صور جميع الكائنات التي يتصور وجودها فيها بالقوة... أما الفيض المقدس وهو 
الذي يوصف عاددة باسم التجلي الوجودي فهو ظهور الأعيان الثابتّة من العالم 
المعقول إن الغالم .المحسوين!": 

وفي هذا تقارب ظاهر مع فلسفة أفلوطين في الأقانيم الثلاثة الأصلية» الإله والعقفل 
والنفس الكلية. 

أما ابن سبعين فقد كتب بعض تلاميذه شروحاً لبعض رسائله تظهر تأثير الأفلاطونية 
الحديثة جلياً يقول شارح عهد ابن سبعين لتلاميذه "المحبوب هو الله وهو الخير 
المحض والوصول إلى الخير المحض هو السعادة؛ واللذة والملل يمنع ذلك كله"!". 
نهذ اللقكل"الكيل 'المكضن" ورصنفت الفاسشوهات يه الإلهة ناما كما نيصف مارت 
العهد السبعيني به الإله!". 

وتختلف المسميات والمضمون واحد عند عبدالكريم الجيلي يقول "قال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم "أول ما خلق الله تعالى العقل" وقال "أول ما خلق الله القله" 
والقلم هو العقل الأول وهما وجهان للروح المحمدي... والروح المحمدي عبارة عن 
جوهر فردء وهو بنسبته إلى الخلق يسمى القلم الأعلى» وبنسبة إلى مطلق الخلق 
سنفع الكل الا 

بقيت هذه الأفكار دون تغير عند رجال وحدة الوجود يقول أبو العباس التجانيا “ا 
"مراتب العقل ثلاثة: الأول هو "العقل الرباني الذي هو محض النور الرباني 
المنصب في باطن حققة الروح... المرتبة الثانية في العقل هو العقل الكلي الذي 


('' انظر فصوص الحكم ‏ التعليقات ‏ ؟/5. 

('رسائل أبن اشبعية احت صن /113: 

انظر تاسوعات أفلوطين - الفصل الخامس -# ص١5‏ . 

الإنسان الكامل ‏ ؟4/7. 

(' أبو العباس» أحمد بن محمد بن الختار بن أحمد التيجاني شيخ الطريقة التجانية بالمغرب» كان فقيهاً مالكياًء 
ملماً بالأدب» تنقل في الشمال الأفريقي؛ ثم استقر بفاس إلى أن توفي سنة (70١ه).‏ 
انظر ترجمته في جواهر المعاني ‏ علي حرازم الفاسي # ص١7‏ - وانظر الأعلام: 55/١‏ 7. 
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استتر بقشور من الظلمة الخفية.. المرتبة الثالثة هو العقل المعاشي الذي يدير أمور 
الدندا نكلو اهويها حم القكيو كدو لمكو يي اا 

كائيا' الفرس: 

تمثل عقائد الفرس و مصطلحاتها الدينية والفلسفية أهم المصادر التي تقوم عليها 
مؤلفات السهروردي المقتول يقول في وصف العاشق الأول للأول القيوم "أشرف 
الأجسام أنورها وهو القديس الأبء الملك. وهورخشء الشديدء قاهر الغسق رئيس 
اتسنا وه فال ال 101 

ويصوغ السهروردي المقتول عقيدته وفق العقائد الفارسية وتقسيم الوجود إلى نور 
وظلمة يقول في أحد رسائله "اعلم أن لجبرائيل جناحين أحدهما عن يمين وهو نور 
محضء وهذا الجناح ينضاف مجرد وجوده إلى الحق تعالى» وأما الجناح الأيسر 
فتمتد عليه بقعة سوداء كأنها الكلف الذي يظهر في وجه القمرء وفي هذا إمكان 
وجوده الذي جانب منه ينصرف إلى العده"!"". 

يقول الشهرستاني في عقائد الزرادشتية "وقال النور والظلمة أصلان متضدان؛» 
وكذلك يزدان وأهرمنء وهما مبدأ موجودات العالم وحصلت التراكيب من 
امتزاجهما... والباري تعالى خالق النور والظلمة ومبدعهما وهو واحد لاا شريك 
"لا , 

وترتبط عقيدة الزرادشتية بالنار والشمس أو النور لذا رمز زرادشت على وجه 
التقريب لإتباعه بالشمس والنار فالشمس "تمثل روح أهورا مزدا في صورة يستطيع 
الناس إدراكها ذلك لما امتازت به من صفات تشبه صفات المبدأ الأول» فإنها كائن 
مشرق مثالي يفيض الخير على جميع الكائنات.."/". 


''١‏ جواهر المعاني ‏ بلوغ الأماني ‏ على حرازم الفاسي ‏ ص”18. 

"١‏ هياكل النور ‏ ص50 - وانظر كتاب المشارع والمطارحات # ص485. 

('' أصوات أجنحة جبرائيل نقلها إلى العربية المستشرق بول كراوس - ونشرها في المجلة الشرقية - عدد 
يوليه ‏ سبتمبر 915١م‏ ا ص١‏ -437. 

©) الملل والنحل - 757/7. 

له زرادشت الحكيم ‏ حامد عبدالقادر # ص27. 


15 


ويقول الزرادشتيون "إنهم يقدسون النار ولا يعبدونها لأنها مقدسة كرمزء فالله في 
دين زرادشت واحد لا شريك له وهو خير محض لا شر فيه وهو مصدر كل خير 
ومجد ونور وسعادة في العالم'!"". 

وقد جعل ابن الخطيب السلماني المجوس ومن عبد أصلين ممن قال فيهم "جعلوا 
المحبوب هو المطلوب من الآخرة للمشاهدة فهم الذين أحبوا الله وغابوا به عمن 
سواه من دنياه وآخره فهم الذين أثروه على كل محبوب مشهود وهؤلاء هم الذين 
خاإخلنيم الشرظ كوا الدرية مين كنا !!!ا ونكن قن متكي التجدونن عند 
الأصلين أو من يقدس النور ويعبدها". 

أهل الكتاب' 

١‏ - اليهود: 

يشترك غلاة الصوفية مع اليهود في أمورء تبدو وكأنها أصول وفروع بينهما, ومن 
ذلك الرقص في محافل السماع؛ وهي عبادة عند اليهودا؟. 

إلا أن غلاة الصوفية تشابه في عباداتها شيئاً من عقائد اليهود وكأنها مصدر تتلقى 
عنه عقائدها وأخلاقها ومن ذلك صيام الأربعين في الخلوة. 

يقول السهروردي في العوارف "خص الله تعالى الأربعين بالذكر في قصة موسى 
عليه السلام» وأمره بتخصيص الأربعين بمزيد التبتل... ولم يكن صوم موسى عليه 
السلام ترك الطعام بالنهار وأكله بالليل بل طوي الأربعين من غير أكل. فدل على 
أن خلو المعدة من الطعام أصل كبير في الباب حتى أحتاج موسى إلى ذلك واستعد 
لمكالمة الله تعالى. والعلوم اللدنية في قلوب المنقطعين إلى الله تعالى ضرب من 
المكالمة. ومن انقطع إلى الله أربعين يوماً مخلصاً متعاهداً نفسه بخفة المعدة يفتح الله 
عليه العلوم اللدنية.. والتحديد والتقيد بالأربعين لحكمة فيه» ولا يطلع أحد على حقيقة 


(' الأديان دراسة تاريخية مقارنة ‏ القسم الأول - الدكتور رشدي عليان ‏ سعدون الساموك # ص75١.‏ 
('' انظر روضة المحبين ‏ 554/5 وما بعدها. 

('' السابق ‏ نفس الصفحة. 

أ©) انظر الجامع لأحكام القران -القرطبي - .771/1١١‏ 
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ذلك إلا الأنبياء إذا عرفهم الحق ذلك أو من يخصه الله تعالى بتعريف ذلك من غير 
الأنبياء"!''. 

إلا أن أهم ما استقاه غلاة الصوفية من اليهود هو منهج لتأويل القرآن وفق فكر 
يهودي فلسفي؛ وهو ما يسمى بالتفسير الإشاري الذي تميزت به تفاسير الغلاة للقرآن 
لقو 1 

ويرجع التفسير الإشاري الصوفي إلى الفيلسوف اليهودي فيلون» يقول ول ديورانت 
"كان فيلسوفاً أكثر مما كان رجل دين» وكان صوفيا... ولم يكن أحبار اليهود 
راضين عن تفسيراته المجازية للكتاب المقدس» لظنهم أن هذه التفسيرات قد تتخذ 
حقة :لنيةالكذافة" التحوفية: للشروعة البهو ديو : 

وتتميز فرقة القبالة اليهودية بهذا النوع من التفسير "فالقباليون أو القبو ليون أو 
القبليون هم السلفيون» وهم نقيض الحرفيين والعقليينء لأنهم يذهبون إلى أن 
للنصوص روحا هي التأويلات التي يستخرجها الواصلون وتأويلاتهم تشكل مذهباً 
هو نقيض المذهب العقلي"!4. 

ويقول الدكتور محمد كمال جعفر "إن القبالين كانوا يرون أن كل نص من الكتاب 
المقكسن نكن تسريه ارجف تلب 001 

وقد ذكر الإشاريون من الصوفية في منهجهم تفسير آيات القرآن الكريم تطابقاً مع 
ذلك المنهج الصوفي اليهودي. قال الجنيد "كلام الله على أربعة معان» ظاهرء 


000 51 
وباطن» وحق» وحفيفه .| ١‏ 


.7٠١017/؟‎  ءايحإلا عوارف المعارف - بذيل‎ !'١ 

''١‏ انظر الفصل الثاني من هذه الرسالة. 

,٠١5/١١  ةراضحلا ('قصة‎ 

أ“ الموسوعة النقدية للفلسفة اليهودية ‏ دكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص55١.‏ 
من التراث الصوفي لسهل التستري  .58/١‏ 

(' زيادات حقائق التفسير ‏ أبي عبدالرحمن محمد بن الحسن السلمي ‏ ص١.‏ 
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وقال سهل التستري عن هذه الجوانب أنها "الظاهر وهو المعنى الحرفي» والباطن 
وهو المضمونء الحد وهو الحلال والحرام ونحوه؛ ثم المطلع الذي يصفه بقول 
"إشراف القلب على المراد» منها فقها من الله سبحانه وتعالى"(". 

وذكر محمد السلمي عن التستري قوله "أنزل القرآن خمسة أخماس» خمس محكم 
وخمس متشابه» وخمس حلالء وخمس حرام؛ وخمس أمثال» فالمؤمن العارف بالله 
يعمل بمحكمه؛ ويؤمن بمتشابهه ويحل حلاله ويحرم حرامه؛ ويعقل أمثاله"!". 

وذكر ابن عربي في مقدمة تفسيره الحديث المنسوب إلى الرسول ص لى الله عليه 
وسلم "ما نزل من القرآن آية إلا ولها ظهر وبطن؛ ولكل حرف حد ولكل حد مطلع'". 
ويعقب بقوله "فهمت منه أن الظهر هو التفسير والبطن هو التأويلء ولا أحد ما 
يعات إلنه المكهوم مق لنعتى: الكاذم و السطلمما يصفية ليمع فطاع عن المحوزة 
الملك العلاء"!". 

ب - النصرانية: 

تمثل النصرانية أهم مصادر التلقي عند غلاة الصوفية» ومن ذلك: 

١‏ - الاسترشاد بأقوالهم وبما ورد في العهد الجديد: 

ما ذكره آدم متز من ابتداء الحارث المحاسبي كتابة الرعاية لخطبة الجبل والمتمثل 
ف مدل التاذرج وقول الخازية "ضوح طن المكتاء مف لالشاكله. ت يقصد في 
حسن الاستماع ‏ فقال: إن الباذر خرج ببذره» وملا منه كفه فبذرء فوقع منه شيء 
على كلهن االطريق :فلم يليك أن انحط الطير عليه للختطقة بوركم ننه كيني م علبي 
صفاء عليه تراب يسيرء وندى قليل» فنبت» حتى إذا وصلت عروقه إلى الصفا لم 
يجد مساغاً ينفذ فيه» فيبس» ووقع منه شيء في أرض طيبة فيها شوك نابت» فنبت 
البذر فلما ارتفع خنقه الشوك فأفسده ووقع منه شيء في أرض طيبة ليس على ظهر 
طريقء؛ وعلى صفاء ولا فيها شوك» فنبت ونما وصل-"!*!. 


(') تفسير القرآن العظيم ‏ سهل التستري # ص4 .١‏ 
('' زيادات حقائق التفسير - ص١.‏ 
"اتسين :الو فزي حا 


' الرعاية لحقوق الله صخ . 
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وبالمقارنة نجد المحسابي إنما ينقل بالنص من العهد الجديد يقول "هوذا الزارع قد 
خرج ليزرع. وفيما هو يزرع سقط بعض على الطريق فجاءت الطيور وأكلته. 
وسقط آخر على الأماكن المحجرة حيث لم تكن له تربة كثيرة فنبت حالاً إذلم يكن 
له عمق أرض. ولكن لما أشرقت الشمس احترقء وإذ لم يكن له أصل جف. وسقط 
آخر على الشوك. فطلع الشوك وخنقه. وسقط آخر على الأرض الجيدة فأعطى 
0 

والملاحظ على تلك المصنفات النقول الكثيرة عن أهل الكتاب وخاصة تلك الأقوال 
المنسوبة إلى عيسى عليه السلام. من تلك الكتب قوت القلوب لأبي طالب المكي!"ا. 
ومكاشفة القلوب للغزالي!"'ومحاضرة الأبرار لابن عربي!*!؛ ولواقع الأنوارا“ا 
للشعراني!"ء والرسالة القشيرية!". 

كما كانوا يطلبون النصح والرشاد منهمء فذكر ابن عربي عن أبي سليمان الداراني 
قوله 'لقيت راهبا فقلت ياازاه كيف ترزئ الدهن؟:::.إك أن'قال"فلث: انه فتاين 
المخرج؟ قال في سلوك المنهج قلت: وما هو؟ قال: بذل المجهود وخلع الراحة. قلت 
فأوصنيء قال: قد فعلت"!". 

وذكر ابن عربي عن عبدالواحد بن زيد وطلبة النصيحة والإرشاد من راههب 
نصراني ويختم حواره معه بطلب الإقامة معه في صومعته فيرفض الراهب ذلك 


بقوله "ما اصنع بك ومعي معطي الأرزاق وقابض الأرواء!". 


'' إنجيل متى ‏ الإصحاح الثالث عشر. 

"'! انظر الصفحات 501/١‏ 591705860 50:5, 

!'١‏ انظر مكاشفة القلوب  ١١7‏ ومابعدها. 

() محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار  .١1817/١‏ 

لواقع الأنوار القدسية # ص”58. 

6 عبدالوهاب بن أحمد بن علي الحنفيء الشعراني» أبو محمد » له تآليف عديدة» توفي سنة (51/7ه). 
انظر شذرات الذهب: 7757/8 وانظر الأعلام: 181/54. 

.١54ص‎  ةلاسرلا‎ '" 

"ا لواقع الأنوار ‏ 57/7. 

1 السابق» ؟/470. 


دم بام 


وكذلك مصاحبتهم في السفر فذكر إبراهيم الخوا ص7 أنه قال "دخلت البادية فوجدت 
تكنوانيا فق وشطله وار فسألي الضهية فمشينا بيده رام 

كما صحب صوفي رجلا من أرباب الأحوال وخرج معه من بغداد إلى بلده على 
مين 5 اسنة منها" فلمًا احتظينز الرجل عرف أنه نصراني"!". 

: الأخذ من عقائدهم‎ - ١ 

تحتل عقيدة التثليث النصرانية مكانة واضحة في فلسفة ابن عربيء وهو يجاهر بهذا 
المعتقد في الكثير من كتبه يقول في الفصوص: "اعلم وفقك الله أن الأمر مبني في 
نفسه على الفردية ولها التثليث فهي من الثلاثة فصاعداًء فالثلاثة أول الأفراد. وعن 
الحضرة الإلهية وجد العاله"!. 

يقول أبو العلا عفيفي "تلعب فكرة التثليث دوراً هاماً جداً في فلسفة ابن عربي 
وغريب حقا أن يكون لها هذا الشأن في تفكير صوفي مسلم. ولكن صاحبنا خرج 
على كل مألوف ومقرر عند المسلمين فلم لا يقتبس من المسيحية كما اقتتبس من 


يري , 
وقد ذكر ابن عربي عقيدته في التثليث في كتبه الأخرى ومن ذلك ما صاغه شعرا: 
تلت محبويئ فيد كان واحدا كما صيروا الأقنام بالذت أقنما "ا 
وقال قن كقانة آخن"إن: القود لا يظين :إلا من القلاقة فتصاهدا فاول" الأفتواد 
الشلحنة", 


)'١‏ إبراهيم بن أحمد بن إسماعيل؛ أبو إسحاق الخواصء من مشايخ الطريق» من أقران الجنيدء توفي سنة 
((5قاه). 
انظر الرسالة القشيرية: 7175 - وانظر الأعلام: .78/١‏ 

111 كشن التحجويا ست المجويوق اهن ذه ؛ ١ءهة.‏ 

''' رهبان في بعض سير المتصوفين المسلمين - يوحنا صادر - ص78. 

.١١5ص‎  صوصفلا‎ )( 

*) التعلقيات على فصوص الحكم ‏ ؟/177. 

. ترجمان الأشواق - ص58 ؛‎ ١ 


"!وبال ابن ضو :8/1 


- 5335 5- 


ومن عقائد النصارى التي ظهرت وأثترت الاعتراف بالذنوب للشيخ والتي ترجع إلى 
الأصل النصراني حيث يعترف النصراني للقس بذنوبه حتى يعفو عنه ويستغفر 
القس له عند ربه!'!. ومن ذلك ما ورد في القصيدة المعروفة بين الصوفية باسم 
أنو ارد السزن اتن وسز:اكنب ازا 

وإن نظم الحق الكرامات أسطراً فلا تبدين حرفاً لغيرك من سطر 
سو الفيخ الااتكقمه بحرا فإنه. “يمتاحة كشقه الب يجري على بسر" 


ويقول عبدالعزيز الدباغ/" "لا تكتموا عني شيئاً من الأمور التي تنزل بكم في الدين 
والدنياء وأخبروني حتى بالمعاصي التي تقع لكم. وإن لم تخبروني أخبرتكم. فإنه لا 
خير في صحبة يستر معها شيء من أحوال المتصاحبين"!*. 

“" - العادات والطقوس: 

ومن ذلك ترك الزواج والتحذير منه» قال أبو طالب المكي "الأفضل من مثل زماننا 
هذا ترك التزويج إذا أمن الفتنة» وعود العصمة؛ ولم تنازعه نفسه إلى معصية"!”. 
ويوغل الهجويري في عقائد النصارى في المرأة مثل أنها سبب خروج آدم من الجنة 
ونزاع هابيل وقابيل إلى أن قال "وهن جميعاً إلى يومنا هذا سبب جميع الفتن الدينية 
والدنيوية... وأنا على بن عثمان الجلابي ومن بعد أن حفظني الحق تعالى من آفة 
الزواج أحد عشر عاماء قدر أن وقعت في الفتنة... إلى أن بعث الحق تعالى ومن 
على بالخلاص"(8. 


(' انظر دراسات في اليهودية والمسيحية وأديان الهند ‏ الأعظمي ‏ ص١57.‏ 

('' الإبريز - أحمد المبارك - ص٠٠‏ 5. 

('' عبدالعزيز بن مسعود الدباغ» أبو فارس» متصوف من الأشراف الحسنيين» مولده ووفاته بفاس» كان أمياً لا 
يقرأ ولا يكتب» ولأتباعه غلو فيه ومبالغة» في نقل الخوارق عنه؛ توفي سنة (1757١١ه).‏ 
انظر الإبريز: ص” - وانظر الأعلام: 78/5. 

ا الإيريز حل كب 

ا قوت القلوب ‏ 451/7 . 

(' كذلف المحجوب -اضن 315 


د 


يقول ول ديورانت عن بعض الفرق النصرانية "أما الشيع الضالة الصغرى فقد كانت 
مما يخطئه الحصرء فمنها شيعة الزهاد والتي عمدت إلى قمع شواتها بمختدف 
الوسائل» وقالت إن الزواج من الخطايا!". 

ومن العادات النصرانية ما ذكره الشعراني من إقاد القبور والأضرحة بالشموع يقول 
"بعك سيد غلبا الخزاضن» رحمة اللايقول:«الكائل من الأنيان و مق مات ين 
التصريف والتدبير اكتفاء بفعل الله فيسرق الناس ماله حال حياته» ويسرقون ستره 
وفع من وباته فلنقا ل هد سم 

وقال الغزالي "إن شئت اقتديت بصاحب الروح والكلمة» عيسى بن مريم عليه السلام 
فإنه كان يقول "إدامي الجوع؛ وشعاري الخوفء ولباسي الصوف؛. وصلائي في 
الشتاء مشارق الشمسء وسراجي القمرء ودابتي رجلاي وطعاميء وفاكهتي ما أنبتت 
الأرضء أبيت وليس ليس شيء وأصبح وليس لي شيء» وليس على الأرض أحد 
أخني مي 

5 - المصطلحات والألفاظ النصرانية؛ 

تكثر المصطلحات والألفاظ النصرانية في اللغة الصوفية» ولا يخفى إن هذه الألفاظ 
ارتبطت بمدلولات ومعاني عرفت في عقائد النصارى ومن ذلك لفظ الأب»؛ يقول 
السهروردي المقتول "أشرف الأجسام أنورها وهو القديس الأب الملك هورخش 
القذيةه قافن ال ا 

ومن ذلك قول الحلاج باللاهوت والناسوت يقول "ليس يستتر عني لحظة فاستريح 
حتى استهلكت ناسوتي في لاهوتيته وتلاشى جسمي في أنوار ذاته..." /*. 

وقال في ديوانه: 

سبحان من أظهر ناسوته ١١‏ سر س نالاهوتهالثثاقبا'ا 


,594/١١  ةراضحلا قصة‎ !'( 

"١‏ اليواقيت والجواهر - الشعراني ‏ 51/7؟. 
(' مكاشفة القلوب - ص5١٠.‏ 

) هياكل النور - ص50. 

('! أخبار الحلاج ‏ ص55. 


0 


دخلت بناسوتي لديك على الخلق ولولاك لاهوتي خرجت من الصدق2"ا 


ويتجاوز عبدالعزيز الدباغ المصطلحات ليجعل اللغة الدينية النصرانية وههي 
السريانية أفضل من العربية يقول "إن لغة الديوان رضي الله عنهم جميعاً هي 
السريانية» لاختصارها وجمعها المعاني الكثيرة؛ ولأن الديوان يحضره الأرواح 
والملائكة والسريانية هي لغتهم, ولا يتكلمون بالعربية إلا إذا حضر النبي صلى الله 
عليه سام أذيا ميكفا! ١‏ 

يقول إحسان إلهي ظهير "أما قضية المصطلحات التي روجوها بين الناس 
واستعملوها فيما بينهم فلا يشك أحد كونها أجنبية في الإسلام ولغة الإسلام العربية 
مقتبسة مأخوذة من المسيحية بحروفها وألفاظها"!"!. 

ويورد الدكتور عبدالرحمن بدوي من هذه الألفاظ والمصطلحات "ناموس » رحموت» 
رهبوت» لاهوت» جبروتء رباني» روحاني» نفساني» جتماني» شعشعانيء» وحدانية؛ 
فرادنية» رهبانية» عبودية» ربوبية» ألوهية"!”. 

نايعا “الذياناك الينتيةكب 

تمثل البوذية أهم فرقة هندية وجد بينها وبين غلاة الصوفية التشابه الكبير وقد ذكر 
عن بعضهم السفر إلى الهند ومن هؤلاء الحلاج فمن خبره أنه خرج في سفينة إلى 
الهند. ولما وصل المركب سأله أحد الأمراء عن سبب مجيئه فقال "جئت لأتعلم 
السحرء فأدعو الخلق إلى الله تعالى. قال وكان على الشط كوخ وفيه شيخ كبير فسأله 
الحدين بن :متصور؛ هل عتذك .من يعرف: شيئا من السحر؟ قال: فأخرج الشيخ كبة 
غزل وناول طرفه الحسين بن منصورء ثم رمى الكبة في الهواء فصارت طاقة 
واحدة» صعد عليها ونزل. وقال للحسين بن منصور مثل هذا تريد؟"!". 


('' ديوان الحلاج ب ص" ؟. 

('' السابق - ص ه5ه. 

"١‏ الإبرية خف 

) التصوف المنشأ والمصادر # ص"5. 

تاريخ التصوف الإسلامي ‏ ص7". 

(' أخبار الصوفية والزهاد من تاريخ بغداد ‏ د. بسلم عزت ‏ ص472١.‏ 


- 5171/- 


وقد ذكر الجيلي سفره إلى الهند بقوله "رأيت رجلا بالهند في بلدة تسمى كوشي سنة 
تسعين وسبع و مئة» كان قد عمد إلى ثلاث رجال من أكابر الناس فقتلهم متفرقين 
وهو يروي هذه الحكاية لبيان رأيه أن من الألم لذة وهي مثل تلذذ ذلك الرجل 
وانشراحه بعد أن قبض عليه وجر إلى القتل. وإن ألم النار هو لذة!". 

والناظر في أفعال غلاة الصوفية يجد ذلك التشابه الكبير بينهم وعقائد الهنود ومما 
السياحة» ترك الكسب وتضييع الأهل والأولاد. 

وقد ذكر الشعراني عن بعض شيوخه جملة من عاداتهم التي جعلوها عبادات وههي 
مشابه لتعاليم البوذية يقول "عد الأشياخ الصمت من أركان الطريق وأنشدوا: 


بيت الولاكنة قسمت أزكاتة حجناة انا :فيسمة مين الاجتدال 
افو بعووة ن العاكب نه نهدا والجوع والسهر النزيه العاليا"ا 


وقال القشيري عن الجنيد قوله "ما أخذنا التصوف عن القيل والقال لكن عن الجوع: 
وترك الدنياء وقطع المألوفات والمستحسنات"!". 

وسئل أبو يزيد البسطامي "بأي شيء وجدت هذه المعرفة؟ فقال: ببطن جائع وبدن 
عار "), 

الجوع: 

يقول القشيري "الجوع من صفات القوم» وهو أحد أركان المجاهدة. فإن أرباب 
السلوك قد تدرجوا إلى اعتياد الجوع والإمساك عن الأكل» ووجدوا ينابيع الحكمة في 
الجوع/”"؛ وقال السري السقطي "أكلهم أكل المرضىء ونومهم نوم الغرقى» وكلامهم 
ماخرو ناكار 


('' الإنسان الكامل ‏ ؟/57. 

('! لواقح الأنوار القدسية ‏ الشعراني ‏ ص”4؟. 
('' الرسالة ‏ ص88؟. 

) قوت القلوب ‏ أبو طالب المكي ‏ ؟557/7. 
الرسالة - ص 85. 
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وقال يحيى بن معاذ "لو علمت أن الجوع يباع في السوق؛ ما كان ينبغي لطلاب 
الأخوة إذ ا مكار | اشرق أن سشسو العوو ا 

وقد فصل السهروردي في كتابه عوارف المعارف في طريقة التدرج من تجويع 
النفين :وي طريقة تشب :الظريقة الت يتخذها ررهيان البهود في ترويطن انفسهم. يل 
إن التشابه بين ما حدده السهروردي يشابه أهداف البوذية في التقلل من الطعام 
بحصول المعرفة يقول السهروردي في وصف الأربعينية التي يعيشها الصوفي في 
خلوته وما يجب عليها فيها من أذكار وطقوس وأذكار وصيام» ومن جملة ما ذكر 
قوت الأربعينية يقول "أما قوت من في الأربعينية والخلوة» فالأولى أن يقتنع بالخبز 
والملح ويتناوله كل ليلة رطلاً واحداً... وإن أراد التقلل من هذا القدر ينقص كل ليلة 
دون اللقمة بحيث ينتهي تقلله في العشر الأخير من الأربعين إلى نصف رطل.." 
كا 

"عاش بوذا مع الرهبان الخمسة في صومعة في ذغل مديئة أوزفيلفاء وطبق نظامهم 
لسارم :ف "قوق الهو اقيم وضدائيع وإماقة'الجنة بوالتادل المحره ب., حت تو حل 
'"'' ومن الهندوس "من يعيش 
في الغابات وعلى جبال الهملاياء وهم يصومون ولا يفطرون إلا بنبات خاص 
يعصر في حلوقهم فيبقون على قيد الحياة شبه الميت ولا يزالون على هذه الحالة 
حتى يموتوا"!"!. 

إذلال النفس وإهانتها:- 

ذكر الطوسيء أن بعض غلاة الصوفية ببغداد لا يكاد أن يأكل شيئاً إلا بذل السؤال» 
فسئل عن ذلكء فقال: اخترت ذلك لشدة كراهة نفسي ذلك"/”. 


أخيرا إلى الاكتفاء بحبة أرز أو حبة قنب كغذاء يومي" 


(') السابق ‏ نفس الصفحة. 

.750١5/؟‎  ءايحإلا عوارف المعارف - بذيل‎ !'١ 

('' الديانات الوضعية الحية في الشرقين الأدنى والأقصى - الدكتور محمد العريبي ‏ ص"©8 وما بعدها. 
) دراسات في اليهؤدية والمسيحية وأديان الهند بآ ص04٠5.‏ 


اللمع ‏ ص”50؟. 


وذكر الهجويري أن السؤال جائز لعلل ثلاث: لفراغ البال» ورياضية للنفسء ذل 
السؤال ويشقوا على أنفسهم, والثالثة أنهم سألوا الخلق لحرمة الحق""!. 

تمثل قصة الشبلي مع شيخه الجنيد معلماً على قيام هذه الفرقة على إذلال النفس و 
إهانتها قال الجنيد للشبلي "يا أبا بكر إن في رأسك نخوة تجعلك تقول: أنا ابن حاجب 
حجاب الخليفة وأمير سامراء ولن تأتي منك أمراً ما لم تذهب إلى السوق وتسأل كل 
من ترى حتى تعرف قيمة نفسك. ففعل ذلك وكانت سوقه تزداد كساداً كل يوم حتى 
وصل في نهاية العام إلى درجة أن طاف بالسوق كله فلم يعطه أحد شيئً'7. 

وذكر الطوسي دخول شريفين "إلى الرملة وكان لهما جاه عظيم عند أغنياء البلد» فما 
زالوا يبذلون جاههم وينفقون على الفقراء حتى لم يبق لهم جاه عند أحدء وكان لا 
يعطيهم أحد شيئاً بسؤال ولا بدين ولا برهن. فعند ذلك كان يطيب وقتهه"(". 

وقيل لإبراهيم بن أدهم "هل فرحت في الدنيا قط؟ فقال: نعم» مرتين» أحدهما كنت 
ذات يوم قاعداً فجاء إنسان وبال عليء والثانية كنت قاعداً فجاء إنسان وصفعني"!". 

ويذكر عبدالعزيز الدباغ أحدهم يرمي نفسه في الطين ويترك الكلب يمشي في 
الموضع النقي في يوم شات كثير المطر والطين وقوله "هو والله أرفع مني وأولى 
بالكرامة» لأني عصيت الله تعالى وأنا كثير الذنوب والكلب لا ذنب له"/”. 

ومن إقائة النفن وتعذييها وحرمائها متها مااذكره أبو ظالب المكي:عين اسرئ 
السقطي قوله "منذ ثلاثين سنة أشتهي أن أغمس جزرة في دبس وأنا مد تع انار 

وقال أيضاً "كان بعض أشياخنا ترك أكل الخبز الحار لأنه كان يحبه ويشتهيه سنين 
كثيرة فعوقب في ذلكء فقال: لو طمعت نفسي أكل الخبر عشرين سنة» ما أطعمتها 
الساعة:!”, 


!'١‏ انظر كشف المحجوب ‏ ص؛ ٠١‏ وما بعدها. 
1 كت البحهرت: ‏ البعويوي رح هن ف : 

"ا اللمع ‏ ص"5؟. 

.١57/ص‎  ةيريشقلا‎  ةلاسرلا‎ ) 

"ارايت و 

قوت القلوب - ؟/ ”*5‏ والرسالة ‏ ص54. 
"ا قوت القلوب ‏ ؟519//7”. 


0 


ومن تعذيب الجسم ما ورد عن الشبلي أنه كان يضع كل ليلة أمام سكرجة 
الصفحة فارسية ‏ فيها ماء وملح ومرود» وحين يريد أن ينام كان يكحل عينه 
لمر 

وذكر القشيري عن الشبلي أيضاً أنه كان في ابتداء أمره ينزل كل يوم كايا 
ويحمل مع نفسه حزمة من القضبانء فكان إذا دخلت قلبه غفلة ضرب نفسه بتلك 
القضبان حتى يكسرها على نفسه؛ فربما كانت الحزمة تفني قبل أن يمسيء فكان 
يضرب بيديه ورجليه على الحائط"!". 

وقال النفري في موقف الصمث "أوقفني في الصمت وقال لي: إن لي عباداً صامتين 
رأوا جلالي» فلا يستطيعون أن يكلموه. ورأوا بهائي فلا يستطيعون أن يسبحوه؛ فلا 
يزالون صامتين حتى آتيهم فأخرجهم من مقام صمتهم إلي. فمن صمت عنيء فهو 
عبدي السناضت. 

وهذا ما ترسمه البوذية لأتباعها في وجوب تجرع الألم واستساغته مهما كان هذا 
الألم مصدره من النفس أو الآخرين "تتطلب فلسفة البوذية امتحان الذات الصارم 
والانضباط الشديدء لأنه يعتقد أنه حتى في مجال البوذية قد يوجد إمكانية التقهقر"!؟). 
يقول بوذا في إنجيله عن الحقيقة المتعلقة بأصل الألم "هي الشهوة الجامحة:؛ التي 
تسبب التجديد والمصحوبة. بالفرح الشهوانيء فهي تبحث عن إشباعها مرة هنا ومرة 
هناك. وهي إشباع الأهواء الفاسدة» وشهوة الحياة المستقبلية» وشهوة السعادة في هذه 
الحياة'!”'. والحقيقة المتعلقة بإخماد الألم عنده إنما "يتألف من إطفاء العطش المتجه 
تخو أ ال التشور الو ا 

وإذا كانت ولادة الإنسان وحياته ثم موته إنما هو تعلق وجود الإنسان بالألم 
وارتباطه بوجوده لذا وجب على المرء أن يقتل شهوات نفسه ويفطمها عن طبيعتها 


(اكقق الفحجوب ات الهجويرئ ح صن 51 , 

.١57ص‎  ةلاسرلا‎ )" 

كتاب مواقف المواقف - ص59١.‏ 

البوذية الفلسفة الحية ‏ دايساكو إكيدا ‏ ص؛ 4 . 

11 نمزل الت كن 8ت نفلا عفن الديانات الشعية حد طن 1 
('" السابق: حانفين الضفحات:. 
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إن سعي الإنسان إلى التغلب على قدره؛ء والارتباطات الجسدية هي التي تحدث الألم 
لأن ارتباطات الجسد وإشباع شهواته الآنية والمستقبلية هي التي ترمي الإنسان في 
آتون العذاب والحزنء وإن إطفاء الشهوات هي المدخل إلى محو الألم وبلوغ السلام 
النفسي!"), 
ومما جاء في كتاب يوغاواسستها 77/255058 2ع0لآ: 
١‏ - الجسد لا خير فيه» إنه محل للعاهات» ووعاء لسائر الآلام» وهو سائر إلى 
الانحلال. 
؟ -لا تفكر بالراحة البدنية» وتجنب سائر الملذات» وأجعل الأرض فراشكء ولا 
تجعل خاطرك يرتاح إلى مكان أو موطن. 
د متي كن عدر احت الاكقوين تمر از أعلفة أن كدر 
؛ - عندما تسعى في طلب العلم أترك طيبات الدنياء فلا تأكل الحلوى وتجنب 
النساء» ولا تأكل اللحم؛ ولا تدلك جسدك بما له رائحة طيبة» ولا تكتحل؛ ولا 
تلبس الحذاءء ولا تظلل نفسك بمظلة» ولا تسعى إلى رزقك وطعامك بغير 
التسول!, 


ولعل الفقرة الأخيرة تمثل التطابق الصريح بين غلاة الصوفية والهندوسية في منهج 
الحياة والطريق التعسفي لرياضة النفس. 

بل وردت عند الهندوس ما سمي بالتكفير ينقله غلاة الصوفية ويمارسونه فقد "كان 
تكفير الناسك عن خطاياه قاسياً إلى أقصى حدء بالاضطجاع وسط النيران» والتحريق 
في الشمسء والوقوف على ساق واحدة» أو الجلوس جلسة غير مريحة لفترات زمنية 


ويل 


'' انظر الديانات الوضعية - الدكتور محمد العريبي ‏ ص١١١‏ - وانظر دراسات في اليهودية والمسيحية ‏ 
وأديان الهند ‏ الدكتور محمد ضياء الأعظمي # ص545. 
('' الديانات الوضعية الحية ‏ الدكتور محمد العريبي - ص7" -58. 


"ا المعتقدات الدينية لدى الشعوب ‏ جفري بارنذر - ترجمة إمام عبدالفتاح إمام ‏ ص57١.‏ 


ار 2 


أما التسول فيذكر أنجيل بوذا في مواطن متعددة أن التسول هو الطريق الوحيد 
لكسب الرزق فمن ذلك "هدمت كل فكرة عن العالم» وانسحبت إلى واد صغير قاحل 
لا عيش فيه حياة العزلة. أنا أتسول طعاميء وقد نذرت نفسي إلى كل ماهو 
كبوواري 1 

ومنها "أتت الساعة لأسلك حياة التائه المتسكع المتسول لأحصل على طريق 
الخلاص", ومنها "أيها الراهب الحكيم - قال الملك بمبسارا - صنعت يداك 
قبطن على أزمة مفلكة لز كل تمعن لحان 1 ار 

 :ةحايسلا‎ 

يقول النفري "أوقفني في السياحة وقال لي: في الرؤية ضيق تعرفه» ولا تعبرهء فإذا 
جاءك, فسح: إنما جاءك لذلك"!؟. 

وذكر السهروردي مقاصد السفر عندهم بقوله "ابتداء قطع المألوفات والانسلاخ من 
ركون النفس إلى معهود ومعلوم» والتحامل على النفس بتجرع مرارة فرقة الآالاف 
والخلان و الأهل والأوطان» فم صبير «كلن تلك المالوفات محكنيا “عند: الله أكن | :فقة 
سا فضا عطي !ةا 

وقولهم "يا معشر القراء سيحوا تطيبواء فإن الماء إذا كثر مكثه في موضع تغير"!". 
وقال الكلاباذي "لخروجهم عن الأوطان سموا غرباءء, ولكثشرة أسفارهم سموا 
سياحين» ومن سياحتهم في البراري وإيوائهم إلى الكهوف عند الضرورات سماهم 
بعض أهل الديار "شكفتية" والشكفت بلغتهم الغار والكهف"!". 

يقول جفري بارندر عن البوذيين وسياحتهم "غطت منطقة وسط وادي نهر الكنج 
كلها بمدنها المختلفة كبيرة أو صغيرة؛ بجماعة الرهبان البوذيين الجائلين ذهابا 


(') أنجيل بوذا ص"؟ نقلاً عن الديانات الوضعية - ص9/. 
1١‏ اتوي الت من لاتقلا عه الذيانات: الو سعوةاح شن ار 
1لا رفوين وو انض سن الاج نه عن المصتدى داق هن 1 
كتاب مواقف المواقف # ص59١.‏ 

'! عوارف المعارف - بذيل الإحياء ‏ ؟/19175, 

('! السابق ‏ ؟/19370. 

"ا التعرف ‏ الكلاباذي ‏ ص7١.‏ 


ا 


وإياباً... ولم يكن بوذا وتلامذته يتجولون طوال العام» إذ يصبح التنقل مستحيلاً لمدة 
ثلاثة أشهر وهي فترة الأمطار الموسمية الغزيرة في شمال الهندء وكانت مجموعات 
الرهبان البوذيين تلجأ خلال هذه الفترة إلى أماكن أشبه بالمخابئ حيث يعيشون حياة 
جماعية» ثم يعودون بعد أن تنتهي فترة المطر إلى التفرق في أماكن شتى مرة 
00 

وقارن هذا مع مقولة السري السقطي "إذا خرج الشتاء ودخل آذار وأورقت الأشجار 
طاب الانتشار"!"' وقول السهروردي عن جملة مقاصد السفر "إيثار الخمول وإخراج 
حظ القبول"1, 

تكاس ارق مالف 

١‏ - غلاة الشيعة: 

تعد غلاة الشيعة من الفرق التي غذت الفكر الصوفي ونمت جذوره. وخاصة في 
شخصية الولي وما يترتب عليه من إدعاء النبوة أو تجاوز حدودها وتخطيها إذ 
الولاية عند غلاة الصوفية تفوق النبوة» وإذا تجاوزت غلاة الشيعة بأثمتهم حدود 
النبوة إلى إدعاء خصائص الألوهية فيهم فإن غلاة الصوفية قد تمثلت أقوالهم وأهالت 
على أوليائهم صفات الإله» بعد أن رأت تقاصر خصائص النبوة على أوليائهم. 

وإذا كان ابن سبأ يمثل الانطلاقة الأولى لشرارة تقديس الأفراد ووصفهم باالصفات 
الألهية إذا قال ابن سبأ لعلي رضي الله عنه "أنت أنتء يعني أنت الإله... ومنه 
انبتقت أصناف الغلاة» وزعموا أن علياً لم يقتل؛ وفيه الجزء الإلهي"!". 

فقد فصلت كتب الفرق في غلاة الشيعة وكيف أن منها من قال بنبوة الأفراد بعد ختم 
النبوة والرسالة برسول الله محمد صلى الله عليه وسلم» ومنهم من تجاوز حدود 
النبوة إلى إدعاء الإلوهية إما لعلي رضي الله عنه وإما لنفسه!"". 


('' المعتقدات الدينية لدى الشعوب - ص ١؟7؟‏ - بتصرف يسير, 
''١‏ عوارف المعارف - بذيل الإحياء ‏ ؟/195/8١.‏ 

('! السابق ‏ نفس الصفحة. 

) الملل والنحل - الشهرستاني  .171/١‏ 
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أما المعاصرين منهم فأقوالهم في ولاية الإمام لا تختلف عن أقوال أسلافهم ولاعن 
أقوال غلاة الصوفية في أوليائهم» من ذلك "كما أن الله سبحانه يختار من يشاء من 
غنافة لله والرسالة ويوين: «التعدو الف امي كنصن مق :اله كليم فكذااك وخكازر 
للإمامة من يشاء ويأمر نبيه بالنص عليهء وأن ينصبه إماماً للناس من بعده"(". 
وكذلك "إن استنباط الفرق بين النبي والإمام ومن تلك الأخبار لا يخلواا من 
ااا 


وإذا نظرنا في كتب غلاة الصوفية نجد هذه الأقوال تتردد دائماً يقول ابن عربي "إن 
الرسالة والنبوة تنقطعانء والولاية لا تنقطع أبدا فالمرسلون كونهم أولياء لا يرون إلا 
من مشكاة خاتم الأولياء"!”'. ويقول أيضاً "وفينا من يأخذ عن الله فيكون خليفة عن 
الله بعين ذلك الحكه"(". 


ويقول عبدالعزيز الدباغ "الولي المفتوح عليه يعرف الحق والصوابء ولا يتقيد 
بمذهب من المذاهبء ولو تعطلت المذاهب بأسرها لعذر على إحياء الشريعة» وكيف 


لا وهو لا يغيب عنه النبي صلى الله عليه وسلم طرفه عين» ولا يخرج عن مشاهدة 
الخق كز كلانه لحكلا , 


[' انظر التنبيه والرد ‏ الملطي ‏ ص١"‏ وما بعدها ‏ وانظر مقالات الإسلاميين ‏ الأشعري  487/١‏ وما 
يعذهات وانظن الفصل: ابن حزم بت :33379ب وانظن الملل والتحفلى التشهرشتاني 3105ب 
والفرق - البغدادي  ١80-756‏ والمقدمة ‏ ابن خلدون ‏ ص4 15. 

'' انظر أصول مذهب الشيعة الإمامية الاثني عشرية ‏ دكتور ناصر القفاري ‏ 500/7. 

('" السابق ‏ ؟7/هه5. 

اقصوطن الحكو يت 1/1 

,١1519/١  قباسلا‎ "9 


'' الإبريز ‏ ص 586”. 


مي 


وقد تناقل غلاة الصوفية أقوال رجالهم وأوليائهم التي تنص على تفضيل الأولياء 
على الأنبياء عليهم السلام؛ فقال أبو يزيد البسطامي "خضنا بحرا وقفت الأنبياء 
00000 

وقال ابن الفارض: 

ودونك بحرا خضته»ء وقف الألى بساحله صوناً لموضع وس" 
وقال بعض غلاة الصوفية "نهاية أقدام النبيين» بداية أقدام الأولياء'"!! وقال أبو 
العباس التجاني "لو كشف عن حقيقة الولي لعبدء وحقيقة الولي أنه يسلب من جميع 
الصفات البشرية» ويتحلى بالأخلاق الإلهية ظاهرا وباطناً"!". 

ولغ يكن كوربان في. إدراكه لحقيقة التصبوق وارتباظها بالتشيع والرقض قسة'جاء 
بشيء جديد حين قال "الصوفية شاهد على الشيعة» أو منشقة عنها عديمة الذاكرة 
بأصولها... لماذا أراد عدد من الصوفيين المجاهرين السنية» أن يعتبروا أنفسهم من 
حملة رسالة الإمام المستور؟ لتفكر بالحلاج الذي بقي غير منفصل"" إذ أوردت 
كتب الفرق الحلاج ضمن فرق الغلاة من الشيعة وهم الحلولية»؛ ولكنه السعي 
المحموم من المستشرق لإبراز كل ما هو باطني على انه الإسلام. 

قال الأشعري وهو يعرض فرق غلاة الشيعة "وفي النساك من الصوفية من يقول 
بالحلول» وإن البارئ يحل في الأشخاص وأنه جائز أن يحل في إنسان وسبع وغير 
ذلك"( , 

وأورد البغدادي الحلاجية وهم المنتسبون إلى الحلاج ضمن فرق الروافض الحلولية؛ 
وقال "وزعموا أن الحلاج أدعى لنفسه هذه المرتبة وهي حلول الإله فيه"!". 


('! جواهر المعاني ‏ علي حرازم ‏ 190/7. 
0 ديوان ابن الفارض ل ص 25 . 

١89/7  يناعملا جواهر‎ !'( 

السابق ‏ 5؟/90١,‏ 
' الشيعة الإثنا عشرية # ص؟١١-١1١,‏ 
') مقالات الإسلاميين  .8١/١‏ 


.,١185 ص‎  قرفلا‎ !" 


0 


كما أورد ابن حزم الحلاجية ضمن غلاة الروافض فقال "وقالت طائفة بالإلهية 
الحسين بن منصور حلاج القطن المصلوب ببغداد"!". 

وقد ذهب المؤرخون إلى أن الغلاة من الشيعة قد اتسموا بالزهد وأظهروا التققفشف» 
وأنهم تعلموا الشعوذة والنيرنجات والنجوم والكيمياء فهم يحتالون على كل قوم بما 
يتفق عليهم؛ وعلى العامة بإظهار الزهدا". 

؟ - الإسماعلية: 

يمثل تأتير الإسماعيلية في فكرة الإمام والوصفاء» والنقباء والحجج وتطورها 
وتأثيرها على معاني الغوث والأقطاب والإبدال عند غلاة الصوفية. 

يقول الشهرستاني عن الإسماعيلية "قالوا: وبعد إسماعيل محمد بن إسماعيل السابع 
التام» وإنما تم دور السبعة بهء ثم ابتدأ به بالآئمة المستورين والذين كانوا يسيرون 
في البلاد سرآء ويظهرون الدعاة جهراء قالوا: ولن تخلو الأرض قط عن إمام حي 
قاقر نا لاهن :مكشوف »بو إما باطن مستور و وقالواإنيا الأئمة تكوار: أحكامهم عن 
سبعة كأيام الأسبوع. والسموات السبع؛ والكواكب السبعء والنقباء تدور أحكامهم على 
أثني عر ... ومذهيهم: أن من.مات ولم يعرف أمام زمائه مات ميتة جاهلية"!". 
وعلى أساس معتقد الإسماعيلية في العقول السبعة المنبثقة عن النفس الكلية» فقد 
زعموا أن هذا العالم له "دورات متعاقبة تقوم على مبدأ الرقم سبعة وكل دور له 
نطقاء أو أنبياء سبعة» وأسس أو أوصياء سبعة وأئمة سبعة فإذا انتهى أو تم دور 
العقل السابع والأخير أتى من بعده دور جديد متمثل بناطق أو نبي جديد يدعو إلى 
شريعة جديدة"!*!. 

أما في تصرف المخلوقات في الكون فتعتقد الإسماعلية "بوجود الهين» أحدهما علة 
لؤيجود :الككن :وهنا" السايق و التالن»: و أت الشنايق,تخلق العالم مو اسيطلة الغا 201, 


('! الفصل - «/؟17-177, 

أنظر الكامل ‏ ابن الأثير ‏ 55/5". 

,50١- 5٠١0/١ - الملل والنحل‎ '( 

'©' العقائد الباطنية ‏ دكتور صابر طعيمة # ص؟7١٠.‏ 


07 الشايق اث هن 1:. 


7 


أما ما ورد في كتب غلاة الصوفية عن ترتيب الأقطاب والإبدال والنقباء فلا يختلف 
يقول ابن عربي "المجمع عليه من أهل الطريق أنهم على ست طبقات أمهات: 
أقطاب» وأئمة. وَأوكاف وأبدال» ونقباء» وم الا 

وقال الفوتي "أعظم الأولياء الغوثء والثلاثة المختارون» والسبعة» ثم العشرة؛» ثم 
الأربعون» ثم الثلاثمائة» وهم البدلاء والأوتاد والسبعون النقباء» والأربعون الخلفاء. 
والعشرة العلماء» والسبعة العرفاء والثلاثة أهل المكاشفة» وهم الرواسي» والنغوث 
أعنى القطب عليهم مثله مثل جبل قافء والأوتاد مفزع العامة»؛ والنقباء مفزع 
الأوتادء والخلفاء مفزع النقباء» والعلماء مفزع الخلفاء» والعرفاء مفزع العلماءء 
وأهل المكاشفة مفزع العرفاء والقطب مفزع الكل"!". 

وقال الدباغ عن ديوان الصوفية " التصرف للأقطاب السبعة» على أمر الغوث وكل 
واحد من الأقطاب السبعة» تحته عدد متتصرز كن يتصدن فون تهوي !1 . 

وقال الجرجاني عن مهام القطب "يسمى غوثاً باعتبار إلتجاء الملهوف إليه هو عبارة 
عن الواحد الذي هو موضع نظر الله في كل زمان أعطاه الطلسم الأعظم من لدنه: 
وهو يسري في الكون وأعيانه الباطنة والظاهرة سريان الروح في الجسدء بيده 
قسطاس الفيض الأعم فهو يفيض روح الحياة على الكون الأعلى والأسفل.." ©. 
وقال ابن قضيب البان!”! في موقف هوية الهواء "ثم كشف لي عن مركزه نقطة 
الفيض عند الحافين» فرأيت ينبوعاً فياض النور ظاهراً من عين القطب الغوث» ثم 


('' الفتوحات المكية ‏ ؟/0١5.‏ 

'' رماح حزب الرحيم - عمر الفوتي  "5/١‏ بذيل جواهر المعاني. 

9 الإبريز 4ء", 

التعريفات ‏ ص777 - وما بعدها. 

[') عبدالقادر بن محمد أبي الفيض السيد الأفضل أبو محمد المعروف بابن قضيب البان الحسين الموصليء له 
مؤلفات عديدة منها الفتوحات المدنية على نسق الفتوحات المكية لابن عربيء» توفي سنة (0٠5١٠١ه).‏ 
انظر الأعلام: 44/5 - وانظر كشف الظنون: .851/١‏ 
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قال لي هذا أصل الأصولء وغاية كل مأمول في الحسء» هذا سر تجلي الاسم 
الظطاهن 'الناطرع الأول الآخووة هذا أو الآناة العلوية و الأميات النتفلية .11 , 

اكه ١‏ التصنادو امت 

١‏ - الخضر: 

يحتل الخضر مكانة خاصة في التلقي عند غلاة الصوفية "وليس منهم صغير أو كبير 
ممن دخل في طريقهم إلا وادعى لقيا الخضر والأخذ عنه'!". 

وأهمية الخضر في الفكر الصوفي تمثل في إضفاء الشرعية على كل ما يبتدع على 
أيدي غلاة الصوفية من ذكر أو صلاة» كما أن من وقع في النواهي والمحرمات 
الشرعية أو الجرائم الخلقية أو الجرائم كالقتل والسرقة ونحوه إلا ووجد في الخضر 
وسيلة للدفاع عنه وتسويغ جرائمه. 

يقول ابن عربي "ما وفق إليه موسى من غير علم منه» إذ لو كان على علم ما أنكر 
مثل ذلك على الخضر الذي قد شهد الله له عند موسى وزكاه وعدله. ومع هذا غفل 
موسى عن تزكية الله وعما شرطه عليه في إتباعه... ولو كان موسى عالماً بذلك لما 
قاله له الخضر "ما لم تحط به خبر" أي أني على علم لم يحصل لك عن ذوق"7". 
يقول الدكتور عفيفي "يستعمل - أي ابن عربي - الأسمين رمزاً لصاحبي نوعين 
من العلم: العلم الظاهر الذي يأتي به الأنبياء إلى أممهم وهو علم الشرائع والعلم 
الباطن الذي يعلمه الأولياء» وهو علم الحقيقة... والحوار الدائر بين موسى والخضر 
ليس قصراء ولكنه موازنة بين مطلق رسول ومطلق ولي"!*. 

وهذا هو المقصد أن كل ولي يستطيع مخالفة رسول الظاهر لأنه يعلم مالا يعلم 
الرسول» والشاهد على مصداقية ذلك حادثة الخضر. 

وقال الجيلي عنه لما لقاه وسأله عن أمره "فقال أنا الحقيقة العالية والرقيقة المتدانية: 
أنا سر إنسان الوجودء أنا عين الباطن المعبود.. أنا الشيخ اللاهوتي» أنا حافظ علم 


('! المواقف الإلهية ‏ بذيل الإنسان الكامل # ص77١‏ وما بعدها. 
(' الفكر الصوفي ‏ عبدالرحمن عبدالخالق ‏ ص70١.‏ 
فصوضن السك 5/1 

*افضوضن الحكم ج/08نا, 


ل 


الناسوتي» أتصور في كل معنى وأظهر في كل مغنى... أنا معلم موسى الظاهر... 
أنا القطب الفرد الجامع.."(". 

؟ > الولي: 

يحتل الولي عند غلاة الصوفية مصدراً أساسياً في تلقي عقائدهم وفروضهم 
وأحكامهم وبدعهم ظاهرة و باطنة وسن شرائع جديدة» خاصة أن الخضر يمثل 
عندهم المعلم الأول كما ذكر الجيلي في النص السابق. 

ويعتقدون أن للولي قدرة على التلقي عن الرسول صلى الله عليه وسلم أو من الملك 
أو من اللوح المحفوظ؛ وهم بذلك جعلوا باب التشريع واسعاء فكلما ادعى أحدهم 
الولاية وأنه ولي تمكن من تلقي العلوم وأخذ الإجازات من الرسول صلى الله عليه 
وسلم أو من الملك أو من اللوح المحفوظ أو عن الله سبحانه وتعالى مباشرة. 

يقزل الحيلى ازقك الحتسعكا بهضلى: اش عليه وشلم فى (مفووة كنيمي الشيغ كوت 
الدون إضا عل السير كي روفي هذا الأمر فيكف ختلى: الل عية ومسل من التخصون 
بكل صورة"!", 

ولا يخفى من كلام الجيلي أنه وكلما عن لهم أمر من العلوم الإلهية ادعوا ملاقاة 
الوسبول في لأبخض مخ رتخا لاتهم والاغو | التعليم و التلقي .غذة: 

وقال عبدالعزيز الدباغ "إعلم أن الولي المفتوح عليه يعرف الحق الصواب ولا يتقيد 
ذه مق النذاسة» ولو قظات البة اش اموه لقدو على إخياء: اللتريعة رفي 
لا وهو الذي لا يغيب عنه النبي صلى الله عليه وسلم طرفة عينء ولا يخرج عن 
مكافك ادق حل خاله تحكلة 111 

وقال الشعراني "طريقتنا أن نكثر من الصلاة على النبي صلى الله عليه وسلم حتى 
يصير يجالسنا بيقظة و نصحبه مثل الصحابة ونسأله عن أمور ديننا"!*!. 


('' الإنسان الكامل  .455/١‏ 
('" السابق ‏ ؟/75. 


('' الإبريز # ص 55”. 
؛) لواقع الأنوار القدسية ‏ ص”١7.‏ 
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وقال الفوتي "الأولياء يرون الرسول صلى الله عليه وسلم وأنه عليه الصلاة والسلام 
يحضر كل مجلس أراد بجسده وروحه وأنه يتصرف ويسير حيث شاء في أقضار 
الأرض وهو بهيئته التي كان عليها قبل وفاته' ثم يذكر الفوتي أن الوسيلة الوحيدة 
لررؤيفة والأخة عنه:إننا متكن]ز: الصلاة عليه الافه الم ارت 1 

بل أن الفوتي يوسع ذلك حيث يقول "إن جميع أهل الفتح يشاهدون الملائكة» والكامل 
بينهم ينزل عليه ملك بالأمر والنهي... ولا يلزم من ذلك أن يكون ذا شريعة!". 
ويصدر ابن عربي كتابه الفصوص بقوله "فأني رأيت رسول الله صلى الله عليه 
وسلم في مبشرة أريتها في الآخر من محرم.. وبيده كتاب فقال لي هذا كتاب 
فصوص الحكم خذه وأخرج به إلى الناس ينتفعون به فقلت السمع والطاعة'!"» وقال 
بعضهم أن رسول الله صلى الله عليه وسلم» سلم رسالة للملك الكامل وتوجه بها 
تيكيم إلن مضو واذاها وهاك إلى الميند. 

أما الأخذ عن اللوح المحفوظ يقول الدباغ "ليس كل من يحضر الديوان من الأولياء 
يقدر على النظر في اللوح المحفوظء بل منهم من يقدر على النظر فيه ومنهم من 
يتوجه إليه ببصيرته"”. 

وقال الغزالي "حقيقة العقل أن القلب مستعد لأن تجلى عنه حقيقة الحق في الأشياء 
كله" ثم ذكر الأسباب الحائلة بين القلب واللوح» وقال "فهي ‏ أي الأسباب ‏ 
كالحجاب المسدل الحائل بين مرآة القلب وبين اللوح المحفوظ!"!. 

وأما الملك فيقول الشعراني في الفرق بين نزول الملك على النبي ونزوله على الولي 
"الفرق بينهما إنما هو في كيفية ما ينزل به الملك لا في نزول الملك... والملك لا 
ينزل على الولي التابع إلا بالإتباع لنبيه وبإفهام ما جاء به مما لم يتحقق له علمه 


01 الوشاعيت 40/1 

."4ه/١‎  قباسلا‎ !"( 

("اففوض الح 7 490/1 

رسالة في البيان والتبيان - المختار التجاني الشنقيطي ‏ ص5454/55. 
" الإبريز  ,"١5‏ 

0 إحياء علوم الدين آ١/468,‏ 
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كحديث قال العلماء بضعفه مثلاً فيخبره ملك الإلهام بأنه صحيح فللولي العمل به في 
000006 

أما الأخذ عن الله سبحانه وتعالى مباشرة فيقول ابن سبعين عن مقالاته ورسائله 
"والله يعلم أني بيضته ولم يعد النظر فيه ولا أمكنني ذلك ولا تصفحته» ولا غيرت 
فيه ما جاءني من عند الله أعني الواقع من غير فكر ولا روية» فإن الكل من عند الله 
على لاطا 

وقال الشعراني "قد يلهم العبد من الوجه الخاص الذي بين كل إنسان وبين ربه عز 
وجل فلا يعلم به ملك الإلهام» لكن علم هذه الوجه يتسارع الناس إلى إنكاره.» ومنه 
إنكار موسى (عليه السلام) على الخضر!" وقال أبو طالب المكي "قال بعض 
العارفين: لي قلب إذا عصيته عصيت الله تعالى. يعنى أنه لا يقذف فيه إلا طاعة ولا 
دز فية ابتكتان سول إلنهه قاذ عصواء فقن صن اموي , 

" - الكشف: 

قال الجرجاني "هو الإطلاع على ما وراء الحجاب من المعاني الغيبية» والأمور 
الحقيقة وكزدا وتنيو ال 

وقال القشيري "الخواطر خطابات ترد على الضمائرء فقد يكون الخطاب بإلقاء ملك 
9 إلقاء شيطان 3 أحاديث نفس أو “فرق الحق ار 

وقال الكلاباذي "علوم المشاهدات والمكاشفات» هي التي تختص بعلم الإشارة» وهو 
العلم الذي تفردت به الصوفية... وقيل علم الإشارة لأن مشاهدات القلوب ومكاشفات 
الأسرارء لا يمكن العبارة عنها على التحقيق؛ بل تعلم بالمنازلات والمواجيد"!". 


['' اليواقيت والجواهر ‏ ؟/97”. 

'' رسالة النصيحة أو النورية ‏ ضمن رسائل أبن سبعين ‏ ص١18١.‏ 
("' اليواقيت والجواهر ‏ ص؟/؟9*”. 

ا قوت القلوب  .557/١‏ 

'' التعريفات ‏ ص71 , 

الرسالة - ص44 . 


.٠١ ص‎  فرعتلا‎ 0 
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وقال الغزالي عن مراتب التوحيد المرتبة الثلاثة "أن يشاهد ذلك بطريق الكشف 
بواسطة نور الحق وهو مقام المقربين» وذلك أن يرى أشياء كثيرة صادرة عن 
الواحد القهار... ويحصل الكشف بانشراح الصدر و انفساحه وإشراق نور الحق 
فيه" , 

وأما قيمة هذا الكشف العلمية والاستدلال على مصداقيته فلا سبيل إليه لأنه وكما 
يقول الغزالي "إفشاء سر الربوبية كفر"""". 

ويعرض الغزالي تجربته وكيف استطاع الوصول إلى دواء علته بعد أن أعيته الأدلة 
والبراهين يقول "ولم يكن ذلك بنظم دليل وتركيب كلامء بل نور قذفه الله تعالى في 
الصدر وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف» فمن ظن أن الكشف موقوف على 
الأكلة المحونة فقد يق وإكتية: ابه الو اندو 1 

وقال في كتاب الإحياء "الأنبياء والأولياء انكشف لهم الأمر وفاض على صدورهم 
النور لا بالتعليم والدراسة والكتابة» للكتب, بل بالزهد في الدنيا و التبرئ من علائقها 
وتفريغ القلب من شواغلها"!*. 

والإلهام عند غلاة الصوفية في معناه هو الكشف والوحي من ملك الإلهام ولا يمكن 
أن يفرق قارئ كتبهم بين معنى نفث الملك وإلهام الرب والكشف"؛ قال ابن عربي 
"أطاعوه بما صح عندهم من أحاديث الأحكام ما يتفق على ضعفه وتجريح نقلته: 
وهم أخذوه من الكشف عن قائله صحيحاً فتعبد به أنفسهم على غير ما تقرر عن 
علماء الرسوم فينسبوهم إلى الخروج عن الدين وما أنصفوا فإن للحق وجوهاً يوصل 
إليه منها هذا أحدها"!"ا. 


('' إحياء علوم الدين ‏ ؟/5145١.‏ 

'" السابق ‏ نفس الصفحة. 

(؟' المنقذ من الضلال. - بذيل التصوف الإسلامي شخصيات ونصوص - الدكتور عبدالحليم محمود - 
صه "7 , 

.8659/١  ءايحإ ا‎ 

('! قارن في ذلك بين ما كتبه الغزالي في الإحياء حيث جعل الوحي والإلهام - والنفث والكشف بمعنى واحد في 
كتاب شرح عجائب القلب  858/١‏ - وانظر اليواقيت والجواهر ‏ للشعراني ‏ 587/7 -885. 


1 5 
'' رسائل ابن عربي .ص٠".‏ 
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4 القن ابية: 

قال الجرجاني "في اصطلاح أهل الحقيقة هي مكاشفة اليقين ومعاينة الغيب"!'. وقال 
القشيري "الفراسة خاطر يهجم على القلب فينفي ما يضاده؛ وله على القلب حكم.ء 
اشتقاقاً من فريسة السبع» وليس في مقابلة الفراسة مجوزات للنفس» وهي حسب قوة 
الإيمان» فكل من كان أقوى إيمانآء كان أحد فراسه'!". 

وستل أب الحسين النورئ "من آين تولذت:فراسة المتفرسين؟ فقال: من قوله تعالى: 
(وفْختْفيه من موحي )[الحجر : 15] فمن كان حظه من ذلك النور أتم» كانت مشاهدته 


حي سل سه 


أحكم؛ وحكمه بالفراسة أصدق"!. 


('' التعريفات # ص7١١5.‏ 
') الرسالة ‏ ص55١.‏ 


("' السابق # ص١5١.‏ 


344 


تعقيب ورد: 

إن مصادر التلقي عند غلاة الصوفية متعددة ومتداخلة بل إن أصولهم كانت مزيج 
من عقائد وطقوس وعبادات من الأمم السابقة ومن الفرق الضالة فصار أكثرهم 
مخلط في العقيدة وأغلبهم أهل 00 

أما المصادر التي يستقي أهل السنة والجماعة عقائدهم وعباداتهم منها فهي نوعان: 
أساسية: الكتاب والسنة والإجماعا". 

وثانوية: العقل الصريح والفطرة السلمية. 

أولاً: القرآن الكريم: 

وهو اسم لكلام الله تعالى المنزل على عبده ورسوله محمد صلى الله عليه وسلم وهو 
"اسم لكتاب الله خاصة ولا يسمى به شيء غيره من سائر الكتب"!. 

وعرفه السيوطي "في العرف هو الكلام المنزل على محمد صلى الله عليه وسلم 
للإعجاز بسورة منه» فخرج بالمنزل على محمد صلى الله عليه وسلم التوراةء 
والإنجيل وسائر الكتبء. وبالإعجازء الأحاديث الربانية القدسية"!*!. 

وقال ابن بطة العكبري!" "إن الله عز وجل بعث محمد صلى الله عليه وسلم رحمة 
للعالمين ومهيمناً على النبيين ونذيرا بين يدي عذاب شديد بكتاب أحكمت آياته 
وفصلت بيناته» لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه تنزيل من حكيم حميدء بين 
فيه مناهج حقوق افترضهاء ومعالم حدود أوجبها إيضاحاً لوظائف دينه وإكمالا 


لشرائع 0000 


('' انظر دراسات في الأهواء والبدع ‏ الدكتور ناصر العقل ‏ ص .١184‏ 

'' انظر مجموعة الفتاوى ‏ 778/9 وما بعدها. 

'' مجاز القرآن ‏ أبي عبيدة معمر بن المثني التيمي  .١/١‏ 

(' التحبير في علم التفسير ‏ جلال الدين السيوطي ‏ ص5"9. 

['! أبو عبدالله؛ عبيد الله بن محمد بن محمد بن حمدان العكبري الحنبلي» ابن بطة» الإمام شيخ العراق» توفي 
سنة (/481؟اه). 

انظر : سير أعلام النبلاء: »258/٠١‏ وانظر تاريخ بغداد: ,511/٠١‏ 

.55/١  يربكعلا ابن بطة‎  ةنابإلا‎ ١ 
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وق أفذق الله نسعاده عالق على هذه الأمة بهذا الكتاب قال تعالى: أنَاأَهَا الكَاسَقَة 
بجَاء كم موّعظة من كحك و 0 ا : لات]ء 
وقال تعالى: (ام "اللم/ لإا و لعل كَالكتار باحق مص المي نك وأنرل 
نولخي “من قبل هدى للناس وأترل الفرقان) [آل عمران: ١‏ -4] وقل تعالى: اهدي 
على المُؤميإذ بحتكفيه ومن ٍ ايية رقي انور كي ار كاه 
والحتكد] [عض ان 154]: 

وهذا المصدر هو الأول والأساسي في تلقي العقائد والأحكام والعبادات والمعاملات 
فما ورد في القرآن الكريم مسألة منها أو غيرها فلا ترد ولها دليل من القرآن الكريم 
وهو المقدم على غيره تعظيماً لكلام الله جل وعلا. 

ثانياً: السنة: 

وهي الشق الآخر من الوحيء وهي بيان لآيات الكتابء إلا أن ألفاظ السنة تنسب إلى 
الرسول صلى الله عليه وسلمء أما المعنى فهو من الله تعالى»؛ وحي أوحاه إليه تعالى 
قال تعالى: (وما يتطق عَنٍ هك 'إن 59 هالا وينوحّى) [النجم: ” -؛]. لذاء لما عاب 
المشركون على عبدالله بن عمرو بن العاص كتابة ما ينطق به النبي صلى الله عليه 


وسلم قال له: "أكتب فو الذي نفسي بيده ما يخرج منه إلا الحق"» وأومأ بإصبعه إلي 
)0 
فيه . 


0 و 3 3 0*2 2 0-4 م 
قال الشافعي رحمه الله في قوله تعالى: (واذكروا غمّتاللهعليكم وما انزل علبكم 
م له) [البقرة : .]١ 7١‏ 


هه 20 


| 


"1 الفيشدوك-/0انه حديث رقم [83 )ف وستن أبى :اود 58/6 سا حديث رفم 55 
('' الرسالة ‏ الشافعي # ص8. 
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ومن الآيات الدالة على ذلك قوله تعالى: وَل اللْمُعليكَ! كاب لحك ةوَعَلمكَما لك 
كن دل [النماء:5 ]سوقان الي 20111111 مولام 


تسه يل وعلنه: ا أنه وير كيه ويا 0 كناب والحكمة) [آل عمران : 55١]ء‏ 
وقال: كنم بى في بيو نكنم ن بات الله والححكمة) [الأحزاب : 5"]. 
قال ابن تيمية رحمه الله "قال غير واحد من السلف: الحكمة هي السنة» لأن الذي 


03 


كان يتلى في بيوت أزواجه رضي الله عنهن» سوى القرآن هو سنته صلى الله عليه 
006 

وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [إلا إني أوتيت الكتاب ومثله معه...] !")» وقال 
عليه الصلاة والسلام [لا ألقين أحدكم متكأ على أريكته يبلغه الأمر فيقول: لم أجد 
هذا في كتاب الله تعالى] (". 

قال ابن القيم رحمه الله "الله سبحانه وتعالى أنزل كتابه» ألفاظه ومعانيه وأرسل 
رسوله ليبين اللفظ والمعنىء فكما أنا نقطع وتيقن أنه بين اللفظء فكذلك نقطع ونتيقن 
أنه بين العف ال 

وقال الشوكاني "أتفق من يعتد به من أهل العلم على أن السنة المطهرة مستقلة 
بتشريع الأحكام» وأنهاء كالقرآن في تحليل الحلال وتحريم الحراء"!"ا. 

ويعتقد السلف رحمهم الله أن "السنة محفوظة وواجبة الإتباع كالقرآن كما يعتقدون 
أنه لا اختلاف بين السنة والقرآن» بل كل منها يصدق الآخرء والسنة مبينة للقرآن 
وتمتضئلة: لمن لحمل تعن حاار 


('! مجموعة الفتاوى ‏ 77//9. 


"سق أبي قاؤوه خ 55/4 جا هديث رق (455) يسمت الأناء أخدحهة ح ؟ [:78 شت حكفيف ركم 

51لا ذ), 

('' الشريعة الآجري  4١7/١‏ الإبانة ‏ ابن بطة العكبري  491/١‏ - حديث رقم 70 - الكفاية في علم 
الرواية ‏ الخطيب البغدادي داص ١٠١٠-5‏ 

الصواعق المرسلة ‏ ابن القيم ‏ ؟/7/8. 

ا إرشاد الفحول - الشوكاتي # ص؟5. 

١76/4  ةيميت وانظر الجواب الصحيح لابن‎ - ٠١8/١ الإحكام في أصول الإحكام  ابن حزم‎ ١ 
.55/١  يربكعلا والإبانة لابن بطة‎ 


-/اة 5 - 


الإجماع: 

الإجماع مصدر أجمع وله معنيان العزم المؤيد والمعنى الثاني جمع المتفرق وجعله 
جميعاً غير مفترق!". 

وذهب الأصوليون إلى أن الإجماع يقال بالاشتراك على معنيين الأول: العزم قال 
تعالى: ( [وأجمعواأمركم] (يونس: ")» الثاني الاتفاق: يقال أجمع الرجل إذا صار 
ذا جمع... وقولنا أجمعوا على كذاء أي: صاروا ذوي جمع عليه!". 

وفي الاصطلاح "اتفاق مجتهدي أمة محمد صلى الله عليه وسلم بعد وفاته في عصر 
من العصورء على أمر من الأمور"!". 

وقد ذهب جماهير العلماء على أن الإجماع حجة شرعية» و حكى بعضهم الاتفاق 
كأتة يعيا بالمخالفين» وانتفلو | على ححيته بالكتاب والستة والمعقو ل 

قال تعالى : (وَنْيسَافق الول م نشد مأ ينك المدى وبع سبل لين الى وت هكم 
ونا ْمَصيرً) [النساء : »]١١5‏ هذه الآية من أقوى ما استدل به على حجية الإجماع 


وهو ما تمسك به الشافعي رحمه الله في الاحتجاج على المنكرين!*) 

قال ابن تيمية رحمه الله "إنها تدل على وجوب إتباع سبيل المؤمنين وتحريم إتباع 
غير سبيلهم» ولكن مع تحريم مشاقة الرسول من بعد ما تبين له الهدى» وهو يدل 
غلن ذم كل فق :هذا :هذا فالتج الاحق لكل بندهما 'لكؤناه مسطزما قدا , 


('! انظر لسان العرب - 58/8. 

'' انظر المحصول في علم أصول الفقه - الفخر الرازي  ٠١/5‏ - وانظر إرشاد الفهمول ‏ الشوكاني ‏ 
ص .٠١9‏ 

7 انظر إزشاد الفخول:- الشوكاني - ص3١ :١‏ 

) انظر الإحكام ‏ الآمدي  ١00/١‏ - والفتاوى - لابن تيمية ‏ 779/7 - وإرشاد الفحول ‏ الشوكاني ‏ 
ص .١١٠١‏ 

ل" انظر المستصفي - الغزالي  .177/١‏ 


.٠١5/1١9  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


0 


كنا بكققه اناف على لزاون الحماعة قال تقال [وَأعْنصمُوا كر لسع 


هه 0 هه 7 


[ ل عمق 17 ]ء وقال: قغالن: اذيك رقو هذ وك أشي لسن مف :في شئء 8 


[الأنعام 4 ,.]١‏ 
وقد نصت السنة النبوية على حجية الإجماع كقوله عليه الصلاة والسلام [يد الله مع 
الجماعة] (, 


وفي الحديث الذي يرويه الشافعي عن عمر بن الخطاب رضي الله عنه» أنه خخب 
الناس بالجابية» فقال: إن رسول الله صلى الله عليه وسلم قام فينا كمقامي فيكم؛ فقال 
[أكرموا أصحابيء ثم الذين يلونهم» ثم الذين يلونهم...] إلى أن قال [.. إلا فمن سره 
بحبحة الجنة فليلزم الجماعة فإن الشيطان مع الفرد وهو مع الاثنين أبعد...] '"". 

قال الشافعي رحمه الله "فلم يكن لزوم جماعتهم معنى إلا ما عليه جماعتهم من 
التحليل والتحريم والطاعة فيهماء ومن قال بما تقول به جماعة المسلمين فقدلزم 
جماعتهم» ومن خالف ما تقول به جماعة المسلمين فقد خالف جماعتهم التي أمر 
ا 

كما نصت الأحاديث على عصمة الأمة في اجتماعها عن الضلالة» والخطأ نوع من 
الخلال؟ :واهذه, الأحانيث كو اتزة معن »..واق لم قتوائز لفظا من 'ذلق.ما ويؤزاة انن 
عمر رضي الله عنهما أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال: [لا يجمع الله هذه 
الأفة به أو :قال» أمتي. غلى:ضاظلة أيد | , 


سق التررمقي :45574 :نح احدينة رقم 4555 )ات وجاك في اللممشرك إن احتدية برقم 
(غ:595). 

('' الرسالة ‏ الشافعي ‏ *47 - والحديث رواه الترمذي ‏ 455/4 - حديث رقم (75١؟)-‏ والحاكم في 
المستدرك  ١917/١‏ حديث رقم (/381). 

الرسالة # ص 476 -475, 


3 السنة وك 7571 مد حديت رق 8 )نه وستق ابي دارد اك واه خديت زه 4010 ) 
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قال الغزالي "هذه الأخبار لم تزل ظاهرة في الصحابة» والتابعين إلى زماننا هذاء لم 
يدفعها أحد من أهل النقل من سلف الأمة وخلفها... ولم تزل الأمة تحتج بهافي 
أصول الدين وفروع"!". 

أما دلالة العقل فيقال: "أنه قد ثبت قطعاً أن نبينا صلى الله عليه وسلم خاتم الأنبياء. 
وأن شريعته دائمة إلى قيام الساعة» ثم وقعت حوادثء ليس فيها نص قاطع من 
كتاب أو سنة؛ لكن أجمعت الأمة على حكمهاء فلو قلنا أن إجماعهم ليس بحجة» وأن 
الحق قد خرج عنهمء أو أنهم أجمعوا على الخطأء للزم أن تكون شريعته غير دائمة: 
فيؤدي ذلك إلى الخلف في أخبار الشارع؛ وأن يكون إجماعهم حجة مثبتاً للحق» لثلا 
يؤدي إلى المحال» وهو انقطاع الشريعة وعدم بقائها واستمرارها!"". 

ولق قط المضاكس: الذااوية"بالمصناتن ١ ١‏ وداكية و االرافسية 1 لحتل وك متصدزا تعة 
مصادر المعرفة الدينية» ولكنه ليس مصدراً مستقلاًء بل يحتاج إلى تنبيه الشرع 
وإرشاده إلى الأدلة» لأن الاعتماد على محض العقل سبيل التفرق والتنازع وهو حال 
الفلاسفة والمتكلمين7'. ولذا جاءت الآيات حاثة العقل للنظر والتفكير والاعتبار قال 


3 


تعالى: َي خَقالسماوات وَاكأمرْض واختلان لوكي ركأبات لوي لباب الذي د كرون 


ل قود حر دفي حَلقٍ السسموات وَالأمرض ماما حَلقتَهذابتاطلآا 


2 تنا [آل عمران: .]١91١-31١9٠‏ 

وأما الفطرة فهي الإسلام» وهو أشهر الأقوال وأصحهاء وهو المعروف عند عامة 
السلف من أهل العلم بالتأويل!؟!. 

واستدلوا على ذلك بأدلة منها: 

قوله تعالى: [فأقلذ وه كلد حيناً ضر اله لني طم لهاك َلاق لينل 


ل سام سم يب ا ور 


لحك أحكث لاس اتشلموة) [الروم : .]"١‏ 


.175/١  يلازغلا‎  ىفصتسملا‎ ''( 

'' انظر كشف الأسرار عن أصول فخر الإسلام البزدوي ‏ عبدالعزيز بن أحمد البخاري ‏ ”/770. 
"ا انظر منهج الاستدلال على مسائل الاعتقاد ‏ عثمان بن علي حسن  .181/١‏ 

) انظر درء تعارض العقل والنقل ‏ /778 - وانظر شفاء العليل ‏ ابن القيم ‏ 507/7. 
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قال ابن كثير: "معناها فسدد وجهك واستمر على الدين الذي شرعه الله لك من 
الحنفية» ملة إبراهيم» التي هداك الله لهاء وكملها لك غاية الكمال» وأنت مع ذلك لازم 
فطرتك السليمة التي فطر الله الخلق عليهاء فإنه تعالى فطر خلقه على معرفته 
وك هيد وتو أنه لذ اله تقوو 

واستدلوا بحديث أبي هريرة رضي الله عنه: "كل مولود يولد على الفطرة:ء فأبواه 
يهودانه» أو ينصرانه» أو يمجسانه» كمثل البهية تنتج البهيمة» هل ترى فيها جدعاء" 
ثم يقول أبو هريرة "اقرءوا إن شئتم (فطرة اللّه التي فَطر الناس عَلَيْهَا)!'' وتفسير 
الراوي له قيمة في هذا المقام لأنه أعلم بما سمع!". 

واستدلوا بحديث عياض بن حمار المجاشعي عن النبي صلى الله عليه وسلم فيما 
يرويه عن ربه ومنه: [وإني خلقت عبادي حنفاء كلهم,ء وأنهم أتتهم الشياطين 
فاجتالتهم عن دينهم» وحرمت عليهم ما أحللت لهمء وأمرتهم أن لا يشركوا بي ما لم 
أنزل به سلطانا.."] !4ا. 

قال شيخ الإسلام "ذكروا عن عكرمة ومجاهدء والحسن وإيراهيم الضحاك وقتادة في 
قول الله عزل وجل: [فرالله التي مركا سَعَها] قالوا: فطرة: دين الله الا 

وقد أودع الله سبحانه وتعالى قلوب بني آدم من المعارف الفطرية الضرورية ما 
يفرقون به بين الحق والباطلء» وما يجعلها مستعدة لإدراك الحقائق ومعرفتهاء ولولا 
ما في القلوب من هذا الاستعداد والتمكن. ما أفاد النظر ولا الاستدلال ولا 
البرهان!"". 


('' تفسير القرآن العظيم ‏ */447. 

"" الإقاري ستكتايه القس 405/1 ب يححيت رقم (0557اات ومسلو 410/4 اهدي رق 6 

انظر درء التعارض ‏ 781/9*.0, 

رواه مسلم في صحيحه من حديث طويل - كتاب الجنة وصفة نعيمها  7١3182 57١1517/4‏ - حديث رقم 
(دكم ١‏ ), 

درء التعارض ‏ 787/5 - وانظر شفاء العليل - ابن القيم ‏ ؟/5:7, 

('' انظر درء التعارض ‏ 57/5. 
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فهذه مصادر التلقي عن أهل السنة وما سواها فهو ردء وقد أنعم الله سبحانه وتعالى 
على هذه الأمة بإكمال الدين وإتمام النعمة قال تعالى: (ليَورأكمل تك 'دكك : 
كعك نشمني رضي تلك الإناكردباً) [المائدة : ؟]. 

وفي حديث العرباض بين سارية قال: وعظنا رسول الله صلى الله عليه وسلم 
موعظة ذرفت منها الأعين ووجلتء منها القلوب؛ فقلنا يا رسول الله إن هذه 
موعظة مودع فما تعد إلينا؟ قال: "تركتكم على البيضاء ليلها كنهارهاء لا يزيغ عنها 
بعدي إلا هالك» ومن يعش منكم فسيرى اختلافاً كثيراًء فعليكم بما عرفتم من سنتي 
وسنة الخلفاء الراشدين من بعدي] 0 

قال الشاطبي "ثبت أن النبي صلى الله عليه وسلم لم يمت حتى أتى ببيان جميع ما 
يحتاج إليه في أمر الدين والدنيا وهذا لا مخالف عليه من أهل السنة"!". 

إن ما تلقفته غلاة الصوفية من عقائد وطقوس من شرق العالم وغربه فهو مردود. 
وقق حن اله سجسانه وقعالم عرو الشنيل المفرقة» قا تعالي: (رار دا صراطي نيما 
وت ا ا 0 [الأنعام : 
.]١ 57‏ 

وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [من عمل عملاً ليس عليه أمرنا فهو رد] (". 
وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [لا يقبل قول إلا بعمل: ولا يقبل قول وعمل إلا 
بنية» ولا يقبل قول وعمل ونية إلا بإصابة السنة] /4). 

وقال معاذ بن جبل رضي الله عنه "أحذركم زيغة الحكيم» فإن الشيطان قد يقول 
الضلالة على لسان الحكيم؛ وقد يقول المنافق حكمة الحق فتلقوا الحق عمن جاء به 
فإن على الحق نوراء قالوا: وكيف زيغة الحكيم؟ قال: هي الكلمة تروعكم وتنكرونها 


(') المستدرك  ١75/١‏ حديث رقم (71؟) - ومسند الإمام أحمد  ١75/4‏ - حديث رقم .)١7147(‏ 
"1 الامتصاء ب الشاطيي لح ا 

('' البخاري ‏ كتاب البيوع ‏ 757/7 ومسلم ‏ كتاب الأقضية  ١١57/9‏ حديث رقم (1714). 
اي و اس لو ال 1 
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وتقول ما هذا؟ فاحذروا زيغته» ولا يصدنكم عنه فإنه يوشك أن يفئ» وأن يراجع 
الحق» وإن العلم والإيمان مكانهما إلى يوم القيامة"!". 

قال ابن القيم رحمه الله "إن العالم قد يزل ولابدء إذ ليس بمعصومء فلا يجوز قبول 
كل ما يقوله وينزل قوله منزلة قول المعصوم؛ فهذا الذي ذمه كل عالم على وجه 
الأرضن ااوحرضنو وه ونمو أهلت وهو امل و النقلدية وفتكي. 

فإذا كان هذا الحال مع علماء الأمة الذين قد يخطئوا ويعودواء فإن من يتلقى عن أمم 
وثنية كاليونانيين والهنودء أو ديانات منسوخة كاليهودية والنصرانية» أو عن فرق 
ضلت و مرقت عن الدين فأخرجت عن فرق المسلمين كان أحق وأولى يقول 
إبراهيم هلال "مهما يكن عند الصوفية من عناصر سنية» إلا أننا نلمح لديهم جانباً 
ولو يسيراء من الإشراق» وذلك أمر لا مفر منه» عند من مال إلى الفلسفة أو 
التصوف غير السني أو أخذ بهما وفيهما وثنيات الديانات القديمة مافيها"!". 

وذكر ابن خلدون اضطراب غلاة الصوفية في تناولهم للعقائد وبناء مصطلحاتهم 
الخاصة بمذهبهم حتى تعددت المذاهب واختلفت النحل والأهواء وتباييِت الطرق 
والمسالك وتحيزت الطوائف وذهبوا يفسرون المتشابه من الشريعة» بما يتضمن 
أفعالاً منكرة ومذاهب مبتدعة ككلمة الباطنية ...ولو شاء ما فعلوه فلقد كان لهم سحة 
في تقليد السلف منهم في النهي عن الخوض في ذلك/؟!. 

بل إن من غلاتهم من جعل المناهج متفاوتة» فمنهج النقل خاص بالعوام ومنهج العقل 
عمدة الحكماء والفلاسفة» ومنهج الذوق المباشر منهج الأولياء والصوفية!”. 

لقد نادى غلاة الصوفية في السابق أن التصوف من صميم الدين وأنه مذهب الصفوة 
المختارين متأثرين في ذلك بما خلفته الأمم السابقة من تعاليم هندية ممزوجة في 


(') سنن أبى داود  ٠١7/4‏ حديث رقم )5511١(‏ - المستدرك 5١7/4‏ حديث رقم(١‏ 5 84). 
سكن 'ابى تاو بت رقم ر يت رقم 


1" أعلام الموقعيق 7 ١إلالاة‏ 

التصوف الإسلامي - ص48. 

) انظر شفاء السائل ‏ ابن خلدون - ص 0ه -١ه.‏ 

"ا انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - أبو الوفاء التفتازاني ‏ ص١7١.‏ 


2ه" د 


العقلية الفارسية فاختلطت التعاليم الإسلامية بالتقاليد الفارسية والهندية فظن من ظن 
أن ذلك هو الدين فركضوا وراء الحرمان والقهر والفقر»ء والجوع والعذاب!"". 
ويرجع البيروني أغلب اعتقادات غلاة الصوفية إلى الهنود فأخذوا عنهم وحدة 
الوجودا"» والترقي بالانصراف إلى العلة الأولى والتتشبه بها وخلع العلاثئق 
والعوائق!"؛ وأخذوا عنهم أن العارف إذا ترقى ووصل إلى مقام المعرفة أنه يحصل 
له روحان قديمة لا يجرى عليها تغيير واختلاف بها يعلم الغيب ويفعل المعجز 
وأخرى بشرية للتغيير والتكوين!'!. والتقشف والجوع والصيام والذكر البدعي» وهو 
إنما أخذ من الهندوس إذ يديم العباد التسبيح والتمجيد وتكرار كلمة (أوم) التي ههي 
كلمة التكوين7"؛ كما أرجع البيروني مقولاتهم وشطحاتهم إلى الحلول والاتحاد 
الهندوسيين!'. 

أما أهل الكتاب فإن الباحثين أجمعوا على تلقى غلاة الصوفية و معتدليهم عن اليهود 
والنصارى جملة من العقائد تتمثل في الخلوات واللجوء إلى المغاور والتأويل 
الرمزي للكتاب» وضرورة الشيخ وجملة من المقامات والأحوال؛ والرهبنة وترك 
الزواج ولعل أخبار اجتماع غلاة الصوفية بهم والسياحة معهم تعطي دليلاً على مدى 
تأثر الطرفين وتلقيهما عن بعضهما البعضء ثم إن وجود اليهود والنصارى داخل 
المجتمع كان حافزاً لهذا التأثير في نفوس غلب عليها الجهل بالدين وشرائعه/". 


('! انظر الصوفية في نظر الإسلام ‏ سمع عاطف الزين ‏ ص77١.‏ 

('' انظر تحقيق ما للهند من مقولة ‏ ص4 7. 

97" «السائق :هصن 

(" السايق ح:ض؟5. 

"ا السابق ‏ 55. 

9 انظر السابق حاص" وما بعدها. 

') انظر التصوف المنشأ والمصادر ‏ إحسان إلهي ظهير ‏ 54 -79 - وانظر نشأة الفكر الففسفي ‏ على 
النشار - ١57/7”‏ وانظر المذاهب الصوفية ومدارسها ‏ عبدالحكيم عبدالغني محمد قاسم صه؟ - 
_ وانظر الكشف عن حقيقة الصوفية لأول مرة في التاريخ - محمود عبدالرؤوف القاسم - ص”١5‏ 
0لا تؤانظن التقضوف الأسلامي ,ب 'التكثور إبزاهيم هلال ب ضن4 1 وما اتعدها'ت.وانظنر القسضوك 
الثورة الروحية ‏ الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص١/.‏ 
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ومنهم من تأثر بالفكر اليوناني ومدارسه الفلسفية فظن أن الوصول إلى الحقيقة التي 
رسمتها عقولهم إنما يكون بتلقي فلسفتهم وأن من المتناقضات التي اصطدمت بها 
أفكارهم: إنما هو في السير وراء ما خلفته مؤلفات أفلاطون وأفلوطين!'!. 

بل أنهم على اختلاف مناحيهم سواء كانوا عباد و أهل معاملات أو كانوا غلاة 
ضنؤفية متفلشفة قد اتكثوا من' فكرة: أفلوظين :في النفشن. أساسا لوص فهم المواج 
الروحيء فالنفس عندهم كائن غريب عن هذا العالم» هبط إليه من العالم العلوي 
وسجن في البدن» وهوامتد هبوطه إلى هذا العالم:يخن أبدا إلى الخلاض من فيودة: 
واللحاق بعالمه الأصلي!"؛ فمنهم من وجد في الطقوس البوذية والرهبانية النصرانية 
وسيلة لإفناء الجسد لتحرر الروح أو النفس ومنهم من وجد في فلسفة اليونانيين 
وحكمة الفرس المدعاة فعمد إلى ترويض روحه برياضات عقلية ليصل إلى عالمه 
ولم تكف أيدي غلاة الصوفية عن تلقي العقائد وصبغ فرقتهم بعقائد الآخرين إذ إن 
تلقيهم تناول الفرق المارقة من الدين!'إذ الصلات بين التشيع الغالي في الكوفة وبين 
التصوف الفلسفي وثيقة إلى حد كبير وبخاصة حين ظهور فرق الإسماعيلية» ودخلت 
والأقطاب والإبدال عند غلاة الصوفية الفلاسفة!). 

كما أن غلاة الشيعة كانوا يتظاهرون بالزهد ويحتالون على كل قوم بما يناس بهم 
وادعوا الكرامات بما تعلموه من الشعوذة والنيرنجات والنجوم والسحرا. 

وأما الباطنية فإن حمدان قرمط الذي تنتسب إليه القرامطة كان رجلا من أهل الكوفة 
مائلاً إلى الزهد استطاع داعي الباطنية أن يدخل إليه من مدخل الزهد والانزواء عن 
الدنيا حتى استغواه فاستجاب له في جميع ما دعاه إليه!'. 


[') انظر التصوف الإسلامي ‏ الدكتور إبراهيم هلال ص174١.‏ 

('! انظر التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص75١.‏ 
انظر مجموعة الرسائل والمسائل - ابن تيمية # .50/١‏ 

أ“) نشأة الفكر الفلسفي ‏ علي سامي النشار ‏ 778/9. 

'! انظر الكامل - ابن الأثير - 56/5”. 

انظر فضائح الباطنية ‏ الغزالي ‏ ص4 .١‏ 


دهه"” - 


وما يتناقلوه من ألقاب مثل الإبدال» والأقطابء والأوتاد والنجباء فهي ألقاب وأسماء 
ليست موجودة في كتاب الله تعالى: ولا هي أيضاً مأثورة عن النبي صلى الله عليه 
وسلم بإسناد صحيحء ولا ضعيف يحمل عليه ألفاظ الإبدال» ولا توجد هذه الأسماء 
في كلام السلف كما هي على الترتيب!'". 

وقال ابن تيمية رحمه الله "هؤلاء الذين يدعون هذه المراتب فيهم مضاهاة للرافضة 
من بعض الوجوه. بل هذا الترتيب والإعداد تشبه من بعض الوجوه ترتيب 
الإسماعيلة» والنصيرية» ونحوه في السابق والتالي والناطق والأساس والجسد وغير 
لمن الترنيت+ الذئ ماذزل اللديه من سلطان!", 

ولهم في علم الكلام منهلاً أخذوا منه فالكثير من مسائل التصوف متصل بمسائل علم 
الكلام» والناظر في كتبهم كاللمع للسراج» والتصوف للكلاباذي؛ والرسالة للقشيري: 
يجد في أقوالهم مدى ارتباطهم بعلم الكلام واعتمادهم على مزج نظريات المتكلمين 
وأساليبهم بنظزيات التصوف7!". 

لقد كان #مدينع الأمة في :وذ النائن إلى محنادن. الديق الأبناسية هباشرا وسزيعا ففييا 
أن تطل الفتنة برأسها إلا وتدفن في مهدها. 

وإن ما يميز غلاة الصوفية عن غيرهمء الابتداع في العبادات واس تحداث طقوس 
ورياضات. وكان ظهورها في الكوفة إذ ظهر الذكر الجماعي في المسجد ففرقهم 
ابن مسعود رضي الله عنه وقال: "ويحكم يا أمة محمد ما أسرع هلكتكم... والذي 
نفسي بيده إنكم لعلى ملة هي أهدى من ملة محمد أو فتحتوا باب ضلالة. قالوا: والله 
يا أبا عبدالرحمن ما أردنا إلى الخير. قال وكم من مريد للخير لن يصبه» إن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم حدثنا أن قوما يقرؤون القرآن لا يتجاوز تراقيهمء و أيم الله 
ما أدري لعل أكثرهم منكم ثم تولي عنهم. فقال عمر وابن سلمة: رأينا عامة أولئك 
الخلق يطاعنونا يوم النهروان مع الخوارج!*. 


'! انظر مجموعة الفتاوى  .7719/١١‏ 
("' السابق  ,550/١١‏ 
('' انظر التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ دكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص75. 


“يلون اناي ةا يدينه رقم ل 
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وكان الصحابة رضي الله عنهم ينكرون ما أحدثه غلاة الصوفية في الدين وابتدعوه 
من الصعق والصراخ عند قراءة القرآن» كأسماء بنت أبي بكرء و عبدالله بن الزبيرء 
ومحمد بن سيرين!". 

وأنكر ابن مسعود رضي الله عنه اتخاذ الجبانات للعبادة» والتنسك والإعراض عن 
المساجدء وهدم الدار التي اتخذها بعض أصحابه ومنهم معضد بن يزيد العجلي!"!. 
الذ ر: 

قال الحافظ بن حجر "هو بليا بفتح الموحدة» وسكون اللام بعدها تحتانية وقيل اسمه 
إلياس» وقيل اليسع؛ وقيل عامرء وقيل خضرون - والأول أتبت - ابن ملكان بن 
فالغ بن عَايِنَ بن قالخ بن أرفخشة. بن سام بن نو" , 

وأما سبب تسمية بالخضر فقد روي البخاري عن أبي هريرة رضي الله عنه عن 
النبي صلى الله عليه وسلم قال: [إنما سمي الخضر لأنه جلس على فروة بيضاءء فإذا 
هي تهتز من خلفه خضراء] !“. والفروة من الأرض هي قطعة يابسة من حشيش!”'. 
ونبوته ثابتة بالقرآن والسنة: 

5 ا َ 1 

قال تعالى: (وَمَا فَلتَهْعَنْ اممري) [الكهف : 87] قال ابن كثير "أمرت به ووقفت عليه. 
وفيه دلالة لمن قال بنبوة الخضر عليه السلاء"7!. 

وقال النووي "يعني بأمر الله تعالى "فدل على أنه نبي أوحى إليه'". 


('' انظر مجموعة الفتاوى - ابن تيمية  .48/١١‏ 

(') معضد بن يزيد العجلي؛ يكنى أبا ذرء من العباد» لم يحفظ لمعضد حديث مسندء وإنما كان مشغولاً بالتعبدء 
خرج في جيش فأصيب بحجر فمات. 
انظر صفة الصفوة: ١/7‏ وانظر تهذيب حلية الأولياء: ؟/5/.. 

"ا فتح الباري ‏ 575/5. 

صحيح البخاري ‏ كتاب أحاديث الأنبياء  ١748/7‏ حديث رقم 71١5/0  يذمرتلاو  )5771(‏ 
حديث رقم .)3١51(‏ 

' فتح الباري ‏ ابن حجر 570/5. 

'') تفسير القرآن العظيم ‏ ابن كثير  .٠١5/*‏ 

"شرح فحيخ سم ته 1410/1 


داه" - 


وقال ابن حجر "استدل به على نبوة الخضر لعدة معاني كقوله "وما فعلته عن أمري" 
وكأتباع موسى رسول الله له ليتعلم منه» وكإطلاق أنه أعلم منه وإقدامه على قتل 
النفس» فلا يسوغ الإقدام على قتل النفس ممن يتوقع منه أن يقتل أنفساً كثيرة قبل أن 
يتعاطى شيئاً من ذلكء وإنما فعل الخضر ذلك لإطلاع الله تعالى عليه؟!". 

ما رواه البخاري من حديث أبي بن كعب عن النبي صلى الله عليه وسلم أن موسى 
قام خطيباً في بني إسرائيل فسئل: أي الناس أعلم؟ فقال: أنا. فعتب الله عليه إذ لم 
يرد العلم إليه فقال له: بلى» لي عبد بمجمع البحرين هو أعلم منك...] !". 

وذكر ابن حجر "أكثر أهل العلم أنه نبي ثم اختلفوا هل هو رسول أم لا؟. قال 
القرطبي "هو نبي عند الجمهور". وقال النووي "الذي عليه الأكثرون أنه كان 
نباك 

الذين ينكرون نبوته ويزعمون أنه ولي من أولياء الله وليس بنبي. 

وهم بهذا يسوغون دعواهم أن الولي أفضل من النبي» ذلك أن الله سبحانه وتعالى 
أمر رسوله ونبيه موسى عليه السلام بإتباع الخضر والتعلم منه فإذا وصف الخضر 
بأنه ولي» قرروا أن الولي أفضل من النبي ويجعلوا هذه الحادثة"ذليلا مناقرها لهسم 
للخروج عن أمر الرسل والرسول صلى الله عليه وسلم عندهم هو خاتم الأنبياء 
والمرسلين فقطء لا خاتم الأولياء فجاز الخروج على شرعه. 

وقد أنكر النووي - رحمه الله قولهم في أن الخضر ولي وقال "هذا - أي القول 
ووالايكة نف اقف ال 20 


(' فتح الباري 559/8 أضواء البيان ‏ 177/5. 

148407/4  ملسمو حديث رقم (5770؟) ل‎ - ١١57/7  ءايبنألا صحيح البخاري  كتاب أحاديث‎ ''١ 
حديث رقم (80؟5).,‎ 

) فتح الباري ‏ 707/56ه5. 

) بستان العارفين # ص5١١.‏ 


"بسكن العارفية تت النووي رت ضن 16 3, 


سمه" - 


وقد رد شيخ الإسلام الاحتجاج بقصة موسى والخضر في تسويغ الخروج ومخالفة 
شرع الرسول صلى الله عليه وسلم وذلك بأمور: 

الأول: أن موسى لم يكن مبعوثاً إلى الخضرء ولا كان يجب على الخضر إتباع 
موسى. فإن موسى كان مبعوثاً إلى بني إسرائيل» ولهذا جاء في الحديث قول 
عدر وني تمد طبيي بعل ال مشلكة لل اعم و طلز علد و ا 
غلمفية لا اتعليري! ا 

ومحمد صلى الله عليه وسلم رسول الله إلى جميع الثقلين» إنسهم وجنهم عربهم 
وعجمهمء ملوكهم وزهادهم الأولياء منهم وغير الأولياء قال تعالى: اراهن 
كاف ةل سبثيرا وذير]وتسك نكما سِابلُوَ) [سبأ : 8 1]» وقال تعالى: (فَلْياهَا 
لاني مول الله لحك جميعاً) [الأعراف : .]١58‏ 

وليس لأحد الخروج عن متابعته باطناً وظاهراًء ولا عن متابعة ما جاء به من 
الكتايد و السحة: 

الثاني: أن قصة الخضر ليس فيها مخالفة للشريعة بل الأمور التي فعلها تباح في 
الشريعة؛ إذ علم العبد أسبابها كما علمها الخضرهء ولهذا لما بين أسبابها لموسى وافقه 
على ذلك؛ ولو كان مخالفاً لشريعته لم يوافقه بحال» فإن خرق السفينة مضمونه أن 
المال المعصوم يجوز للإنسان أن يحفظه لصاحبه بإتلاف بعضه؛ء وقصة الغلام 
مضمونها جواز قتل الصبي الصائلء ولهذا قال ابن عباس: "وأما الغلمان فإن كنت 
تعلم منهم ما علمه الخضر من ذلك الغلام فاقتلهم وإلا فلا تقتلهه"!". 

وإثبات نبؤة الخضر إلجام لغلاة الصوفية في فتح باب الخروج على الشارع "أول 
عقد يحل من حبل الزنادقة اعتقاد كون الخضين فنا لأن الزنادقة يتذرعون بكونه 
غير نبي إلى أن الولي أفضل من النبي"!"". 


1849/4  ملسمو‎  )4450( حديث رقم‎ ١757/54  ءايبنألا صحيح البخاري  كتاب أحاديث‎ !'١ 
.)١580( حديث رقم‎ 

1" انظر مجموعة الرسائل والمسائل ‏ 5/4/ -5/,, 

('' انظر فتح الباري  .5777/١‏ 


9ه" - 


والذي عليه الجمهور من أهل العلم أن الخضر قد مات!" 

وردّت الأخبار التي استدل بها على بقائه بأنها لا تقوم بشيء منها حجة؛ ولو كان 
ذقنا هاج لدف لخدام التق كترور وا رقت تح ومن ذلك 1 

واستدلوا بأدلة:منها: 

قوله تعالى: (وََاجَهَكَا رمن فاك هه إن نتَفه م الخالدو 6) [الأنبياء : 5"]ء قال ابن 


كف "بقلل كو لاله" لكر وده ندر مقت دن لمق وان ان لمكن شا ده الات 
مات وليس بحي إلى الآن' تأنه يسن سواه كان وليا أر نيا أى :رسموية1”. 


5 ل اي ره 5 1 
وقوله تعالى: ١ك‏ ننس ذائقة الْمَوَْنَ) [آل عمران : »]١165‏ وقوله تعالى: امع 


-ه هه -ه 


0 0 را : 
توا ا ش 0 يل 2 وذ اح ا ات ع 50 


2 1 ا ال 


درا م هدي [آل عمران : .]58١‏ 

قال علي بن أبي طالب وابن عباس رضي الله عنهما "ما بعث الله نبياً من الأنبياء إلا 
ار او اه سنن 

لميثاق على أمته لئن بعث محمد وهم أحياء ليؤمنن به ولينصرنه"!*. 

ل بن حجر "ولم يأت في خبر صحيح أنه جاء إل النبي صلى أله عليه وسم ول 
قاتل معدا"(ة) 

ا م ل ل 
لواته إذا بعث وهم أحياء أمر إلهي ألزم به جميع رسله وأنبيائه» فكيف بمن سواهم 
من البشر. 


'' انظر كشف الالباس - إبراهيم بن فتحي عبدالمقتدر في منافشة أدلة من قال بحياته والرد عليها ‏ ص١٠:4‏ 
وانظر الحذر في أمر الخضر - الملا على قارئ - ص318. 

('' انظر فتح الباري ‏ 577/5. 

"ا تفسير القرآن العظيم ‏ ”/1817. 

أ“ تفسير القرآن العظيم  787/١‏ وانظر فتح الباري ‏ ابن حجر 5717/5. 

* فتح الباري ‏ 717/5؟ه. 
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الولي: 
الولي عند غلاة الصوفية يمثل مصدراً أساسياً في التشريع» فكل شيخ بالنسبة لمريديه 
نبي فيهم يأخذون بأوامره وينتهون عن نواهيه دون الرجوع إلى كتاب الله وسنة 
رسوله»؛ ويستند غلاة الصوفية إلى نصوص من السنة في المحدّث منها قوله صلى 
الله عليه وسلم [إنه قد كان في الأمم قبلكم محدثون» فإن يكن في أمتي أحد فعمر] !". 
و ثبوت هذا النص لعمر رضي الله عنه ليس فيه حجة لهم بل حجة عليهم وذلك 
امود 
١‏ -علم عمر رضي الله عنه أن ما يأتي النبي صلى الله عليه وسلم من الوحي 
والملائكة ويخبر به من الغيب وما يأمر به وينهي عنه هو أمر زائد على 
قدره مجاوز طاقته. 
١‏ -علمه رضي الله عنه بأن أبا بكر أكمل منه معرفة ويقيناً وصدقاً ولذا كان 
كاهشعا لأ كن ركنن اه هه بم كوته افضبل الأرلياء المسيون: 
* - المحدث في الأمم السابقة محتاج إليه إذ لا يكفيهم نبي واحد بل يحيلهم النبي 
في بعض الأمور على نبي آخر فكانوا بحاجة إلى النبي والمحدث. 
: - أمة محمد صلى الله عليه وسلم أغناها الله تعالى بمحمد صلى الله عليه وسلم 
عن غيره من الأنبياء فكيف لا يغنيهم عن المحدث. 
ه -أن الرسول صلى الله عليه وسلم علق ذلك (بأن) ولم يجزم به» لأنه علم 
استغناء أمة عن محدث كما استغدت عن يوه من الأنبياء!!. 


وقد رفع غلاة الصوفية درجة الولي فوق النبي والرسول'!"2» ومنحوه حق 
التشريء!“*ا؛ 


('! صحيح مسلم ‏ كتاب فضائل الصحابة  ١855/5‏ - حديث رقم .)١598(‏ 

('! انظر شرح العقيدة الأصفهانية ‏ ابن تيمية ‏ ص58١‏ وما بعدها. 

('! انظر فصوص الحكم ‏ ابن عربي  .1768/١‏ 

'©) انظر اليواقيت والجواهر ‏ الشعراني  553/١‏ - وانظر الكبريت الأحمر - الشعراني ‏ ص”١٠.‏ 


"0 


وأحلوا التوسل بالمشايخ أحياء وأموات!"؛ ودعوا إلى الطواف بقبورهمء ودعائهم 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "من اعتقد في بشر أنه إله» أو دعا ميتأء أو طلب منه 
الرزق والنصر و الهداية وتوكل عليه أو سجد له فإنه يستتاب فإن تاب وإلا ضربت 
عنقه. ومن فضيل أحد من المشايخ على النبي صللى الله علية وسلمء أو اعتقد أن أحدا 
يستغني عن طاعة رسول الله صلى الله عليه وسلم استتيب فإن تاب وإلا ضربت 
عنقهء وكذلك من اعتقد أن أحدا من أولياء الله يكون مع محمد صلى الله عليه وسلم 
كما كان الخضر مع موسى عليه السلام فإنه يستتاب فإن تاب وإلا ضربت عنقه"!". 
وقد غلظ الأئمة في التحذير من عبادة الله تعالى عند قبور الصالحين» قال الشيخ 
عبدالرحمن بن حسن في شرح باب ما جاء من التغليظ فيمن عبد الله عند قبر رجل 
صالح فكيف إذا عبده "أي الرجل الصالح فإن عبادته هي الشرك الأكبرء وعبادة الله 
عنده وسيلة إلى عبادته. ووسائل الشرك محرمة, لأنها تؤدي إلى الشرك الأكبر وهو 
أعظم الذنوب"!*!؛ وقد نهى الأئمة عن التوجه إلى قبر الرسول صلى الله عليه وسلم 
فت الدكتاء فاق يينتفيل القيثة :و بجدل الشجرة عن بسار 

بل إن دعواهم أن النافع الضار هو الله وليس للصالحين من الأمر شيء ولكن 
قصدهم رجاء من الله شفاعتهم!'؛ هو الشرك ذاته؛ قال الشيخ محمد بن عبدالوهاب 


)'١‏ انظر إعلام الراكع الساجد باتخاذ القبور مساجد ‏ عبدالله الغماري - بذيل إحياء القبور من أدلة جواز بناء 
المساجد على القبور ‏ أحمد الغماري # ص55.. 

'! هرع غلاة صوفية بنغازي وهم كثرة غالبة عندما دهمهم جيوش العدو ‏ تستعمر أرضهم وتستبيح ديارهم - 
وتستحل أعراضهم - إلى قبور أشياخهم يستعطفون أجداثهم أن تجيرهم ‏ وهم يرفعون أصواتهم. 


وأكنيها بح ذا عليلة ةا ودخلنا في كهفك المحمي 
وبظل الجناب منك اتقينا من عدو ومن مغير قوي 


فلا وقاهم ذلك الحسيب من مدافع العدو إذ لم تبق منهم أحدأ ‏ انظر الصوفية في نظر الإسلام ‏ سميح 
عاطف الزين # ص 2.١5١‏ 

('! مجموعة الفتاوى ‏ 759/9. 

“ا فتح المجيد ‏ شرح كتاب التوحيد # ص5١7.‏ 

*') انظر اقتضاء الصراط المستقيم ‏ ابن تيمية ‏ ص١١١.‏ 


'') انظر إحياء المقبور من أدلة بناء المساجد على القبور ‏ أحمد الغماري ‏ ص5١.‏ 


ا 


"إن هذا قول الكفار سواء بسواءء قال تعالى: الله لين الحا ص والذينَ انحو من دونه ويا 


عار إلى له نرلقى) [الزمر :م]1"ا 

أما ما تناقله غلاة الصوفية من إلهامات؛ ومقامات ومعاريج؛ ومحاضرات: 
وتكاقفات: شاه اك فإنها قوواكن. طلى كتابيه اللمروجنة رسولة صلن' اله انه 
وسلم إذ لا عبرة بهذه الخواطر ولا يلتفت إليها إن لم تعرض على ماجاء به 
الرسول صلى الله عليه وسلم ويشهد له بالموافقة, وإلا فهو من إلقاء النفس 
والشيطان!"". 

قال شيخ الإسلام ابن تيمية "منهم من يظن ما يلقى إليه من خطاب أو خاطر هو من 
عند الله تعالى بلا واسطة» وقد يكون من الشيطان» وليس عندهم فرقان يفرق بين 
الرحماني والشيطاني» فإن الفرق الذي لا يخطئ هو القرآن والسن"". 

وقد جاءت النصوص دالة على وجوب التزام القذانين ولي سكة رن رديت 
وتحكيمها فيما سواهء قال تعالى: يَأ 3 الذي مثا أطيمُوا ليوا الرسول ولي ابأ 


يد ا مي -ه 


كارو مدو إلى اللدوا سول إحكت: نون الله ولي اخ ذْلكحَ 


بن “كبزي * اتيز 


لي 0 


سم 
هه 
4 
_7 


0 خسن نأوي9) [النسا + : 64], 


9 5 حر سس سلا 74 و سا 207 بسر سس اسم 3 3 3 و ,5 0 7 
وقال تعالى: ورك مون ح يكو ينا شَبحرسَهُمْ ثمرلا يجدوافي انفسه مُ حرجا 


7 
هه 2 214 


ال منليما) [النساء . هك وقال تعالى: 00 َأمؤحَةإداقضَى اله 


ا كن 9 18 سسا به ار ا 0 6 7 


[الأحزاب: 5]. 
والصحابة ضؤان الله علييع هم أبن الأمة قلوباً وأعمقهنا علساء وأبعددها مق 
الشيطان» فكانوا أتبع الأمة للسنة وأشدهم اتهاماً لآرائهم. 


('! كشف الشبهات ‏ ص85 وانظر الإنصاف في حقيقة الأولياء ‏ محمد الصنعاني ‏ ص59. 
"١‏ انظر إغاثة اللهفان ‏ ابن القيم  .١5١/١‏ 
('] مجموعة الرسائل والمسائل # 56/68؟, 


06 


قال سهل بن حنيف رضي الله عنه "أيها الناس اتهموا الرأي عن الدين» فلقد رأيتني 
يوم أبي جندلء ولو استطيع أن أرد أمر رسول الله صلى الله عليه وسلم لرددته"!!, 

ولما سئل ابن مسعود رضي الله عنه سئل عن المفوظة:؛ واختلفوا إليه شهران قال: 
فإني أقول فيها إن لها صداقاً كصداق نسائهاء لا وكس ولا شططء وإن لها الميراث؛ 
وعليها العدة» فإن يك صواباً فمن الله وإن يك خطأ فمني ومن الشيطانء والله 
رسوله بريئان"!". 

ومهما بلغ العبد من الزهد والعبادة فإنه يتهم رأيه دائماً فإن شيطانه ونفسه لايفارقانه 
إلى الموت؛» والشيطان يجري من ابن آدم مجرى الدم؛ والعصمة إنما ههي للرسل 
صلوات الله وسلامه عليهم» ومن عداهم يصيب ويخطئ وليس بحجة على الخلق!". 

ولو أن الكشوفات والرؤى والمشاهدات حجة لضاع الدين وهدمت الشرائع إذ 
المدعي بالكشف لا فرق بينه وبين الآخر. وهم يدعون أن الكشف ذوقي ولا يمكن 
إقائئة التوهان غلية» فكل:كشف الأعى ثهوة جخلدنه يعوا علط هماحيه :وال طريق 
إلى معرفة الصادق من الكاذب» وكان حاصل الكشف دعوى علم بلا دليل يمكن 
إقامته!؟). 

ولم ينفي السلف رحمهم الله تعالى حصول الكشفء والرؤى والمخاطباتء يقول ابن 
تعيدة "فنك أزر الأوتداف الله كو اجناك مخاطانك وها تناه" إن اذلف التصيوضة حلن 
ذلك قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: [قد كان في الأمم قبلكم محدثون» فإن يكن 
في أمتي أحد فعمر منهم]!'!؛ وكان علي بن أبي طالب رضي الله يقول: "وما نبعد أن 


('' صحيح البخاري - كتاب الاعتصام بالكتاب ‏ 7575/5 - حديث رقم (18174) - ومسلم ‏ كتاب الجهاد 
والسير -  ١51١7/”‏ حديث رقم .)١785(‏ 

اسن ابي :داودت770/9 بج يديت رقم 1115نت وسلنة أحمةات 410/١‏ ات هدي رفم 10 )م 

"ا انظر إغاثة اللهفان ‏ ابن القيم  .١50/١‏ 

؛) انظر الأرواح النوافح ‏ صالح بن المهدي المقبلي ‏ بهامش العلم الشامخ في تفضيل الحق على الأباء 
والمشايخ ‏ ص 555 . 


'ا مجموعة الفتاوي  ١١5/١١‏ وانظر قطر الولي على حديث الولي ‏ الشوكاني ‏ ص54١.‏ 
4 


لل 


© 


السكينة تنطق على لسان عمر"!'ا؛ ومع هذا كان رضي الله عنه يفعل ما هو الواجب 
عليه فيعرض ما يقع له على ما جاء به الرسول صلى الله عليه وسلم فتارة يوافققه 
فيكون ذلك من فضائله!"» وتارة يخالفه فيرجع عمر عن ذلك/. 

قال ابن القيم " المكاشفة الصحيحة علوم يحدثها الرب سبحانه وتعالى في قلب العبدء 
ويطلعه على أمور تخفى على غيره؛ وقد يواليهاء» وقد يمسكها عنه بالغفلة عنهاء 
ويواريها عنه بالغين الذي يغشى قلبه"!*!. 

وقال رحمه الله "الكشف الصحيح أن يعرف الحق الذي بعث الله به رسوله وأنزل به 
كتبه» معاني لقلبه» ويجرد إرادة القلب له» فيدور معه وجوداً وعدماً هذا هو التحقيق 
الصحيح وما خالفه فغرور قبي-"!. 

المستشرقونء إذ أن هدف المستشرقين تقرير أمر واحد هو امتزاج الإسلام بالأديان 
الأخرى حتى تلاشت معالمه» وخاصة في فرقة تنتسب إلى أهل السنة وهم الصوفية؛ 
يقول جورج مقدسي "المهمة الأولى لماسينيون هي أن يوضح أن الصوفية ليست 
غريبة عن الإسلام؛ بل نابعة من هذه الفئة من الإسلام الأعمق إسلاما والتي تسمى 
تاه الست 

تميز موقف السلف بعرض آقوال الناس على الكتاب والسنة فما وافقه قبلوه وما 
خالفه ردوه» ولا اعتبار لمن قاله. 


ل كر شتا ا ار 

.,١١5/1١١  ىواتفلا‎ "١ 
رجع في مانعي الزكاة إلى قول أبي بكر - البخاري الزكاة  7757/5 - ورجع عمر رضي الله عنه‎ !'( 
- في الحديبة عن رأيه إلى قول الرسول صلى الله عليه وسلم. انظر شرح النووي على صحيح مسلم‎ 
, 1 

ا مدارج السالكين ‏ 7559/9. 

"ا السابق ‏ /؟ه؟, 

ا انظر بحث 112551512012 106 :1,0611971 102125 11222115121 أء 50111151121 ضمن الذكرى المئوية 
لميلاد المستشرق الفرنسي الأستاذ لويس ماسينيون # ص 5/. 


- 5516- 


المبحث الثاني: موقف المستشرقين من التوحيد عند الصوفية:- 

قوس النمة رفون التركية ضد عله الطيوقة من هدة كاوه وإن كان تفخ ار دن 
في تناولهم لجزئيات الموضوع إلا أن نتاج أبحاثهم أو ما نادى به غلاة الصوفية 
باسم التوحيد كان مغايراً لما كان عليه أهل السنة في توحيدهم لله تعالى. وهذه 
المحاور هي: 

١‏ - معاني التوحيد عند غلاة الصوفية: 

أدرك المستشرقون أن لغلاة الصوفية معنى خاص للتوحيد يتفردون به عن سائر 
فرق الإسلام» وهم - أي المستشرقون - وإن قالوا بأنهم من أهل السنة يعترفون 
بابتعادهم بعيداً عن أهل السنة وخاصة في التوحيد. 

يقول نكلسون "المسلم يرى أن الله فرد في ذاته» وصفاتهء وأفعاله وأنه لا يمائل أحداً 
من المواجوة اك إظلاقاء بوالصنوفئ:ورئ أن الله هن الموجود الدق الأحد الذي يكين 
وراء الظواهر جميعاًء وقد بلغ الصوفية بهذا الرأي غايته القصوى, فإذا لم يكن 
متوجودا إله" الله فالعالم جميعا وقية الإننلاة والحد مع اللذ جنوزن 17 

ويقول نكلسون في كتاب آخر "اعتبر الصوفية التوحيد من الأمور التي لا يقوى 
العقل على إدراكهاء وعدوه سراً من الأسرار التي يكشف الله معانيها لمن يشاء من 
عباده... والصوفي الذي طلب محبة الله ومعرفته يجب عليه أن يفني نفسه في محبته 
لاو معرففه ليا" , 

ويقول عن التوحيد عند الجنيد: "الله هو الذي يرفع العارف به حجاب الغيرية 
والأثنينية بحيث يصبح العارف عين المعروف. ولا يقصد الصوفية إلا هذا المعنى 
عندما يتكلمون عن معرفة الأحدية الإلهية» وهذا هو التوحيد الذي كان يعلمه الجنيد 
البغدادي من وراء أبواب مغلق"ا. 

ويؤكد كوربان بأن الفناء هو السبيل إلى التوحيد عند غلاة الصوفية "في مذهب 
الجنيد تظهر من عقيدة التوحيد باعتبارها أساس تجربة الاتحاد الصوفي. وليس من 


('! الصوفية في الإسلام ‏ ص 9. 
('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص8١١.‏ 
(أافي التصبوف' الإسلافي صن 116 


ا 


شك من أن الجنيد قد احتضن هذه المسألة فالتوحيد بالنسبة له ليس برهنة لوحدة 
الوجود الإلهي بالحجج العقلية وإنما هو عيش لوحدة الله المتعالية نفسها!". 

ويقول آربري "غير الجنيد المعنى المفهوم القديم للتوحيد إلى الارتباط بالمفهوم 
الروحي للميثاق الأزلي» واعتراف الإنسان أمام الله وأرجع ذلك إلى القرآن... من 
هذا الحوار والشهادة (بين الرب والإنسان) يأخذ المرء مكاناً بين الرب الإنسان وبين 
الرب"(") 

ويقول الدكتور ماجد فخري نفس أقوال المستشرق أربري "في رأي الجنيد نقطة 
الانطلاق في التصوف وهي الميثاق الذي عقده الله مع الإنسان» وهو أن غاية 
الإنسان الفكرية والروحية هي إدراكه التام لوجوده من حيث هو فكرة في الذهن 
الإلهي سابقة لخلقه والفرق الشاسع بين ماهيته وبين الذات الإلهية» وهذا الإقرار هو 
في رأي الجنيد دليل المعرفة الحقة للتوحيد"!". 

ويقول أسين بلاثيوس عن ابن عربي "إله الصوفية عند ابن عربي هو الوجود 
المطلق الخالي عن كل علاقة؛ وحاله» واسم؛ وصفة"!*. 

ويقول نكلسون عن الغزالي "كتاب مشكاة الأنوار للغزالي» يصور الله بصورة الخالق 
للغالة ولكنة الأيننك إليه على الإظلاق شين الغاله تكبيرا مناسن | الأن الشامكز : 
تنزيهاً مطلق:(©. 

إلا أن نكلسون يغالط نفسه عند الحديث عن ابن الفارض وقصيدته ويقول عنها "إنها 
توضح لنا المعنى الذي يفهمه الصوفية عن التوحيد وهو فناء عن صفات البشرية 
وتحققه بصفات الربوبية» وليست فكرة ابن الفارض في الاتحاد سوى فكرة التوحيد 
الأننلامية: أو فكنة المساموة: كن الاثة" الو الخد عير | هنها شاك اهل لصيو ف انا 
ولا عجب في هذا الاختلال عند نكلسون إذ يرد على نفسه وينقض كلامه في 
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الصفحة الثانية إذ يقول "مما يواخذ به أهل السنة مما يسمى وحدة الوجودء ليس في 
الحقيقة إلا نتيجة لجمع الصوفية بين ناحيتي التشبيه والتنزيه» اعتبار الله في كل 
شيء وفي الوقت نفسه فوق كل شيء"!'. 

ويذهب كاديه إلى أن غلاة الصوفية فرقوا بين الذات والصفاتء ويقول "بناءً على 
أقوال الصوفية يمكن أن نفرق بين الحقيقة والحق فنقول: المجرد والماديء أي 
الألوهية والله... ونجد عند الصوفية المتأخرين أن المعنى يمكن أن تدل كلمة حق 
فيما يتصل بالله على (الذات التي لم تتجل) وأن تكون كلمة حقيقة هي الصفات التي 
لا ريب في أنها هي الوجود الباطن للأشياء"!'!» وهو يشير هنا إلى عقيدة وحدة 
الوجود التي تجعل من الذات معزولة عن العالم الذي هو أحد مظاهرها. 

ويقول براون "ما مفهوم توحيد الإسلام في نظر الصوفية؟ ففي رأي هذه الطائفة أن 
قوية النجومن: و المانوييق: كانت» تمونجا التاؤزاضة النضاةة للوركوة بو الم ,وتيت 
المسيحيين علامة من علامات نور الوجود ومرآة روح البشر الظاهرة وأشعة 
الفيض الإلهي. وهم يستقون الدروس أيضاً من عبادة الأصنام» وما أعظم الفرق بين 
أسلوب هذا الفكر وأسلوب فكر أولتك الذين لا يخطون بعيداً عن نطاق أحكام مذهبهم 
ولا يحيدون قيد أنملة عن عقائدهم الشامن 1 . 

ومهما حاول المستشرقون تأكيد أفضلية التصوف على أهل السنة كمافي نص 
براون السابق أو التجديف والاستغراق في الخطأ كما هو عند نكلسون في قصيدة 
ابن الفارضء فإنهم - أي المستشرقون - قد أقروا بمغايرة غلاة المتصوفة لأدهفل 
السنة في معنى التوحيد. 

١‏ - مغايرة معنى التوحيد عند غلاة الصوفية لما عليه أهل السنة: 

يقول جولد تسيهر "حينما يصبح المتأمل» وموضوع التأمل شيئاً واحداً هذا هو 
الشعور الذاتي بالوحدانية» وهو غاية التوحيد عند الصوفية» ويختلف اختلافاً جوهرياً 


1 السا بح 
"فوج دوه لمعا ركد اصح 1 
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عن عقيدة الوحدانية في الإسلام العادي7"» هذه الحقيقة حملت هنري كوربان أن 
يقول عن التوحيد عند السهروري المقتول "لاشك أننا عند النقطة الأدق والأخطرء 
بالنسبة إلى كل جهد في التفسيرء حيث التوحيد يلتقى بالموحد حينما يكشف له سر 
السر في هذه الحال الباطنة والتي يصفها الصوفي بأنها حال فناء وبقاء في آن 


0 


ويقول براون "إن مفهوم التوحيد في نظر الصوفية غير مفهومه في نظر المسلمين» 
يقول المسلمون "لا إله إلا الله' ويقول الصوفية لاشيء غير الله"» وعالم الصور 
والمحسوسات ليس أكثر من سراب بل أنه شعاع من وجود يلقى على العدم"!". 
يقول نكلسون "أدرك متكلمي الصوفية تمام الإدراك الخطر الذي استهدفوا له من 
قولهم بتوحيد الله توحيداً مطلقاًء لأن الإسلام يفقد كل معناه ويصبح اسماً على غير 
مسمى لو أن عقيدة التوحيد المعبر عنها بلا إله إلا الله أصبح المراد بها لا موجود 
على الحقيقة إلا الله وواضح أن الاعتراف بوحدة الوجود في صورتها المجردة 
قضاء :ام على كل نالك النيج: المدز كه وشهن لهذ المدالم دوا ابن 

ويقول كاردوفو عن ابن عربي في: كلمة كن "يقول ابن عربي تنسب الكلمة إلى الله 
بحسب ما هو عليه فلا نعلم ماهيتهاء أو ينزل الله إلى صورة من يقول كن فيكون" 
ويعقب كاردوفو "كلا الرأيين ملحد عن الدين الصحيح لا ريب. وذلك أن الأول هو 
مغالاة في رأي الفلاسفة القائل أن الله يخلق العالم من غير أن يعلمه؛ وأن الرأي 
الثاني هو رأي الأدرية في الخلقة القائل بوجود واسطة أو خالق يختلط الله نفسه به. 
فما أبعدنا هنا عن إله الغزالي» والإسلام المدبر المريد"!”. 

ويقول هانز شيدر عن ابن عربي وعقيدته في الله تعالى: "استحال الله تعالى الله 
عن ذلك علواً كبيراً - إلى تصور أجوف غير شخصي ملازم للإنسان الكامل» ولم 
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يعد إلا مجرد اسم محض للدلالة على حقيقة ميتافيزيقية» لا رب الخلق ذي الجلال 
والإكواء و لتحي . 

يقول اسين بلاثيوس "ينبغي ألا ننسى أن إله الصوفية عند ابن عربي هو "الوجود 
المطلق الخالي عن كل علاقة أو حالة» واسم وصفة»ء وهو الذي لا يمكن إدراكه إلا 
بالاستبعاد التدريجي لكل معرفة متميزة"!". 

ويقول أآربري عن عقيدة وحدة الوجود عند ابن عربي "عرف ابن عربي بإنطلاقاته 
الإنشقاقية» والهرطقية (الضلالية) كما هو الحال عند المعتزلة والكرامية 
والأنلما عا 

ويقول جرونبام عن ابن عربي "من المعروف أن المسلمين غير متفقين على صحة 
عقيدة ابن عربي» ومع أنه كان ينتسب إلى مذهبي الظاهرية» وأنه أمر اتباعه 
بالتشدد في أداء فرائض الإسلام» لم ينخدع خصومه بذلك فاستطاعوا أن يكشفوا عن 
طبيعة الإلحاد في تعاليمه"!؟. 

ويقول بنيس "إن ما نصادفه بين المسلمين من مذاهب أخرى ‏ خلاف الأشاعرة ‏ 
قد حاولت أن تغطي الهوة التي بين وجود الله وبين وجود المخلوقاتء وأن تتفهم 
الضئلة بركها وزافيكلة "البموفة الفاسكية وكاو الختو دويق السرية “ومن «ظريق اثنهوه 
أذل القضوفه و لقال , 

ويقول نكلسون عن إطلاق عقيدة وحدة الوجود وتجاوزها كافة الحدود في مغايرة 
المسلمين في توحيدهم "إن للقول بان كل وجود وكل فكرة وعلم إنما هو في الحقيقة 
للهء لوازم لم يتحرج الصوفية من التسليم بها ومن ذلك أن العالم وكل ما فيه من خير 
في أذاتةابما في" ذلك الشرك: والمعاضي الأنها لا تعدوا أن تكون آذارا ومظاهن لأفعال 
الله وأنها من هذه الناحية من صفات الكمال الإلهي"7". 
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وَلعل/هذا الإتخلال العقدي من الذي استففة المنتفرق اليهودى جرك ضهن إذ يقل 
"نسب إلى التلمساني» وهو من مريدي ابن عربيء تلك العبارة الشديدة "القرآن كله 
شرك وإنما التوحيد في كلامن" هذه التصريحات والمزاعم دالة على إغفال الأركان 
الاعتقادية"!'), 

وقد اتضح من النصوص السابقة نفرة العديد من المستشرقين من عقيدة وحدة الوجود 
في الخالق والمخلوق» بل أن ولتر مف يصوج بأنها عقيدة حوربت في الديانات 
السامية يقول "في تراث الديانات السامية عموماً يوجد هوة عظيمة تفصل بين الخالق 
ومخلوقاته ولا يستطيع روح الفرد أبداً محوهاء بل النظر على إزالتها ضرب من 
التجديف... ومن الواضح أن هناك عدداً من المتصوفة داخل الديانات الثلاث مروا 
بتجربة الشعور بفناء الفردية» غير أن الديانات الثلاث بدرجات متفاوتة تخشى من 
أن تؤدي هذه الفكرة إلى هرطقة وحدة الوجود""ا 

ويقول جولد تسيهر "أنه سيكون من العسير تصور مذاهب من التفكير الديني تققفف 
فوقنا لقند تعاريظا بعضبها مع بعطن» ومن موقت :الانلام: الأسبلي 'القاقك طلسن 
الرواية والنقل» تجاه التصوفء هنالك يتجلى أسمى إدراك كلي للتنزيه الألوهية عن 
ملابسات المادة وهنا الاعتقاد بالفيض المنبث في كل شيء"!". 

وإذا قرر المستشرقون الهوة الشاسعة بين توحيد أهل السنة وتوحيد مذهب وحدة 
الوجودء فإنهم ذكروا الحلولية ومغايرتهم لأهل السنة. 

يقول نكلسون "نطق الحلاج بهذه العبارة» في أسلوب لا يستطيع معه أي لون من 
ألوان الصوفية» يدعي أنه إسلامي» أن يحتملها... فإن في تأكيد امتزاج الطبيعة 
الإلهية بالطبيعة البشرية منافاة أصلية لقاعدة الوحدانية التي قام عليها الإسلاء"!؟). 
ويقول عن عقيدة عبدالكريم الجيلي "وجد الجيلي في المسيحية أقرب طريق يوصله 
إلى مذهبه الخاص في تفسير التوحيد الإسلامي"!”. 
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ويقول هاملتون جب "فشلت عبقرية الغزالي إذ أبدع قانوناً يوحد بين قطبي الوجدان 
الديني.. ولكن لفترة قصيرة» لأن علماء الدين عادوا بعد ذلك لمساجلاتهم حول 
الاستشرافء وارتفاع الإله فوق العالم. كما غاص الصوفيون في دوامة الحلولية"!". 
ويقول أسين بلاثيوس "إن الهوة المفتوحة في البداية بين الإسلام والمسيحية» أعنى 
إتكان بصقية 4 تيرقو التصبيفة” فد :يداك بتك دل ,قينا فشيا تند الحطوفية حتف لهك 
أوج تضاؤلها في موقف ابن عربيء وهذا نتيجة التأثير الشديد الواسع الذي أحدثتته 
الرهبانية المسيحية في التصوف الإسلامي"!". 

" - المحبة عند غلاة الصوفية وعلاقتها بالتوحيد: 

يرتبط هذا المحور في دراسة المستشرقين لعقائد غلاة الصوفية في توحيد الله 
ارتباطاً وثيقًء ولعل الكثير من دارسي التصوف العالمي ارتكز كثيراً على المحبة 
وحب الذات الإلهية» والعشق» وما يتردد في التصوف النصراني مما يسمى بالزواج 
الروحي أو العرس الروحي"". بين النفس البشرية والذات الإلهية» وإن كان اهتمام 
المستشرقين مرتكز على الفناء عند غلاة الصوفية » فإنهم أولوا المحبة الصوفية 
وارتباطها بالتوحيد عندهم جانباً. خاصة أن هذه المحبة الغالية تنتهي إلى غاية واحدة 
هي الاتحاد بالمحبوب. 

يقول بلاثيوس "حب الله هو ثمرة ممارسة أعلى الفضائل الأخلاقية؛: وهو الغاية 
لقصو لكل اليقانناك: العالية!" , 

ويقول براون "العشق شأنه شأن عشق الكثير من المتصوفة في جميع العصور 
والأقطار بمثابة كيمياء عظيمة تحول نحاس وجود البشر إلى ذهب ألوهية 
خالص"!), 


('' الاتجاهات الحديثة # ص"7؛ . 

"اين عربي حدضن ا 

"ا انظر في ذلك التصوف الإسلامي - تور أندريه ‏ ص77١7‏ - وانظر منبعا الأخلاق والدين - هنري 
برغسون ‏ ص50١75.‏ 
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ومن نص براون السابق يتضح الغرض من المحبة عند غلاة الصوفية سواء كانوا 
مسلمين أو غيرهمء وهو الاتحاد بالخالق. 

أ - المحبة الصوفية والمحبة النصرانية: 

يظهر تأثر المحبة عند غلاة الصوفية بصوفية النصارى بل بعقيدة النصارى في 
الاتحاد وارتكاز هذه العقيدة على المحبة القائمة بين النفس البشرية والذات الإلهية. 
يقول تور أندرية "يميز القوم ‏ أي صوفية المسلمين - بين ثلاث مراحل للحب 
الإلهي» والحب والصداقة والمكابدة... والمتعة والعذاب يكمنان في المعايشة 
الصوفية... ويمر طريق الاتحاد بالله عبر حالات نفسية مروعة وعبر ويأس وقنوط 
وظلام دامس1٠".‏ ثم يربط بين أقوال الجنيد وأقوال تريزا النصرانية في مكابدة الليلة 
نك 

ويقول نكلسون "تمثل قصص الحب الإلهي - عند الصوفية - الله عندهم فنر» وأن 
الروح لاتستطيع الوصول إليه ما لم تتخذ ما دعاه أفلوطين في عبارة بليغة الفرار 
من الواحد إلى الواحدء يقول جلال الدين الرومي "كل ذرة منجذبة إلى منبعها وسيعيد 
الإنسان إلى الشيء الذي أكب إليه» أما إيكارت فيقول "الإنسان ما أحب. إن هو أحب 
حجراً فهو حجر وإن هو أحب إنساناً فهو إنسان» وإن هو أحب الله وحسبي فلن 
أزيدء فلعلي إذا قلت هو الله أن ترجموني"!". 

ويقول بلاثيوس "الحب يقوم على أساس بذل النفس كلها لله» دون أن تبقى للمحب 
رغبة شخصية لنفسه أو للمخلوقات» والنفس وقد استولى عليها الله تموت موتاً عذبا 
محترقة بالشوق الحار إلى الاتحاد به... تقول تريز الافيلية "أموت من كوني لا 
أموت لأراك" ويقول الحلاج: 

أقتنوني ياتقاتتي إن في قتلي حياتي"!4ا 


, 717 التضوفة» الإنتلامي تن‎ ١ 
#؟,‎  قباسلا‎ !'( 


الصيوفية قي للستت 
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ويصف لويس دوبير التصوف عند المسلمين في ثوب المحبة فقط وهو النوع الذي 
عرف وانتشر بين متصوفة النصارى يقول "يصنف أغلب متصوفة المسلمين على 
أنهم صوفية محبة» وتظهر العديد من النصوص ذلك التشابه العنظيم في الروح 
والتعبير» مع المتصوفة النصارى ومقاطع من أشعار محددة لرابعة العدوية» تظهر 
رابطة ممتدة عبر القرون إلى تريزا الأفيلية» وجون الصيلبي في الليلة المظلمة؛ 
معادلة لبعض قصائد الشيخ الجنيد"!". 


ب - لوازم المحبة عند غلاة صوفية: 

ومن المستشرقين من درس لوازم محبة صوفية المسلمين بعيداً عن المصادر 
الخارجية وأنها تسعى بالصوفي إلى الاتحاد. 

يقول جولد تسيهر "مما يتضمنه موضوع المحبة» ما ينشره الصوفي من غاية عظمي 
في دنياهء ومن فناء في ذات الله المنفردة بالبقاء» وهذه المحبة هي التي تأثر بها 
الحلاج الذي أعدمه أهل السنة في بغداد سنة (705ه) لأنه أدعى اتحاده الكامل 
ا 

ويقول كوربان "يعرض الحلاج مذهبه بأن غاية الكائنات جمعياً وليس الصوفي وحده 
هو الاتحاد مع الله» وهو اتحاد يتحقق بالحب ويحتاج الصوفي فيه إلى عمل إلهي 
تحويلي ينقل الموجود إلى وضعه الاسمى"!". 

ويقول نكلسون "إن مبدأ الاتحاد» وهو في لغة الصوفيين الاتحاد بالله عن طريق 
المحبة» هذا المبدأ هو ينبوع المذهب الصوفيء وطابعه الأخلاقي الذي يسمه“ . 
ويقول تور أندرية "ثمة شواهد على محبة غدت القوة الأخلاقية التي تغلب 
الإنسان... إن الذات تتلاشى وتنمحي وبهذا يكون الحب هو محو كل تعابير الإرادة. 
محو كل الخصالء والنعوتء وكافة الحاجات. ولم يكن الحلاج وأبو يزيد أول من 


0 ,2ماعتاعخا 01 012عم10ءتزعمظط عط !"ا 
''١‏ العقيدة والشريعة ‏ ص78١.‏ 
('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص755. 
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تحدت عن الاتحاد.حيث يصين 'النايؤت واللأهوث واحدا فسري' السقظي سسنبيقهم 
0 

ويقول فيليب حتى "في القرآن آيات كثار تؤكد جانب الحبء تأولها المتصوفة 
ليجعلوها سنداً لمدرك الحب الصوفيء والمتصوفة فقط الذين اصطنعوا الصلة (أنا - 
أنت) القائمة على الحب... حيث يتم الاتصال بالإله والذي يبلغ ذروته في 
الا 11" 

ج - ارتباط المحبة عند غلاة الصوفية بالحب المادي: 

يقول نكلسون "حب الصوفية للهء في الإسلام وفي المسيحية قد انقلاب إلى انجذاب 
وحماسء وبسبب الوقوع تحت تأثير ديونيسيوس وغيره من كتاب الأفلاطونية 
الحديثة» ذلك الإنجذاب الذي وجد في الخيال الحسي للحب البشري خير وسيلة 
الور عن ا 

ويقول هاملتون جب "ظهر بين المتصوفة عناصر المثالية في صور ذلك الحب 
الروكن العلوي» وكان يشيظن. هلى شعن المتضيوفة والعرزت والقرس على انوا 
تصور حسي جرئ للحب الشهواني"!*!. 

ترك كن اكور لمتكم العرومون اللمافون ين لقو اموطر نا رجور درا 
يحفل بصيغ وصور الحب الدنيويء إلا أن التصوف الإسلامي يظل واقفاً عند نبرة 
العشق والصبابة فلا يتحدث يظلقاً عن الحب المادي الذي كان مألوفاً كد حي 
تصوف العروس المسيحي"!”. 

ويقول تفلسوق "قصضن الحجا جميحاًء وكذلك سجاراث: الشعنا الضوفي سن أمتتالن 
تيسن" ابلق بومجتونها وزينت: وز ليك جنليمان وجلقيس :لفو اق و القيذيل» الندايية 
والوردة» هذه القصص ظلال لهيام الورع العنيف في أن تتحد بربها"!". 


"١‏ التصوفة السلا نت سن 

3 الإسلام منهج حياة # ص2١١.‏ 

3 الضتؤفية في الإسلام حاسن‎ "١ 
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ويقول كوربان "يرى روزبهان!' أنه من غير الممكن المرور بين وهدتي التشبيه 
والتعطيل إلا عن طريق العشق الإنساني» فالعشق الإلهي ليس تحويلاً للتعشق 
الإنساتي»:وإتما هو استحالة :في العاشق الإنساتن.ذاته: ولقد قاد الإدراك الظهوري 
للحمال ووزيوان إلن كلم قير تجنات اوبكذا سيط القاقة عق ع ترق 
- عاشقء سر التوحيد الباطني"!". 

ولعلنا تخت :هذا المخون بما:قالةخولة سيهز .عق المحينة عد :غسلاة التضوفية 
الخكلمين: يقول "الصنوفيون تجتيدون ف ! الرضيوك ال كحراة النسشوة لفحي ل 
انجذابهم لله وسكرهم بمحبته» وذلك عن طريق التأمل وأساليب الذكر وحركاته. وهذا 
تالف كل الشخالفةة الطررئ الذى اققينهالننة االإبتلاسية الوصو إلى المنحية الإليية 
التي هي أيضاً مما ندب إليه الكتاب والسنة"!". 

؛ - الفناء الصوفي وعلاقته بالتوحيد:؛ 

أ - موقف المسترقين من الفناء الصوفي: 

يقول نكلسون "إنها علاقة وثيقة بين التصوفء وعقيدة التوحيد الإسلامية وهي العقيدة 
التي تؤكد جائب: التنؤيه الإلهي أكثر من. جانب' التشبيه. وقد تحفق الصوفية بمعسائي 
التوحيد والتنزيه الإلهي عن طريق الوجد الصوفي في حال الفناء التي يتجلى الحق 
فيها في قلوبهم"!*!. 

من النص السابق يقرر نكلسون أن السبيل الوحيد لتحقيق معاني التوحيد هو الفناء 
الصوفيء إلا أن المستشرق نكلسون وغيره من المستشرقين الذين درسوا الفناء 
الصوفي لم يستطيعوا أن يخفوا أو يتجاهلوا وقوع غلاة الصوفية في مستنقع الحلول؛ 
ومشابهتهم في فنائهم لغيرهم من المتصوفة في الملل الأخرى. 


'' روزبهان بن أبي النصر الفسوي الشيرازي الكازروني» صدر الدين» أبو محمدء البققيء صوفي شارح 
الحلاج وناشر مذهبه» توفي سنة (505ه). 
انظر الأعلام: 5/7*» وانظر كشف الظنون: .١95/١‏ 

('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١١5.‏ 
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يقف ولتر ستيس من الفناء بشكل عام على أنه أمر ملغز ومحير يقول "أن كلمة 
الفناء ملتبس الدلالة وهي تتعارض مع الثنائية والوحدة!". 

والذي يظهر من قول ستيس أن الفناء في فهم المستشرقين يتأرجح بين وحدة الوجود 
الصوفية والحلول. 

يقول جرونباوم بعد كلامه عن فناء أفلاطون في جوهر الإله '"واضح أن مذهب 
الفناء يترامى إلى التوصيل بين جانبي الهوة اللانهائية الفاصلة بين الله والإنسان... 
إن صهر النفس المفردة في الجوهر الإلهي لا يكاد يستقيم مع التسامي والتباعد 
المطلق الذي عليه الله على ما يرسمه القرآن"!". 

ويقول تور أندرية "الأمر ليس له علاقة بتحول ميتافيزيقي» إنما بتحول ديني 
وأخلاقيء فالاتحاد بالله يعني أنه مشيئة الله تصير مشيئة الإنسان» وأن الإنسان يحل 
في صورة الله بالمعنى الأخلاقي أي أنه يتقمص كما يقال سجايا النه'!". 

ويذهب نكلسون إلى قول أندرية 'فناء إنية العبد بذهاب صفات البشرية عنه والبقاء 
بصفات الله. وكل هذا من فعل الله نفسه7؟). ويقول في موضع آخر "تعني فناء 
الصفات الذميمة ببقاء الصفات الحميدة"7". إلا أن نكلسون في بحث آخر يصرح بأن 
مقن االقداء أعنة خلاة السيوفية هو فنا النفن ذاتها ليق فتاه الصيقاك المامويية. 
"الفناء زوال النفس وضدها المباشر البقاء. أي اتحاد الحياة بارئي"!'. 

ولعل نكلسون متأثر بترمنجهام في ذلك حيث ينقل عنه في مواضع من بحوثه يقول 
ترمنجهام "الفناء هو الاندماج داخل الألوهية» وهي حالة الحقيقة والتي تسمى غالبا 
في أدبيات الفرق ‏ الصوفية ‏ (عالم الغيب) عالم الأسرار"!". 


('' التصوف والفلسفة # ص؟78. 

11 اتحطنان الات ان‎ "١ 

1 التمنوقي الأساتمى 2 

“) في التصوف الإسلامي ‏ ص5١١.‏ 
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0 التسروقة ب طبم كزااك الإعاهونت إشروانت ديزتو ماس أرنولة صن 2 
" الفرق الصوفية # ص5 .١5‏ 
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يقول كاردوفو "الفناء الصوفي هو الموت الذي يسبق مباشرة كشف الله النهائي"!". 
ويقول كوربان واصفاً فناء الحلاج والسهروردي المقتول بأنه التخلص من الجسد 
حقيقة وذلك بالقتل يقول: "إذا كان الفناء عند الفلاسفة هو اتحاد العقل الإنساني بالعقل 
الفعال... يجعل الحلاج والسهروردي الأنا المخلوقة هو عينة الحجاب» وهو الذي 
عليه إذاً أن يقتل والتضحية بنفسه ويجذب"7". 

ب - أصول الفناء الصوفي عند المستشرقين: 

ويتفق بعض المستشرقين على إرجاع معنى الفناء عند غلاة الصوفية إلى أصل 
ويقول جولد تسيهر "إن نظرية الصوفيين في فناء الشخصية هي التي تقترن وحدها 
مع فكرة الجوهر الذاتي الهندية (أتمان) (مهدم'ة)؛ ويطلق الصوفيون على هذه 
النخالة لفظ ‏ الفقاء: أو الشحق» ان الانقي ك1 

ويقول ماجد فخري "في اليوغا الغاية التي ينشرها الحكم اليوغي ليست الاتحاد بالله 
بل عزل الذات والتوصل إلى تحقيق نمط من الوجود الدائم خارج المكان والزمان... 
غاية المتصوف القصوى هو بلوغ هذه الحالة من الفناء الذاتي"!؟). 

ويرجع نكلسون الفناء إلى أبي يزيد البسطامي والأتر الهندي لديه"إن أبا يزيد 
البسطامي ربما تأثر بعقيدة الواحدية (دمونه260) الهندية عقيدة زوال النفس وضدها 
المباشن "النقاء: إلى اتحاذ 'الحياة اال 

ويقول هلموت ريتر "لا نستبعد كل الاستبعاد أن تكون بعض مؤثرات هندية قد أثرت 
في أبي يزيد عن طريق شيخه أبو علي السندي... وحين خرج آخر الأمررامن 
إنسيته بالفناء» كما تنسلخ الحية من جلدهاء بلغ المقام المطلوب وعبر عن هذا التغيير 
تلك الشتطهات المشيور 1" , 


" الغزالي ع ضن 340 

")ا السهروردي المقتول ‏ ضمن شخصيات قلقة في الإسلام ‏ ص؟177. 

'"' العقيدة والشريعة ‏ ص44١.‏ 

(؛) تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص777. 
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بل أن نكلسون يرجع أخلاق غلاة الصوفية وممارستهم في الفناء إلى النرفانا البوذية 
يقول "بل تعريف الصوفية للفناء بأنه "محو الصفات الذميمة والتخلق بكل خلق حميد 
ووصفهم لوسائل قمع الهوى» والشهوات؛ دليل على وجود أثر للفلسفة البونية» مما 
لا يدع مجالاً للشك لأن تعريفهم هذا يتفق تمام الاتفاق مع تعريف النرفانا(". 
ويعارض تور أندرية وكاردوفو هذه المقولة» ويؤكدان على أن البقاء عند الصوفي 
المسلم مختلف عن النرفانا البوذية!". 

يقول كاردوفو "في الفناء يجب علينا أن نتجنب خلطها بالنرفانا.. والذي يثبت أنه لا 
قرابة بين الفناء الصوفي والنرفانا البدهية كونه يعقبه شئ هو البقاء» ولاشيء أكثر 
من هذا مخالفة للفكرة البدهية التي نتجت عن فناء الوجود للفناء نفسه» والتي تكون 
النرفانا بها آخر غاية أي زوال الوجود الذي يبلغ بعناء بعد مجاوزة مثئات 
الكيواك 7 

إلا أن ولتر ستيس يرد على هذا الرأي ويقول "هناك حالات نادرة يعتقد فيها أن 
الوضن: الماوافن ' امتنع دتماو امه وير وتتز امنا ومتصتهر ا#ومكاماد تع اومن 
العادي الشائع» وهذه الحالة معروفة في التراث المسيحي باسم "التأله"... وطبقاً لما 
يقوله التراث البوذيء فإن بوذا أيضاً قد وصل إلى الوعي المستنير الدائمء وهذا هو 
معنى التأكيد البوذي أنه من الممكن الوصول إلى النرفانا في هذه الحياة"!؟. 

كما تؤكد دائرة معارف الأديان ذلك يقول لويس دوبير "النرفانا في ذات الأمر 
مداومة تقطع (توقف) الإستقلال (الانعزال) عن عالم الوجودء وأصبحت رؤية محددة 
للعالم المحسوس"!”. 

ويقول ولتر ستيس في تقريره لتشابه المتصوفة في كافة الأديان والملل في حالة 
الفناء "تجربة الفناء هي تحطيم حواجز الذات المتناهية في أن هويتها الشخصية تفني 


('' في التصوف الإسلامي ‏ ص5 . 
(' انظر التصؤف الإسلامي - ص .54١‏ 
"لفو الوح سن 
4 التصوف والفلسفة # ص ©5256 , 
.49 ,دمتعتاعخا 01 012عمم1ءتزعمظط عا ا 
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ويشعر الصوفي أنه اندمج؛ أو فني في اللامتناهي» أو غرق في المحيط الكلي 
للوجود. أولتك المتصوفة ابتداء من مؤلفي الأوبنشاد حتى إيكهارت؛. ومن متصوفة 
بوذية زن» حتى الحسدية» ممن كان لهم هذه التجربة ووصفوها... وذلك أيضاً ما 
كان يقصده أبويزيد البسطامي بعبارة "سربلني بذاتك"!'. 

أما دي بور فإنه يرجع بأصول الفناء إلى الأفلاطونية الحديثة يقول "الرجوع بمعناه 
في المذهب الأفلاطوني الجديد وهو موضوع كتاب "اثتيولوجيا أرسطو" ومسألة 
الرجوع هنا تتعلق في الغالب بالنفوس الجزئية» التي هبطت أو سقطت إلى هذا العالم 
الحسيء واتصلت بالأبدان» ثم هي تتطهر بالمعرفة وترجع إلى وطنها الأول في 
العالم العقلي» وهذا الرجوع إما أن يكون على صورة الفناء في العالم الأعلى أثناء 
الحياة» وإما أن يكون بعد مفارقة النفوس للأبدان عند الموت"!". 

إلا أن دي بور ذكر عنعنات هذا الفناء عند أفلاطون, وانباذوقليس وفيثاغورس!". 
ويتفق أسين بلاثيوس مع دي بور في إرجاع الفناء الصوفي إلى الأفلاطونية الحديثة 
إلا أنه يضم معها الأصل النصراني يقول "بعض الخصائص المميزة للفناء 
الديالكتيكي» الذي وصفه أفلاطون؛ وديونسيوس الإريوباغي والقديس أوغسطين؛ 
تجدها من غير شك في المذهب: الذي.عرضه ابن عربي :.. ويبقنى تايا الفيندا 
الأساسي في مذهبه الصوفي بأصوله المسيحية"!. 

ج - لوازم الفناء الصوفي عند المستشرقين: 

وجد بعض المستشرقين أن الفناء الصوفي يؤدي إلى الحلول» خاصة عند أولئك 
المستغرقين في فنائهم. 

يقول جولد تسيهر "الحلاج لم يقف عند فكرة الفناء في الألوهية؛ بل علم وأرى 
تلاميذه كيف أنه طبق ذلك على نفسه... وإذا فهو ليس فناءً فحهسب بل تمثل 
وحلول"!". 


01 التصوف والفلسفة # ص .65١‏ 

('' موجز دائرة المعارف الإسلامية  ,175-15/١5‏ 
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ويقؤل كلسون:فن خلال قوال: أبى :يزيد الإمطامي "هكذا أصببح التضدوف امهنا 
ثيوصوفيا حتى أنه وقع في خطر التباسه بالحلول"!". 

إلا أن نكلسون يصرح في الموسوعة البريطانية بدور أبي يزيد البسطامي يقول 
"الخطوة الأولى إلى الحلول اتخذت من قبل الفارسي أبو يزيد البسطاميء. والذي 
أدخل تعاليم الفناء في التصوف"!"". 

: - الشرك عند غلاة الصوفية: 

+ كتين الالشخاض” 

عرض المستشرقون نماذج للشركيات التي اعتبرت نبتة وثنية في الوسط الصوفي 
نمت ببطء حتى أقصت عقيدة التوحيد الصافية. كما أدرك المستشرقون أن هذه 
الشركيات تغاير العقيدة الصافية في توحيد الله تعالى والتي جاءت بها الآيات القرآنية 
والمكة الفيونة المطيوة 

يقول نكلسون "إن صوفية اتحادية خالصة تؤدي لا محالة إما إلى عقيدة الحلولء أو 
إلى عبادة الأولياء» أو إلى مزيج من الاثنين» كما في الإسلام» وبغض النظر عن 
الطبيعة الإلهية المجردة» يبقى النبي أو الولي الذي يظهر الله ذاته فيه وبوساطته 
كمحل للعبادة الشخصية... إن العبادة الصوفية لمحمد صلى الله عليه وسلم» كثيرا 
مايعبر عنها بكلام لو سمعه النبي (نبي مكة) لعده من قبيل الزندقة والكفر"!". 

ويقول جولد تسيهر "إن تقديس علي أصبح عقيدة تحمس لها عدد من البيئات 
الصوفية حتى أنها تغلغلت في ثنايا مذاهبهم وتعاليمهه"!؟. 

ويقول ترمنجهام "تفرع التصوف إلى اتجاهين» مذهب وحدة الوجودء وتقديس 
اللاي 


'' تاريخ الأدب العباسي ‏ ص١٠٠.‏ 

51113 1076013ء ع8 0 
('' التصوف ‏ ضمن تراث الإسلام ‏ إشراف سير توماس أرنولد ‏ ص70" بتصرف يسير. 
العقيدة والشريعة ‏ ص١4١.‏ 


"ا الفرق الصوفية ‏ ص7”4. 
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وُيقزل كلسون "إن الافتقاد العام في الأوليا و النمق'التترريع الحادتهم يفيل إلى نظي 
الؤلي. على حساب الشريعة وئلك' التحذيرات: والتننيمات من رجال الصيوفية الأوائل» 
الجنيد» والقشيري والسراجء وقد جرفها ذلك الميل لعبادة الأولياء"!'. 
ويقول هاملتون جب "إن السبب الرئيسي في الانحرافات في التصوف هو انتعاش 
التعبد للأولياء» أي ذلك التقديس الذي يضفيه الأتباع الناسكون على رجال ينتحلون 
دور الحكماء المعلمين وتتم على أيديهم أمور فذة» ويراهم الإتباع قديسين» تستمر 
بركتهم فاعلة حتى بعد الموت"!". 
وتقول أنا شميل "أضحت أضرحة الأولياء بمثابة الأماكن التي تظلها الرحمة» وتعمها 
البركات» ولم تقتصر أهمية هذه الأماكن على ذهاب بعض المسلمين لزيارتها 
والدعاء:غتدها بل.ما يشيع أيضاً من: اعتقادات حول قنسية» بل خطوزة يعض هذه 
الفا 1 
ويقول جرونباوم "أضافت الصوفية طراز القديس إلى طرز الإسلام البشرية... 
وكانت التقوى الشعبية تقدس أولياءها في حياتهم؛ فإذا ماتوا أصبحت قبورهم 
مزارات يقصدها الناس طلباً للعون والبركة"(©. 
إلا أن ترمنجهام قد جعل من هذه الأضرحة مركزاً اجتماعياً يضفي على المجتمع 
أموراً إيجابية في زعمه فيذكر جملة منها: 
١‏ - وجود مرجع ديني لكل طبقة في المجتمع. 
؟ - التفاف النقابات الحرفية على ولي يكون مرجعاً دينياً وأخلاقياًء مما أدى إلى 
إضنفاء:ظابع القدابنة كل العديد عرق المؤسسات الدنيوية: 
“* - أعاد التصوف العملي التكامل الاجتماعي للعائلة» والطائفة ممثلاً في الزيارات 
المقايغة: لصرزيع :الولن: في كن الما بيات" الفائلية كنال زلدة:والحفسان» 
والزواج والوفاة. 


395-319 الضؤفية في الإسلامت طن‎ (١ 
77 خراسات"في خضانة الإشلام.ت هن‎ '' 
."١7  ةفيلخلا أحلام‎ ''( 

سكناه لاتوت ع1 
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5 - إضفاء القداسة لقبر الولي وحماية قباب حرماته من الاعتداء ومن ذلك العفو 
عن كل هارب احتمى بضريح ولي مهما كان جرمه!". 
- إدعاء الألوهية: 
يقول ماسينيون "واجهت دعوة الحلاج العلنية المدوية في عاصمة الإمبراطورية 
معارضئة من الأريناط: الضوفية::والفقبية :و السياسية: لقد “يفم "الخلاع ذنا ثلاتيسا 
في نظر الأمة الإسلامية. أوله إفشاء الكرامات؛ الشاني دعوة الربوبية وأخيراً 
الزندقة"7. 
ويقول براون "أدعى الحلاج الألوهية» وأطلق على نفسه مظهر الحقء وتظاهر 
بالتشيع؛ بينما كان في الحقيقة حليفاً وظهيراً ومتفقاً مع القرامطة والإسماعيلية"!". 
لاله ترمنجهام "بدون المبالغة في قيمة الاتجاهات نحو الألوهية الكلية» يمكن أن 
نشير إلى أن علاقة الصوفية بالله كانت غير عادية"!؟). 
ويقول نكلسون "يعتبر الصوفية أنفسهم خلفاء النبي والمتمثلين له في خلافته» ولولا 
هذه الخلافة لخرب العالم وعمته الفوضى... ولذا كثيرا ما وصفوا أنفسهم بأوصاف 
هي أليق بالجناب الإلهي"”. 
وبعد فقد صاغ المستشرق المجري جولد تسيهر عقيدة التوحيد عند غلاة الصوفية 
المسلمين وتدرجها في الامتزاج بعقائد الملل الأخرى حتى خرجت عن حقيقة التوحيد 
يقول "تخطو حركة التصوف على سبيل التدرج صادرة عن الزهد البسيط المتخلي 
عن العالم» ماضية في طريق أفكار الفيض الإلهي المعروفة في الأفلاطونية الحديثة 
وهي أحد منابع المعرفة عند المتصوفة» حتى تصل إلى إحساس يتصاعد إلى ذروته 
بالشوق المحموم, إلى الله والحب المضطرم لله ومن هنا إلى الحالة المثالية من 
الاستغراق» وفناء الوجود الشخصي نكا في حقيقة الله» لتصب كيدا في مذهب 
لعل 01 


('' انظر الفرق الصوفية # ص45" -9:ه”, 

"' آلام الحلاج ‏ ص١77.‏ 

"ا تاريخ الأدب في إيران  .779/١‏ 

الفرق الصوفية ‏ ص4 ١”‏ بتصرف يسير. 
ا في التصوف الإسلامي ‏ ص .١5١‏ 

مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١١٠.‏ 


م 


التوحيد عند غلاة الصوفية:- 

صاغ غلاة الصوفية عباراتهم في التوحيد بعبارات تختلف في ظاهرها عن ما ذكره 
أهل السنة والجماعة فيه. كما أنها تفسر معنى التوحيد بعبارات لا تخرج عن أن 
غاية التوحيد هو المعرفة. ولهم في معاني التوحيد أقوال منها ما يختص بالتوحيد 
بإطلاق ومنها ما فصلوا فيه: 

قال صاحب المنازل''' "التوحيد تنزيه الله عز وجل عن الحدث!"؛ وقال أبو طالب 
المكي "قال بعض العارفين من صرح بالتوحيد أفشى الوحدانية فقتله أفضل من إحياء 
غيره'7"؛ وقال الجنيد "التوحيد إفراد القدم من الحدوث"!“. 

وقال ذو النون المصري "التوحيد أن تعلم قدرة الله تعالى في الأشياء بلا مزاجء 
وصنعه للأشياء بلا علاج» وعلة كل شيء صنعه؛ ولا علة لصنعه؛» وكل ما تصور 
في نفسك فالله عز وجل بخلافه""”. 

وقال الشبلي "لا يصح التوحيد إلا لمن كان جحده إثباته» فسئل عن الإثبات» فقال: 
إشقاط الياءات)"!", 

وقال القشيري "التوحيد هو الحكم بأن الله تعالى واحدء والعلم بأن الشيء واحد أيضا 
توحيد"!"". وقال الهجويري "هو الحكم على وحدانية شيء بصحة العلم بوحدانيته 
ولما كان الحق تعالى واحداً بلا قسيم في ذاته وصفاته؛ وبلا دليل وشريك في أفعاله: 


. م . م م العا 1 3000 زم 
والموحدون يعرفونه بهذه الصفة» فإنهم يسمون علمهم بوحدانيته توحيدا""!”. 


''١‏ أبو إسماعيل؛ عبدالله بن محمد بن عليء الأنصاري الهروي شيخ خراسان» من ذرية صاحب رسول الله 
صلى الله عليه وسلم أبي أيوب الأنصاريء وصاحب كتاب (ذم الكلام)»؛ قال الذهبي عن كتابه المنازل "فيه 
أشياء مطربة» وفيه أشياء مشكلة... وياليته لم يصنف ذلك" توفي سنة (١54/8ه).‏ انظر: سير أعلام النبلاء: 
10> وانظر تذكرة الحفاظ  .1١87/19‏ 

('' مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ 5857/9. 

قوت القلوب ‏ ؟175/7. 

) الرسالة القشيرية ‏ ص١١‏ وكشف المحجوب - الهجويري ‏ ؟/571. 

"ا اللمع - ص5؛ - والرسالة القشيرية  .١95‏ 

7" اللمع حامق 

"' الرسالة القشيرية ‏ ص55١.‏ 

9 كشف المحجوب ‏ 519/7. 


- - 


وقال الجرجاني "التوحيد تجريد الذات الإلهية» عن كل ما يتصور في الإفهام ويتخيل 
فق الأوهادت و الأذها 11 

وقد قسموا التوحيد إلى مراتب ومنهم من جعله أنواع؛ قال الهروي في المنازل 
"التوحيد على ثلاثة أوجه.. توحيد العامة الذي يصح بالشواهدء وتوحيد الخاصة وهو 
الذي يثبت بالحقائق وتوحيد قائم بالقدم وهو توحيد خاصة الخاص"!". 

قال السراج "وجدت ليوسف بن الحسين في التوحيد ثلاثة أجوبة» جواب منها في 
توحيد العامة وهو الإنفراد بالوحدانية بذهاب رؤية الأضداد... وتوحيد أهل الحقائق 
على الظاهر وهو الإقرار بالوحدانية بذهاب رؤية الأسباب والأشباه... وتوحيد 
الخاصة؛ وهو أن يكون العبد بسره ووجده وقلبه كأنه قائم بين يدي الله عز وجل 
تجري عليه تصاريف تدبيره!". ونسب أبو طالب المكي قول مشابه لسهل 
التستري/'!. وقال القشيري "التوحيد ثلاثة» توحيد الحق للحق وهو علمه بأنه واحد. 
وتوحيد الحق سبحانه للخلق وهو حكمة سبحانه بأن العبد موحدء وتوحيد الخلق 
للخلق سبحانه وهو علم العبد بأن الله عز وجل واحد"!"'. وقال الهجويري بنفس هذا 
التقتبى 1 

وذهب الغزالي إلى أن التوحيد ينقسم إلى أربعة مراتب: الأول هو توحيد من يشهد 
بكلمة التوحيد (لا إله إلا الله) وقلبه منكر وهو توحيد المنافقين والثناني أن يصدق 
بمعنى اللفظ قلبه وهو اعتقاد العوام من المسلمينء والثالث أن يشاهد التوحيد بطريق 
الكشف وذلك أن يرى الأشياء على كثرتها صادرة عن الواحدء الرابع أن لا يرى في 


اعسوم الو" 


''١‏ التعريفات ‏ ص55. 

(') مدارج السالكين ‏ ابن القيم  .571١/9‏ 
0 اللمع ص١6.‏ 

ا قوت القلوب ‏ ؟174/7. 

") الرسالة ‏ ص97١.‏ 
أ) كشف المحجوب # ص؟519/7. 
"نظن التحوايت 104/2 
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وقال ابن عربي "التوحيد علم ثم حال ثم علمء فالعلم الأول توحيد الدليل وهو توحيد 
العامة وأعنى بالعامة علماء الرسومء» وتوحيد الحال أن يكون الحق نعتك فيكون هو 
أنت؛ والعلم الثالث توحيد المشاهدة فنرى الأشياء من حيث الوحدانية فلا ترى إلا 
الوك 

وقال ابن سبعين "التوحيد ثلاثون نوعاء وجميع ذلك يترك عند باب الحقيقة"!". 

وقال الحلاج "أعلم أن العبد إذا وحد ربه تعالى فقد أثبت نفسه. ومن أثبت نفسه فقد 
أتى بالشرك الخفيء وإنما الله تعالى هو الذي وحد نفسه على لسان من شاء من 
. 

والتوحيد الخاص بهم هو التوحيد الثالث يقول صاحب المنازل عن التوحيد الثالئث 


"هو توحيد أاختضية الحق لنسنه:وانتحقة لقدره: وألاح مده لأكحا إلئ. أسراز. طائفسة 


من أهل صفوته. وأخرسهم عن نعته. وأعجزهم عن بثه"!*!» ثم أنشد: 

ما وح د الواحد من واحد إزككل من وحهه جاحد 
توحيد من ينطق عن نعته عارية أبطلها الواحد 
توحيهه إياه توحي-ده 2 الا 


وقال الحلاج عن توحيدهم لما سئل عنه "التوحيد خارج الكلمة حتى يعبر عنه. فقال 
السائل: فما معنى لا إله إلا الله. قال: كلمة شغل بها العامة لثلا يختلطوا بأههفل 
التوحيدء وهذا شرح التوحيد من وراء الشرع... ثم قال من زعم أنه يوحد الله فقد 


أشرك!", 


لوسائل ابن عر حفن 11 

"بد العارف ب ص" 4 .١‏ 

('' أخبار الحلاج ‏ ص١5.‏ 

؛) مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ /5654. 
"ا السابق ‏ "/لاهه, 

أخبار الحلاج ‏ ص؟7. 
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وقال الجنيد لما سئل عن التوحيد الخاص "أن يكون العبد بين يدي الله سبحانه تجري 
عليه تصاريف تدبيره» في مجاري أحكام قدرته» في لجج بحار توحيده بالفناء عن 
نفسه» وعن دعوة الخلق له وعن استجابته بحقائق وجوده؛ ووحدانيته في حقيقة 
قربه. بذهاب حسه وحركته لقيام الحق سبحانه فيما أراد منه وهو أن يرجع آخر 
العبد إلى أوله» فيكون كما كان قبل أن يكون"!'!. 

وللشبلي أقوال متشابهة لأقوال شيوخه مثل قوله "من أجاب عن التوحيد بالعبارة فهو 
ملحدء فإن أشار إليه فهو ثنوي.." !". 

وقال الخؤالن .هن التؤحين الخاض "لاتير "الكل من :نكيت أنه كتين ابل مزع بحيث أن 
واحد وهذه هي الغاية القصوى في التوحيد"!". 

وقال ابن عربي عن كلمة التوحيد "نسب هي الألوهية والمنسوب هو الذات؛ 
والمنسوب إليه هو المألوه» وبالمجموع يكون الأثر والحكم ومهما أفردت واحداً من 
هذه الثلاثة دون الباقي» لم يكن أثر ولا صح حكمء فهذا كان الإيجاد بالفردية لا 
بالأبدية" !2 . 

وقد نفى ابن سبعين كل ما قاله السابقون في التوحيد فنفى قول صاحب المنازل 
والجنيد وغيرهم””؛ ويقول "التوحيد ماهية السلب والأدب ذات السببء والإيجاب 
بينهماء ولا خير في الرابع"!". 

وقال "يطلق العلم الإلهي على معرفة الوحدة» وأن المقصود منه هو التوحيد"!". 


('' انظر اللمع ‏ السراج ‏ ص48 - وانظر الرسالة ‏ القشيري ‏ ص17١‏ - وانظر كشف المحجوب - 
الهجويري ‏ ص؛ 57. 

('' الرسالة ‏ القشيري - ص58١.‏ 

إحياء ت الغزالي تت 8/9 1: 

1" المشائل تحنابق غريى حسمن ١‏ 

رسائل ابن سبعين ©# ص4"١.‏ 

9 السابق حيضن باه 


7" الننايق حاض 4 


لام د 


وقال ابن الفارض في قصيدة نظم السلوك: 


تسببت في التوحيد حتى وجدته وواسطة الأسباب أجدى أدلتي 
ووحدت في الأسباب حتى فقدتها ورابطة التوحيد أجدى وسيلة 
وجردت نفس عنهما فتجردت ولم تلك يوماً قط غير وحيدة 
غصت بحار الجمع بل خضتها على انفرادي فاس تخرجت كل ثمينة 
لأسمع أفعالي بسمع بصيرة وأشهد أقوالي بعين سمعيّة!"! 


وقد لجأ بعض غلاة الصوفية إلى إخفاء هذا النوخ وجغلةاسرا يقول أبو :طالب المكئن 
"للربوية سر لو ظهر لبطلت النبوة» وللنبوة سر لو كشف بطل العلم» وللعلماء بالله 
سر لو أظهره الله تعالى لبطلت الأحكام» فقوام الإيمان واستقامة الشرع بكتم 
الس"( , 

الفناء عند غلاة الصوفية: 

يرتبط الفناء عند الغلاة بالتوحيد» إذ غلبت على أقوالهم في دقائق التوحيد معاني 
الفناء . 

قال الكلاباذي "الفناء أن يفنى عن حظوظه. ومنها الغيبة عن صفات البشرية... 
لدو الداع كدق وال المعقر عند ان اللزمضقه رهاق المتزوية كود مله أ 
وإجاني1. 

وقال القشيري "أشار القوم بالفناء إلى سقوط الأوصاف الذميمة'!*) ويرتبط الفناء 
بالتوحيد عند مقولة شيخ الطريقة الجنيد عند سؤاله عن توحيد الخاصة:, فقال "أن 
يكون العبد شبحاً بين يدي الله عزل وجل تجري عليه تصاريف تدبيره وهذا لا يكون 
إلا بالفناء عن نفسه وعن دعوة الخلق له.. بذهاب حسه وحركته لقيام الحق له فيما 


أراد ار 


('' ديوان ابن الفارض ‏ ص”"١١.‏ 

(' قوت القلوب ‏ ؟175/7. 

('' التعرف - الكلاباذي ‏ ص١3‏ وما بعدها. 
©) الرسالة ‏ ص ."١‏ 

ا اللسمع ب السزاج حفن 4 


- 


وهذا: الغلاه هن الجديه رين إلى لوطه د نوت نان قوم على لبنانن يتن الفناة 
عن الإرادة وعما سوى الله بذهاب الحس والحركة مع الثقة التامة بأن الله يقوم للعبد 
كن لهي 

ويصوغ الجنيد فهمه الخاص لآية الميثاق ليأكد مذهبه في الفناء الذي هو قوام 
التوحيد عنده» فأرواح الأولياء في عالم الذر كانت تدرك من التوحيد ما ليس تدركه 
وهي في عالم الأبدان وهذا هو الفناء بعينه ولذا يقول "أفناني بإنشائي كما أنشأني بديآ 
في حال فنائيء فلم أخبر عنه إذا كان متولياً للإخبارء أليس قد محا رسمي بصفته. 
وبإمحائي فات علمي في قربه.. إنه خاطبهم وهم غير موجودين إلا بوجوده لهم.. 
فقد كان واجدا محيطا شاهدا عليهم بديا في حال فنائهم عن بقائهم الذي كان في 
الأزل للأزل فذلك هو الوجود الرباني"!". 

وإن كان الجنيد يمثل الطريقة المعتدلة عند القوم فإن أبا يزيد البسطامي سبق الجنيد 
إلى معاني أكثر انحرافاً وصلت به إلى القول بالاتحادا". 

وقد درت عن البسظامي أقوالاً شديعة:فئ: الفناء:والاكحاة» تذغؤ إلى فنا .عن كل 
ماسوى الله شهودا إذ لا حقيقة إلا واحدة هي الله؛ بل لا يعود مشاهدا لنفسه لتلاشفي 
نفسه في مشهودة» وهو ما عبر عنه بمحو الرسومء وفناء الهوية» وغيبة الآثارء 
وعندئذ يتحد بالحق يقول "أشرفت على ميدان الليسية» فمازلت أطير فيه عشر سنين 
حتى صرت من ليس في ليس بليسء ثم أشرفت على التضييع؛ وهو ميدان التوحيد 
فلم أزل أطير بليس في التضييع حتى ضغت في الضياع ضياعاء وضعت فضعت 
عن التضييع بليس في ليس في ضياعة التضييع؛ ثم أشرفت على التوحيد في 
غيبوبة» الخلق عن العارفء وغيبوبة العارف عن الخلق"!*. 


('! انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - دكتور أبو الوفاء التفتازاني - ص7١‏ - وانظر دراسات في 
التصوف الإسلامي ‏ الدكتور محمد جلال شرف ص7١١؟.‏ 

- كتاب الفناء للجنيد  بذيل التصوف طريقة وتجربة ومذهباً - للدكتور محمد كمال إيراهيم جعفر‎ ''١ 
ف‎ 

('' انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - الدكتور أبو الوفاء التفتازاني ‏ ص١٠ .١5‏ 

*" المع جا لسرا دس 4 
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قال الجنيد "فيها معان من الفناء بتغييب الفناء عن الفناء"!'!ء وقد أسرف البسطامي 
في فنائه واتحاد بمحبوبه فقال أقوالاً منكرة مثل "سبحاني ما أعظم شأني"!". 
والبسطامي أول من استعمل كلمة الفناء بمعناها الصوفي الدقيق» أي بمعنى محو 
النفس الإنسانية وآثارها وصفاتها وقد تكفل الجنيد بشرح أقواله وشطحاته رابطاً بين 
أقواله في الفناء وبين التوحيدء ففي قول البسطامي "أول ما صرت إلى وحدانيته 
فصرت طيراً جسمه من الأحدية وجناحاه من الديمومية فلم أزل أطير في هواء 
الكيفية» عشر سنيين" يقول الجنيد "وذلك أول لحظة إلى التوحيد فقد وصف ما لاحظ 
من ذلك» ووصف النهاية في حال بلوغه والمستقر في تناهي رسوخه"". 

إن مذهب البسطامي والجنيد في الفناء يمثل أخص خصائص الوصول عند غلاة 
الصوفية ويظهر الوجد والذوق» وطريقة المعرفة والحب وأساس الوحدة مع الله 
والاستغراق فيه 

كما فسر الفناء تفسيرات أخرىء تقربه من التوحيد تارة وتدفع به إلى الكفر والإلحاد 
غيف التطلو اين اهل وكدة الوتحوة كاي إخورف ١‏ 

ولذا اختلفت التعريفات له حتى منتصف القرن الخامس الهجري في جوهرها عما 
يقصده غلاة الصوفية من أصحاب وحدة الوجود بهذا اللفظ ابتداء من محي الدين بن 
عربي ومن 0 

كما ظهر الفناء بمعاني شاذة كأقوال الحلاج والذي يمثل البذور الأولى لوحدة 
الوجودء يقول في معاني الفناء عنده: 


جد 5 5 أى و ٠.‏ : 1 | نب 7 | ا 7 5 
شك الشكتا ‏ 677 خا تك اتناك االجححجي 
وفنماك فموى ' لوخم كلصيس لش شك الكت 


' السابق ‏ نفس الصفحة. 

السابق # ص577. 

1" لقعت لبوا عت اسن 444 

ا انظر التصوف الثورة الروحية - الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ص58١.‏ 

انظر التعرف - للكلاباذي ‏ ص35 - انظر اللمع للسراج - ص"545 - وانظر الرسالة ‏ للقشيري - 
0 

"نيوان الخلاج حصن 
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وقال عبارته المشهورة "أنا الحق والحق للحق حق لابس ذاته فما ثم فرق"( . 
هذا الفناء هو الأنطلاقة الحقيقة لوحدة الوجود التي اسفرت ظاهرة عند ابن الفارض 
وابن عربي وتلميذه عبدالكريم الجيلي يقول الحلاج: 


وظضاهمراباطخغناتب دتدى من كل شيء لكل شيء 
جنا حراكة لقنن تنيت عيدون اك لمم 2 لكر 


المحبة عند غلاة الصوفية: 

ارتبطت المحبة عند غلاة الصوفية بالمعاني الغزلية والأشعار المشبوبة» والققصص 
التاريخية والخيالية التي تمثل قصص غرامية بين رجل و إمراةء بل أن عبارات 
القوم لا تكاد تخرج عن كلمات شعراء الغزل وأدبائهم كالعشق والهيام والوله 
والهوى. 

قال الجنيد "إذا صحت المحبة سقطت شروط الأدب""» وقال أبو علي الدقاق: 


(اامحفة: العرةة بين سوه 2 2 


وقال السرى السقطي "لا تصلح المحبة بين اثنين حتى يقول الواحد للآخر يا أن"!. 


آنا فزع «أهسوف وكين اهعورف نما نحن روحان حللنا بدنا 
تعوينة كنا هلحي عيضي الو فصوت الأمتحان لالتحاب ةا 


('! أخبار الحلاج - ص؛١٠.‏ 
'") السابق # ص8١١.‏ 

الرسالة القشيرية ‏ ص"١؟.‏ 
() السايق :نفس الضفحة؛ 

.54١  قباسلا‎ !' 


'! ديوان الحلاج - ص57. 


91م 


وقول ابن عربي عن نظام السلوك ابنة شيخه زاهد بن رستم الأصفهاني يقول بعد 
أن وصف الفتاة وبيّن مدى تعلقه بها "فقلدناها من نظمنا في هذا الكتاب أحسن القلائد 
بلسان النسيب الرائق» وعبارات الغزل اللائق... أشير فيها إلى معارف ربانية: 
وأنوار إلهية.. وجعلت العبارة عن ذلك بلسان الغزل والتشبيب لتعشق النفوس بهذه 
لعفا لع اا 

وقال ابن الفارض في تائيته الكبرى: 


56 7 نا الحب را 5 قل" : 


وكأسي محيّا من عن الحسن تجلت 
به سر سرى في أنتشائي بنظرة 


شمائلها لا لات ليع تمتشوني 


بهم تم لي كتم الهوى مع شهرتي'"! 


فى 


الشرك عن غلاة الصوفية: 
اعتقد غلاة الصوفية في أوليائهم وأقطابهم أموراً هي من خصائص الألوفية 
والربوبية» يقول الهجويري "ينبغي للأوتاد أن يطوفوا كل ليلة» حول العالم وإذا وجد 
مكان لم تقع عليه أعينهم؛ وظهر فيه خلل فإنهم عندئذ يرجعون إلى القطب 
ليستحضر همته حتى يزيل الله تعالى ذلك الخلل عن العالم ببركاته"!". 

وقال: ابن قضيب البان "قال لي؛ الإنسان الكامل قطب. الشأن الإلمي وغوت الآن 
الزماني... أسلم له الأرض ثم يسلم له الملك ثم يجمع له الملك والملكوت"!؟). وقال 
"القطب هو اليد الفاعلة» والوجود كله اليد القابلة"!*, 

وقال الجيلي في مدحه لشيخه إسماعيل الجبرتي: 


'' ذخائر الإعلاق ‏ ابن عربي ‏ بهامش ترجمان الأشواق - ص؟ .٠١-‏ 

["اديؤان ابن الفاز سن تصن 4 

('" كشف المحجؤب اص ؟45: 

) المواقف الإلهية ‏ ابن قضيب البان - ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ د. عبدالرحمن بدوي - 
ص184١.‏ 

"ا السابق # ص55١.‏ 
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أنت الكريم بغير شك وهوذا عبدالكريم ومنك يرجى طيبه 
ما حب قلبي قط شيئا غيركم كلا وليس سوك مطلوبهء !"ا 


أما ابن عربي فإن الشرك يتخذ عنده معنى آخر يقول عن قوله تعالى: نا ننشرك بلاق 
الشررك لظم عَظيمٌ) [لقمان : ١]ء‏ المظلوم المقام حيث نعته بالانقسام» وهو عين 
ولككا اكه ل بكر تسا يه عو ول ضيه الحر ب فاع مركم ادرف المي 
العقيقكا"!, 

وقال الشعراني "إنما ظهر الشيخ عبدالقادر الجيلي بالتصريف في الوجود والتأثير 
والدعاوى العريضة لأن مشهده من الحق تعالى كان حضرة الاسم الظاهر فأعطاه 
مقام الصولة؛ والهمة والشطح وإظهار العلو على أمثاله وأشكاله"!". 

ومن الشركيات التوسل للكواكبء فقال إبن سبعين بتأثير الكواكب واستجابتها للتوسل 
فزن اناف افستهمل كزوه الكو اكب لحني ماف اهل الجلد ارو طني وسة إلى 
اككاذ الصدوؤرة والاشة و التجون و الأفعال 1 

وقد علل الدباغ استغاثة الناس بذكر الصالحين دون الله عز وجل والحلف بحق فلان 
ونحوه بأن الأولياء فعلوا ذلك عمداً لأن ذوات السائلين مظلمة خبيقة والولي 'لا 
يرضى أن تسأل النفس الخبيثة الرب تعالى بل لا تسأله إلا الأنفس الطاهرة» وعلل 
بأمر آخر ذلك أن الساتل إذا سئل بحق الولي وجاهه ثم لم يتحقق المطلوب يتجه 
الشك إلى صدق الولي ومكانته ولا يتجه إلى ذات الرب تعالى/". 

وعلله الآخر بأن السائل إذا سأل بحق فلان أو جاه فلان أو قال يا فلان» أعطني أو 
يا سيدي فلان أجرني ونحوه إنما الضمير يعود إلى الله تعالى إذ هو النافع الضار"'. 


('! الإنسان الكامل ‏ ؟59/5. 

"١‏ قصوضن لمك :+15 وملعدها. 

الكبريت الأحمر - .١١١‏ 

) رسائل ابن سبعين # ص ١١١‏ ومابعدها. 

انظر الأبريز ‏ عبدالعزيز الدباغ ‏ ص 774 - وانظر الصفحات 709 5١117‏ 5609519 5944 
45ت 

انظر رسالة البيان والتبيان - المختار التيجاني ‏ ص5١١.‏ 
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وواقع الأمر أن غلاة الصوفية قد أوغلت في جناب التوحيد وانغمست في البدع 
والضلالات وذلك أن أقوال القوم تستلزم ذلك وإن زعم البعض أن لهم لغة اختصت 
بهم فهم قد وقعوا في بعضهم بعضا تكذيباً وتكفيراً. 

فمن ذلك قول أبي عبدالرحمن سالم عن أبي يزيد البسطامي "فرعون لم يقل ما قاله 
أبو يزيد قال سبحاني سبحاني... ماذا أراد بذلك؟ يلزمه الكفر"!". 

وقال الجنيد "كنت أصحب هذه الطائفة» وأنا حدث؛ فكنت أسمع منهم كلاماً لم أقفهم 


01 م 


عنهم ما يقولون 
وقال بعض مشايخهم وقفت على الشبلي عشرين سنة ما سمعت منه كلمة في 
التوحيدء كان كلامه كله في الأحوال والمقامات!"ا 

كما ذكر السراج أن العديد من رجالاتهم عرضوا على الخلفاء بتهمة الكفر وذكر 
منهم أبي الحسين النوري/ ''. وسمنون7”» وأبو سعيد أحمد بن الخراز بألفاظ وجدوها 
في كتاب صنفه هو كتاب السرء وعمرو بن عثمان المكي/" الذي سرق الحلاج منه 
كتابا ,ننه اثتي شن العلزم» "وسيل التسترئ الذي أخركة العلماة و العامة مع سف 
وابن عطاء أبو العباسء والجنيدا". 


".لمعت السواج حدتسن 20 

('' السابق # ص 470 . 

48٠١0 السابق‎ '"( 

18 التنايق حصن لمق 

9 أبو الحسن أو أبو القاسم» سمنون بن حمزة: أصله من البصرة: ولكنه سكن بغداد. صحب سري السقطي وأبا 
أحمد القلانسيء أكثر كلامه في المحبة» توفي سنة (0٠5١ه).‏ 
أنظر الرسالة القشيرية: ص١717”‏ - وانظر صفة الصفوة: .585/١‏ 

('' أبو عبدالله» عمرو بن عثمان المكي» صحب أبا سعيد الخرازء وكان شيخ القوم وإمام الطائفة في الأصول 
والطريقة» توفي سنة (١591١ه).‏ 
انظر الرسالة القشيرية: ص0١1”‏ - وانظر صفة الصفوة: .491/١‏ 

"ا انظر اللمع ‏ ص58 -501. 


وم 


تعقيب ورد: 

"الت حية هو أوام هوه الرسلٍ و ادك :فقاو ل الطرويق وأول مقام يقوم فيه السالك لحن 
الشدخق وجل قل كعاكق :ا مرْسأًا من قبلنمنرسُول إلا ُوحي لمأن اعد 1 ونأ 
[الأنبياء : 75 7" "وجميع الرسل إنمًا دعوا إلى توحيد انمو إخلاض عالكنية ين 
أولهم إلى آخرهم فقال نوح لقومه: ادر ين م ©) [الأعراف : 591], 
وكذلك قال هود ضام وشعيب وإبراهيم قال تعالى: ل عار دناك 
وَاعْمَلُوا صَالحاإني يسَاشكُونَعَلي” اركذ تبك د أمةواح رونا رك فاون ( 
[المؤصنون: 02017[ ااي" 
والتوحيد أول ما يدخل به في الإسلام» وآخر ما يخرج به من الدنيا كما قال النبي 
صلى الله عليه وسلم "من كان آخر كلامه لا إله إلا الله دخل الجنة"!. 

والتوحيد ينقسم إلى أقسام ذكرها السلف رحمهم الله قال الشيخ محمد بن عبدالوهاب 
رحمه الله : "التوحيد ثلاثة أنواع: توحيد الربوبية فهو الذي أقره الكفار على 
زعن الرسول :صنل السدضليةبوؤسلم ولم ايدكلهم في الاساتم وقانليم الرشول واستداج 
00-6 وأموالهم وهو توحيده بفعله تعالى» قال تعالى: | لقالا مثلم قال الأو *قانوا 
ناما سك نر]يا وتحظاما أن مونو لق نوهد من ندا أساطي 0 ص 1 


و د 


لس لأمرْض ون فيها إحكف' تو اس سولفلا كوه العومم راد 
هم والأياك عل بهذ كقوة هد 

النوع الثاني: توحيد الألوهية؛ فهو الذي وقع فيه النزاع من قديم الدهر وحديثه» وهو 
توحيد الله بأفعال العباد كالدعاء والنذر والنحر والرجاء والخوف والتوكل والرغبة 
والرهبة. 

النوع الثالث: توحيد الذات والأسماء والصفاتء قال تعالى: (وللهلآسْماء الحُسكتى فاذعوة 
بها دمو لذي للحدون ني أمنيآه يروما )ا [الأعراف : »]١6٠١‏ وقال تعالى: 

5 و 
أب ركشسي! وَْوَالسميع بصي ا لاا 


١ 


(') شرح العقيدة الطحاوية ‏ ابن أبي العز ‏ ١/54؟.‏ 

"'ينذارج السالكين تابن 'القيم ح ات ضن/110, 

"مش أبي دازو 15ح هديق رقم (9115) حت سنت الإمام آحمة بن حتيل. :78+82 ات بحدية ركنم 
(/ا4١؟ ١‏ )., 

) كتاب مجموعة التوحيد لشيخي الإسلام ابن تيمية ومحمد بن عبدالوهاب - ص” - وانظر شرح العقيدة 

الطحاوية ‏ ج١ ‏ ص؛4>؟ - وانظر شرح كشف الشبهات ‏ محمد بن عثيمين ‏ ص١؟.‏ 


ه59 - 


وقد قسمه بعض السلف رحمهم الله إلى نوعين قال شيخ الإسلام ابن تيمية "الإسلام 
مبني على أصلين: أحدهما أن نعبد الله وحده لا شريك له والثاني أن نعبده بما 
شرعه على لسان رسول الله صلى الله عليه وسلمء لا نعبده بالأهواء والبدع قال 


تعالى: (ثُ على شريعة سن لأمرقائبنها وات أخواء اذيك كُلَمْى) [الجاثية : .07]١‏ 
وقال شارح الطحاوية "التوحيد الذي دعت إليه رسل الله ونزلت به كتبه نوعان 
توحيد في الإثبات والمعرفة وهو إثبات حقيقة ذات الرب تعالى وصفاته وأفعاله 
وأسمائه ليس كمثله شيء في ذلك كله كما أخبر عن نفسه وكما أخبر رسول الله 
صلى الله عليه وسلم» وقد أفصح القرآن عن هذا النوع كما في أول "الحديد" و'طه" 
وآخر "الحشر", الثاني توحيد الطلب والقصد مثل ما تضمنه سورة [باأها ااكافون] 


و[قل,اأهل اكتاب تعالوا إل كامة سواء بيننا وبحك.] (آل عمران: 154) !"". 

وقال د شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله "التوحيد هو الذي بعث الله به رسوله قولاً 
قات فالتؤحيد الفولى فل سور الإخلاضن: (نر مال لخ ):والتزحية الشعلية (دركا 
أ الكافر م 


وأنواع التوحيد مفضية بعضها إلى بعض لمن وفقه الله تعالى وهداه إلى الصراط 
المستقيم يقول ابن القيم ‏ رحمه الله "أول ما يتعلق القلب» يتعلق بتوحيد الربوبية: 
ثم يترقى إلى توحيد الألوهية» كما يدعو الله سبحانه وتعالى عباده في كتابه بهذا 
النوع من التوحيد إلى النوع الآخرء ويحتم عليهم به ويقررهم به» ثم يخبر أنهم 
ينقضونه بشركهم به في الإلهية"!*!. 

"وأصل الإسلام الذي يتميز به أهل الإيمان من أهل الكفر وهو الإيمان بالوحدانية 
والؤسالة تقاكة مطل المدالة الشدو أن محطة | وسار 


.60/١ مجموعة فتاوى شيخ الإسلام  جمع عبدالرحمن بن قاسم‎ !'١ 
.57/١  ةيواحطلا شرح العقيدة‎ !'( 

''١‏ مجموع فتاوي شيخ الإسلام  754/١‏ وانظر العقيدة التدمرية ‏ ابن تيمية ‏ ص5. 
“ا مدارج السالكين  .555/١‏ 

'' العقيدة التدمرية ‏ ص59١.‏ 


5 


وأصل العبادة تجريد الإخلاص لله تعالى وحده وتجريد المتابعة للرسول صلى الله 
عليه وسلم قال تعالى: (وََالََْاج ملع وام لمأحدا) [الجن : .]١8‏ 

وككال ساني 01 اكه الور عرو وكا اكد دنا ب ) [المحهر ا 
والشهادتين هما أصل الإسلام وهما التوحيد قال الحافظ بين حجر تعليقاً على حديث 
"يخرج من النار من قال لا إله إلا الله وفي قلبه وزن شعيرة من خير .. "٠"‏ قال 
امئة ذلبل: على اشتواظ :النظق «التوحيك"""":ؤقال الحافظ اق زحسب "فين أقية 
بالشهادتين ضار مسلماً حكماً فإذا دل في الإشلام بذلك الزم بالقيام ببقية خصال 
الإسلام» ومن ترك الشهادتين خرج من الإسلاء"!". 

وليس مجرد النطق بالشهادتين هو المقصود بهماء بل التصديق بمعانيها وإخلاص 
العزادة لله و التطديق: ينيو محم صل آله :علي وسلم والأقر ان ظاهوا وياظنا نيا 
جاء به. قال الشيخ محمد بن عبدالوهاب ‏ رحمه الله تعليقا على قوله صلى الله 
عليه وسلم "من قال لا إله إلا الله وكفر بما يعبد من دونه حرم ماله ودمه وحسابه 
على الله" قال: وهذا من أعظم ما يبين معنى "لا إله إلا الله" فإنه لم يجعل التلفظ بهما 
عاصماً للدم والمال؛ بل ولا معرفة معناها مع لفظهماء بل ولا الإقرار بذلك؛ بل ولا 
كونه لا يدعو إلا الله وحده لا شريك له؛ بل لا يحرم ماله ودمه حتى يضيف إلى 
ذلك؛ الكفر بما يعبد من دون الله» فإن شك أو توقف لم يحرم ماله ودمه؛ فيا لها من 
مسألة ما أعظمها وأجلهاء و ياله من بيان ما أوضحه وحجة ما أقطعها للمنازع"!". 
ولاايؤخذ التوحيد إلاامنمصيدره كتاب الله وإننة رسوله صلى الله علية:وسلم» قا 
ابن القيم "أشرف العلوم على الإطلاق علم التوحيدء وأنفعها علم أحكام أفعال العبيد؛ 
ولا سبل إلى اقتباس هذين النورين» وتلقي هذين العلمين» إلا من مشكاة من قامست 
الأدلة القاطعة على عصمته» وصرحت الكتب السماوية بوجوب طاعته ومتابعته. 


() ككات مجموعة' التوحية بت :ضن؟ :وما بغداها: 

'"' رواه البخاري - كتاب الإيمان  ١4/١‏ - حديث رقم (44) - ومسلم  1717/١‏ حديث رقم .)١11(‏ 
"ا فتح الباري ‏ ابن حجر .١50/١‏ 

''! جامع العلوم والحكم ‏ ابن رجب الحنبلي ‏ ص”77. 

*) فتح المجيد ‏ شرح كتاب التوحيد # ص١34.‏ 


0 


وهو الصادق المصدوق الذي لا ينطق عن الهوى هوا إلاوحيتوحى) [النجم : 


(0) 


أما تقسيم التوحيد إلى ثلاثة مراتب توحيد العامة الذي يصح بالشواهدء وتوحيد 


الخاصة وهو الذي يثبت بالحقائق» وتوحيد خاصة الخاصة وهو توحيد قائم بالقدم 


(2 
2 


ونحو ذلك من تقسيم غلاة الصوفية مراتب التوحيد فإن القوم عنوا بتوحيد خاصة 
الخاصة أنه إسقاط الحدث وإثبات القدم. 


-١ 


- 


إسقاط الحدث كلام لا حاصل له؛ إذ لا كمال فيه» بل إنما ينفع إسقاط الحدث 
عند درجة القصد والتأله وهو ثلاث مراتبء إسقاطه عن الوجود وهو مكابرة 
وإسقاطه عن الشهود وهو نقصء وإسقاطه عن المقصود وهو كمال. 

حقيقة قولهم إسقاط الحدث وإثبات القدم أنه لا يصح التوحيد إلا بإسقاط 
التوحيد. 

ذلك التوحيد خفي غامض تزيده العبارة خفاء؛ والصفة نفوراً والبسط 
صعوبة. فيقال ما هذا السر الذي ما تكلم الله به» ولا أشار إليه رسوله ولا 
نالته إشارة ولا قامت به عبارة؛ فهذه العقول حاضرة وهذه المعارف». وهذا 
كلام الله ورسوله. 

على من أحلتم بهذا الحق الحق المجهول الذي لا سبيل إلى العلم به ولا 
التعبير عنه والإشارة إليه» وأين قوله ما وحد الواحد من واحد من قوله 
تعالى: عه الهم لمي موَوالاتكة وأولو لعل اننا السك" إله]إلا ايز 
التكيم) [آل عمران : .]١8‏ 

هل يصح أن يقال ما وحده أحد من الرسل والأنبياء والمرسلين والمؤمنين 


ولا سبح بحمده سماء ولا أرض ولاشيء. 


1" إعلام الموقعين تال القيع 35/32 
(' مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ /571. 


1م 


5 - هذا المعنى أبطل من اللفظ واللفظ أقبح من المعنى إذا جعل نعت جميع 
الأنبياء والرسل وأتباعهم له إلحاد. 

” - أن فيه تناقض فإن كان ما ذكر توحيد فقد وحدت الواحد» وإن لم يكن توحيد 
فهو باطل. 

6 - توحيد الله لنفسه هو الذي أنزل به الكتب وأرسل به الرسل وأخبر عنه في 
القراآن وهذا هو توحيد العامة عندهمء» ولا وجود للتوحيد الذي وحّد به نفسه 
ولم ينطق به لسان ولم يعبر عنه عبارة. 

3 - هذه المعاني تخالف مذهب الموحدين ومذهب الملحدين» فالرسل والأنبياء 
والملائكة والمؤمنون يوحدون الله حق توحيدهء أما الملاحدة فيقولون ما ثم 
05-7 


وهم يدعون التحقيق والفناء في التوحيد ويقولون أن هذا نهاية المعرفة وإن العارف 
إذا صار في هذا المقام لا يستحسن حسنة ولا يستقبح سيئة لشهوده الربوبية العامة 
والقيومية الشاملة» فالتوحيد عندهم هو توحيد الربوبية» والألهية عندهم هي القدرة 
على الاختراع ولا يعرفون الإلهية» قال تعالى: (وَمَا نوه فلن سير 


مُشرككون) [يوسف : .]1٠١5‏ قال عكرمة "تسألهم من خلق السموات والأرض 

فيقولون الله وهم يعبدون غيره فهؤلاء يثبتون القدر والمشيئة من غير إثبات المحبة 

والبغض والسخط وهؤلاء غاية توحيدهم هو توحيد المشركين الذين كانوا يعبدون 
000 

الأصناء!'". 

وتوحيد العامة التي أشار القوم إليها هو توحيد خاصة الخاصة على الحقيقة» قال ابن 

تيمية عن هذا التوحيد "فهو الذي جاءت به الرسل من أولهم إلى آخرهم ونزلت به 

الكتب كلهاء وبه أمر الله الأولين والآخرين» وأخبر الله عن كل رسول من الرسل» 

قال تعالى: إقتراه كو نا [الأعراف : 59]. 


00 


.551- 559/*  ميقلا انظر مدارج السالكين  ابن‎ )'١ 
,١١١-١١١ص‎  ةيميت انظر القضاء والقدر  ابن‎ "1 


ل اليك 


والقرآن مملؤ من هذا التوحيد والدعوة إليه» ويعلق النجاة والسعادة في الآخرة به. 
وحقيقته إخلاص الدين كله لله» والفناء في هذا التوحيد مقرون بالبقاء وهو أن تثبت 
إلهية الحق تعالى في قلبك وتنفي إلهية ما سواه فتجمع بين النفي والإثبات» فالنفي هو 
الفناء» والإثبات هو البقاء وحقيقة أن تفنى بعبادة الله عن عبادة ما سواهء وبمحبته 
عن محبة ما سواه وبخشيته عن خشية من سواه وبطاعته عن طاعة ما سواه. 

والخليلان هم أكمل الناس خاصة الكناسنة اتويد اغر ل وذ سه ل 

هو أكمل:توحيدا مق :نب من الأنبياء: فضلا عن الرسل فتلا عن أولئ العزام فضا 

ع الكل انار 

وقد اتضح مما سبق أن النتيجة التي وصل إليها المستشرقون في التوحيد عند غلاة 

الصوفية أنه يحمل معاني بعيدة عن التوحيد الذي نص عليه الكتاب والسنة» ونقله 

السلف رحمهم الله تعالى. وقد سبق الأئمة رحمهم الله تعالى إلى هذه النتيجة إلا أن 
منهم من فرق بين أقوالهم بحسب مجمل أقوال القوم إذ منهم له موافقات للكتاب 
والسنة وصدر عنه الشطح المنافي لمعاني التوحيد ومنهم من كان الانحراف عاماً 

في أقواله. 

وقد وضع شيخ الإسلام ابن تيمية رحمه الله تعالى» ضوابط لاستخلاص معاني 

التوحيد من جملة أقوال القوم فمن ذلك: 

١‏ - الكلام المجمل من كلامهم يحمل على ما يناسب سائر كلامهم؛ وهؤلاء أكثر 
من يبتلون بالاتحادية والحلولية الذي يجعلون الرب حالاً في المخلوقات. 

١‏ - أن أصول اعتقاد أئمة الطريق إلى الله لا يؤخذ مما يحكى عن أهل الشطح 
والمجذوبين» كالشبلي» والبسطاميء ولا يؤخذ ممن أتهم بالزندقة وقتل عليها 
كالحلاج» والسهروردي المقتول. 

" - التحذير من دخول الهوى عند بعض المصنفين في الطريق وذلك في تقديم 
أقوال من لا يستحق التقديم على من أجل وأعظم منه مرتبةا". 


('! أنظر مدارج السالكين ‏ /5754. 
('! الاستقامة  ,.1١9-1١/١‏ 
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أما قول الجنيد "التوحيد إفراد القدم من الحدث" قال شيخ الإسلام "هذا الكلام فيه 
كنا ةو الستدق كوه ناد جيف وق التكة كلسي ا 11 
وقد أرجع شيخ الإسلام ابن تيمية وتلميذه ابن القيم الالتباس في قول الجنيد إلى 
وجود طوائف من الاتحادية والحلولية التي أدعت التوحيد ولم تفرده سبحانه من 
البح تاف( ستهاه ينا را توق السقو انعا جيكرة | فيه جذاقد!' او الوقن أرق نمف علس 
ذلك بإنكار ابن عربي والاتحادية على الجنيد قوله هذا!". 
أما من قال أن التوحيد "هو تنزيه الله عن الحدث"!*! أو "التوحيد هو الحكم بأن الله 
كاك اا . 
فقد بين ابن القيم مواطن الخطأ بأمور منها: 
١‏ - التنزيه عن الحدث حق لكن لا يعطي إسلاماً ولا إيماناً ولا يدخل في شرائع 
الأنبياء ولا يخرج من نحل أهل الكفر. 
١‏ - أن قوله هذا يحتمل معاني منها تنزيه الله سبحانه عن قيام الأفعال الاختيارية: 
وهذا توحيد النفاة وهو تعطيل الرب تعالى عن أفعاله ونفيها بالكلية. 
" - إن أراد تنزيه الرب تعالى عن سمات المحدثين» وخصائص المخلوقين فهو 
حق ولكنه تقصير في التعبير عن التوحيد. 
- التوحيد عند 55 المنازل نوعان أحدهما غير موجود. ولا ممكن وهو 
توحيد العبد ربه؛ والثاني صحيح وهو توحيد الرب لنفسه". 


أما القسم الآخر من غلاة الصوفية الفلاسفة» فالتوحيد عندهم أن الحق المنزه هو 
عليه وهو عين الذابح وعين المذبوح» وهذا هو السر الذي رمزت إليه هرامس 


.97/١  ةماقتسالا‎ ''١ 

('' انظر الاستقامة  97/١‏ - وانظر مدارج السالكين .585/7٠‏ 
('" انظر الاستقامة  .57/١‏ 

© مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ 5857/9. 

9 الوسالكت الشيززى عدطن 3133 

(') انظر مدارج السالكين ‏ ”/585 -588. 


ات 


الدهور الأولية» هو الذي دعت إليه الهداية النبوية» كابن عربي والسهروردي 
المقتول وابن الفارضء والجيلي وابن سبعين!'". 

إن أقوال غلاة الصوفية كانت مثيرة للجدل بين الباحثين بل أن أقوالهم دائما ما تكون 
ملتبسة بالخطأ والانحراف عن جادة الصوابء؛ ومن ذلك ما أثارته أقوال الجنيد في 


التوحيد من جدل بين الباحثين المعاصرين!"ا 


المحبة الشرعية: 
وهي ثابتة بالأدلة من الكتاب والسنة وهي محبة الله سبحانه وتعالى لعبده ومحبة 


8 


عبده له., 

قال تعالى: (قلإن كت تَبوَلمَكَابَميِيُِبْكمَاللَه) [آل عمران : ١؟]‏ قال ابن 
كثير هي " حاكمة على كل من أدعى محبة الله وليس هو على الطريقة المحمدية؛ 
فإنه كاذب في دعواه في نفس الأمر حتى يتبع الشرع المحمدي والدين النبوي"!". 


قال الحسن "قام قوم على عهد النبي صلى الله عليه وسلم والله يا محمد إنا نحب ربنا 


فأنزل الله [قلإدركت: تحبُوناللةفاتبئونى]/!؛ ولذا سميت هذه الآية أية المحنة» من 


أدغى.محبة الله اتغالى تظر في 'عَمَلْهَ فإن كان متبعاً لرسول: الل ضلى الله علية وسلم 


فهو تعنادق دو الآ فيز كاذت 1" . 


(' انظر مدارج السالكين ‏ 588/7 - وانظر الصواعق المرسلة ‏ ابن القيم ‏ /9557. 

('" إذ أرجع الدكتور أبو الوفاء التفتازاني أقوال الجنيد إلى أفلاطون - انظر مدخل إلى التصوف ‏ ص7١‏ 
وتبعة دكتور جلال شرف - دراسات في التصوف الإسلامي - ص١١‏ وأرجعها أبو العلاء عفيفي إلى 
الوحدة الشاملة التي لا تميز فيها بين الآنا والهو - أنظر التصوف الثورة الروحية ‏ ص١5١ ‏ ورأي 
الدكتور إبراهيم هلال في أقواله قرباً من وحدة أفلوطين - انظر التصوف الإسلامي - ص١ه‏ - وقال 
محمد عبدالرؤوف القاسم بأنها عين وحدة الوجود - انظر الكشف عن حقيقة الصوفية ‏ ص7١٠‏ ل 
وأقوال الغزالي في المشكاة # ص57١-‏ والإحياء ص١5/١717١‏ - تكاد تسفر عن هذه المعاني الدالة على 
وحدة الوجود ‏ كما ذهب إلى ذلك عبدالرحمن الوكيل ‏ انظر هذه الصوفية ‏ ص5 ؛ . 

"“نفشين القران العظيم 25/1 

(؛) انظر طريق الهجرتين ‏ ابن القيم ‏ ص45 5. 

'ا شرح الأصول الستة ‏ الشيخ محمد بن عثيمين - بذيل شرح كشف الشبهات ‏ ص١7١.‏ 


انعد 


اين ان 
وو “نو اق وسو ا 1 


وقال تعالى: يا 5 لذ َآمنوام ني رك حك عن دنه فَسَونكأني لوحي وَيُحبونة) 
[المائدة: ؟ 5]. ْ 

وفي الحديث الذي يرويه البخاري (و ما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبه. 
فإذا احببته كنت سمعه الذي يسمع به» وبصره الذي يبصر به) ('. 

هذه المحبة نصت عليها الآيات هي محدودة بحدود شرعية قال شيخ الإسلام ابن 
تيمية "أصل المحبة المحمودة التي أمر الله بهاء وخلق خلقه لأجلها هي ما في عبادته 
وتهذه له شزيك له إذ الساذة متصييدة لعادة لخت حقاية لز" . 

وجماع القرآن هو الأمر بتلك المحبة ولوازمهاء والنهي عن ضدها وهو محبة غير 
الشجاكا» د السعته فال تخانى ‏ '(وو ا نائن د سح ووو انور ل كط 
لاني كر اق تا للقن 58 

وقال 0 الصلاة والسلام [والذي نفسي بيده لا يؤمن أحدكم حتى أكون أحب إليه 
مخ لدعو الده وزالتائن لحنعين ]| 

وقال عليه الصلاة والسلام "ثلاث من كن فيه وجد حلاوة الإيمانء أن يكون الله 
ورسوله أحب إليه مما سواهماء وأن يحب المرء لا يحبه إلا لله وأن يكره أن يرجع 
في الكفر بعد إذ أنقذه الله كما يكره أن يلقى في النار] /2. 

وترتبط المحبة بالتوحيدء قال ابن تيمية "إذا كان أصل الإيمان العملي هو حب الله 
تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم وحب الله أصل التوحيد العملي وهو أصل التألية 


١‏ د 
''' سبق تخريجه. 


'' جامع الرسائل  ١15/7‏ - وانظر فتح الباري - ابن حجر 417/١١‏ - وانظر قطر الولي - الشوكاني 
45, 

('' البخاري ‏ كتاب الإيمان  ١4/١‏ - حديث رقم  )١4(‏ ومسلم كتاب الإيمان  5017/١‏ حديث رقم 
(5). 

3 اليفاري ب كتات الإزماق 12/1 سحدية رقم (15) حاوملم كتاية الإسان تان حبديك رقم 
(5:). 
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الذي هو عبادة الله وحده لا شريك له؛ فإن العبادة أصلها أكمل أنواع المحبة مع 
أكمل أنواع الخضوع وهذا هو الإسلاء"٠١.‏ 

أما غلاة الصوفية فإنهم جعلوا منزلة المحبة دون ما نصت عليه الآيات فمنهم من 
جعلها مرحلة تسبق الفناء» قال صاحب المنازل "المحبة أول أودية الفناء والعقبة التي 
ينحدر منها على منازل المحو"!". 

قال ابن القيم "الصواب الذي لا ريب فيه أن لسان المحبة أتم» ومقامها أكمل وحالها 
أشرف وصاحبها من أهل الصحو بعد السكر والتمكين بعد التلوين والبقاء بعد الفناء» 
ومقامه أعلى من كل مقام"!"". 

ومنهم انحرف بها إلى معاني باطلة فمن ذلك ما أدعاه الحلولية والاتحادية وأأهل 
وحدة الوجودء دعوى أن الحب المادي البشري أنه يزكى النفس ويهديهاء حيث يجمع 
قلبه على آدمي ثم ينتقل منها إلى عبادة الله وحدهء وأما لزعمه أن الصور الجميلة: 
كلاهن الخق ومشنا هوه وين أعتقة حاو ل الي فيها و اتشانه يي 

ومنهم من جعل محبة الله هي موافقة مراده وخلطوا في ذلك بين الإرادة الكونية 
وبين المحبة» قال ابن القيم: "إن كل الكون مراده» وكل ما يفعله الخلائق فهو موجب 
مشيئته وإرادته الكونية» فلو كانت موافقته في هذا المراد هي محبته لم يكن له عدو 
أصلاء وكانت الشياطين والكفار والمشركين عباد الأوثان والشمس والقمر أولياءه 
و أحيانة واقعال: نجعن ذلله لوا كو اث 

وهذا الانحلال في الفهم الذي أشار إليه ابن القيم هو الذي دفع بالعديد من المنحرفين 
من غلاة الصوفية إلى إظهار خبث نواياهم ولذا قال الحلاج عن ابليس "قال له لم لا 
تسجد يا أيها المهين؟ قال: أنا محب والمحب مهين وأنا قرآن في كتاب مبين ما 
يجري علي" وقال: "فصاحبي وأستاذي إبليس وفرعون"!". 


('' جامع الرسائل ‏ ابن تيمية ‏ 5505/7؟. 

('' مدارج السالكينءابن القيم ‏ 8/9/". 

("! السابق ‏ "/ه4. 

[) انظر جامع الرسائل ‏ ابن تيمية  77١/١‏ - وانظر مدارج السالكين - ابن القيم  .585/٠‏ 
') طريق الهجرتين - ابن القيم ‏ ص547. 

.١107/- الطواسين‎ 

.,١158 0 السابق‎ !" 
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وقد فرق الله سبحانه وتعالى بين الإرادة والأمر والقضاء والإذن والتحريم والبعث 
والإرسال والكلام والجعلء بين الكوني الذي خلقه وقدره وقضاه وأنه لم يأمر به ولا 
يحبه ولا يثيب أصحابه» وبين الديني الذي أمره به وشرعه وأثاب عليه وأكرمهم 
وجعلهم من أوليائه المتقين!". 

الفناء: 

وقف المستشرقون عند معاني الفناء عند غلاة الصوفية» واتضح أن ما تناقلوه من 
معاني الفناء كان ولاشك مرتبط بمعاني الفناء في الأديان الأخرى والملل والفلسفات 
سواء الوثنية منها كالبوذزية» واليونانية:؛ والأفلاطونية الحديثة:» أو اليهودية 
والنصرانية, 

الفناء ومعناه لم يرد في كتاب الله ولا في السنة» ولا في كلام الصحابة والتابعين 
مدح لفظ الفناء ولا ذمهء ولا استعملوا لفظه في تلك المعاني التي أشار إليها القومء 
هذ اللفظ هلآ ينك مظلقا ولا يقل ملق . 

وقد اشتدت عناية السلف في تحديد الألفاظ وتعيين مدلولاتهاء لأن كثيراً من الفرق 
يحتجون بألفاظ متشابهة مجملة» يعارضون بها نصوص الكتاب والسنة!". 

وقد ورد في الكتاب (كلِمَنْعَهَاكان وبع بهذو كال كارا 
[الرحمن:75 72 ١؟].‏ ش 1 

والفناء في الآية بمعنى "الموت والذهاب"!*. 

يقول شيخ الإسلام "ما من أهل فن إلا وهم معترفون بأنهم يصطلحون على ألفاظ 
يتفاهمون بها مرادهم؛ وهذه الألفاظ هي عرفية عرفاً خاصاًء ومرادهم بها غير 
المفهوم منها في أصل اللغة» فإذا لم يخاطبوا بلغتهم قالوا: أن المخاطب لنا والراد 


.١ 517/17  ىواتفلا انظر مجموعة‎ !'١ 

(' انظر مدارج السالكين - ابن القيم  .5١7/‏ 

.78/١  طوؤنرألا انظر مقدمة تحقيق شرح العقيدة الطحاوية  الدكتور عبدالله التركي  شعيب‎ "١ 
.757/5  ريثك تفسير القرآن العظيم  ابن‎ 


ده .2ه - 


علينا لم يفهم قولناء ويلبسون على الناس بأن المعنى الذي عنوه حق معلوم 
بالذوق"!". 

والفناء الذي يوجد في كلام غلاة الصوفية يفسر بثلاثة أمور: 

الأول: فناء القلب عن إرادة ما سوى الربء والتوكل عليه وعبادته وما يتبع ذلك؛: 
فهذا حق صحيح وهو محض التوحيد والإخلاص» وهو عبادة القلبء وتوكله 
واستعانته وتألهه وإنابته... وليس لأحد خروج عن هذا. 

الثاني : فناء القلب عن شهود ما سوى الربء وهو الفناء عن الشهادة وعن العلم 
بالغير والنظر إليه» فهذا الفناء فيه نقصء فإن شهود الحقائق على ما هي عليه» وهو 
شهود الرب مدبراً العبادة, مر | تعن أكمل من شنهود اوحودهة أو :ضيفة من ضفاته 
أو اسم من أسمائه. 

وقد كان الصحابة أكمل شهوداً من أن ينقصهم شهود للحق مجملاً عن شهوده 
مفصلاً. ولما كان الضعف يتسرب إلى قلوب المتأخرين عن عهد الصحابة فظهر 
فيهم عند تجلي الحقائق الموت والغشيء والصياح والاضطرابء» وأطلق بعضهم 
ألفاظا متكراة: 

الثالث: فناء عن وجود السوي بمعنى أنه يرى أن الله هو الوجود وأنه لاا وجود 
لسواء "لاك لأ تغيرة و هذا القول بو الكالة للاتهانية والؤ افق" , 

والاختلاف معهم في الأمرين الأول والثاني إذ الثالث كفر واضح. إذ جعلوا الأول 
مرتبة العوام والثاني مرتبة الخواص وهذا خطأء إذ الغاية عند القوم تلاشي الإشارة: 
إذ الإشارة تتناول محباً ومحبوباً. والصواب أن الأول أكمل من الثانية وأتم وهي 
درجة الكملة من المحبين» ولهذا كان إمامهم وسيدهم وأعظمهم حباً محمد صلى الله 
عليه وسلم في الذروة العليا من المحبة» وهو مراع لجريان الأمور وشؤون 


'! انظر درء تعارض العقل والنقل  .١793/١‏ 


,1١99-195/٠١  ىواتفلا انظر مجموعة‎ !'١ 


م 


الأمة مثل سماعه بكاء الصبي في الصلاة فيخففها لأجلهأ'!» ومثل التفاته في صلاته 
إلى الشعب الذي بعث منه العين يتعرف له أمر العدوا"اء هذا وهو في أعلى درجة 
المحية!” . 

قال شيخ الإسلام عمن فني عن الجمع بين المشهدين» الأمر الشرعي ومشهد الأمر 
الكوني "زلت في هذا المشهد أقدام كثير من السالكين» لقلة معرفتهم بما بعث الله به 
المرسلين» وذلك لأنهم عبدوا الله على مرادهم منه ففنوا بمرادهم عن مراد الحق عز 
وجل" هنهم ولو عيدو الله بطل مو ااه يم له وتلين شنيع في ذلك" , 

وقال "ومن سوى بين الجمع لزمه أن لا يفرق بين الحسنات والسيئات وبين الأنبياء 
والفساق... فهؤلاء عزلوا الفرق الشرعي الإيماني والرحماني الذي به فرق الله بين 
أوليائه وأعدائه وظنوا أنهم مع الجمع القدري"!*' وقال "الذين ادعوا المحبة من 
الصوفية وكان قولهم من جنس قول الجهمية المجبرة هم في آخر الأمر لا يشهدون 
للرب محبوباً إلا ماوقع وقدرء وكل ما وقع من كفر وفسوق وعصيان فهو محبوبة 
عندهم ولا يبقي في هذا الشهود فرق بين موسى وفرعون و لا بين محمد وأبي جهل 
و لابين كاده اللذ وتهة توهوانتة لأا 


('' قال صلى الله عليه وسلم [إني لأدخل الصلاة وأنا أريد إطالتها فاسمع بكاء الصبي فأخفف من شدة وجد أمه 
به] ‏ البخاري ‏ كتاب الجماعة والإمامة  75٠0/١‏ حديث رقم (7117) - ومسلم ‏ كتاب الصلاة ‏ 
“7/١‏ حديث رقم (570). 

''١‏ قال سهل بن الحنظلية "فجعل رسول الله صلى الله عليه وسلم يصلى وهو يلتفت إلى الشعب - حتى إذا قضى 
صلاته وسلم قال: "ابشروا فقد جاءكم فارسكم" ‏ سنن أبي دادوود 19/9 احديث رقم (١5.0؟)_‏ ا 
والمستدرك  "67/١‏ حديث رقم (855). 

"ا انظر طريق الهجرتين - ابن القيم ‏ ص587. 

) انظر مجموعة الفتاوى  ./١/١‏ 

9 الحسكة والسيقة # ال كمية حص 11د 

['' القضاء والقدر # ص77؟. 


لايع د 


إدعاء الألوهية وتقديس الأشخاص: 

ترتبط بدع التصوف بقضايا الشرك في هاتين المسألتين» إدعاء الإلوهية من قبل 
شيوخهمء وتقديس المريدين والأتباع لشيوخهم في الحياة ثم تقديس قبورهم بعد 
موتهم. وما ذلك إلا أن التصوف كان خروجاً عن جادة الصواب والبدعة تجر أختها 
قا الحين "سافب الندفة اللاي ذاه أحتهاة | امنوافا وضحلاه الااقواة مين أله 
عدا 

وهم بهذا التقديس "جعلوا الأولياء من جملة الأصنام والأوثان ووصفهم بأنهم كإله 
- تقدس وتعالي - يقولون للشيء كن فكان"!". 

وقد تطاولت نصوص غلاة الصوفية جناب الإلوهية إذ ادعتهاء وليست بعرض أقوال 
أهل الشطح والمجانيين وإنما من صنف عن وعي وإدراك» و إبرز غلاتهم إدعاءا 
الإلوهية هو ابن سبعين إذ وردت عنه أقوالا تجعله الفاعل والمقصرف في هذا 
الكون» قال: "المقرب هو السيد الذي لا تختلف عوالمه ولا يدخل فيها إلى غيرها ولا 
يضطر إلى عالم آخر إنما تركيبه متمائل وهو ينشيء الذوات"!". 

وقال التجاني "لو كشف عن حقيقة الولي لعبد" وقال عن قدرة الأولياء في التصرف 
بكلمة كن قال "معنى ذلك أن الله ملكهم الخلافة العظمى» واس تخلفهم المق غلنئ 
مملكته تفويضاً عاماً أن يفعلوا في المملكة كل ما يريدون» ويملكهم الله كلمة التكوين 
متى قالوا للشيء كن كان من حينه» وهذا من حيث بروزه بالصورة الإلهية المعبر 
عنها بالخلافة العظمى!“). 

وقد ذكر شيخ الإسلام ابن تيمية هذه المقولات عن أسلافهم قال "قال بعضهم أن 
الولي يعطي قول كنء وقال بعضهم أنه يمتنع على الولي فعل ممكنء كما يمتنع على 


: برد‎ 0( 
.١١1/١  يبطاشلا‎  ماصتعالا‎ 

''! الإتسناف جا محنة الصتعاني سد طن 2 

.”"5 انظر بد العارف  ابن سبعين - ص‎ ''١ 

جواهس المغاتى بح :على حر اه 141/5 
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الله تعالى فعل محال... وزاد ابن عربي أن الولي لا يغرب عن قدرته شيء من 
الممكنات هو الله وحده فهذا تصريح منهم بأن الولي مثل الله إن لم يكن هو الل'!". 
لقد جاء غلاة الصوفية بما لم يأتي به أهل الأوثان من الجاهليين وغيرهمء» فمن عبد 
الشمس والقمر والكواكب» وعزير والمسيح والملائكة» واللات والعزى ومناة الثالثة 
الأخرى» ويغوث ويعوق ونسرء إذ أولئك إنما عبدوهم لا لأنهم يخلقون الخلائق؛ 
وينزلون المطرء وينبتون الزرع وإنما عبدوهم وقالوا إنما نعبدهم ليقربونا إلى الله 
ل ل ن أقرب إلى التنزيه لجناب الربوبية 
غلاة الصوفية الذين عزلوا ربهم وجعلوا أنفسهم أوصياء عليه وقد جعلوا أنفسهم 
م له التمووة وف صوق :في" العام الالويهنة! "لقال تعانن اميرك الذي حيئر] رهم 


نيمرن أن ةلل للك إذ ابراه مي لذي يخيي يتل أخبي كاله 


ا 0 


أن اسمس م سَّالمشرق فأت بحام الم ركه تانيكم اهدي لقَوْماظَالميَ) 
[البقرة١/ه‏ "]. 
وقال تعالى: وال فرع عونا آنا أ الما لل تلكم مَنْلدعَبرِي) [القصص:8"]. وقال 


ل كر 


تعالى: (فحَشرّفاى فلن سكم الأغلى) [النازعات: 71 -: ؟]. 

وإدعاء الربوبية والتصرف في الكون كفر مثل "كفر فرعون وطغيانه وافترائه في 
دعواه الإلهية لنفسه القبيحة"!". 

والنزاع بين الأنبياء والأمم إنما هو في توحيد الإلوهية وهو النزاع نفسه مع غلاة 
الصوفية»؛ إذ أن الأمم السابقة وثنية كانت أو من أهل كتابء. قد أقروا بتوحيد 
الربوبية!'» وأن لا رب خالق رازق محي ومميت ومدبر لهذا العالم إلا الله سبحانه 


وتعالى» وإنما كان الوقوع في الشرك في الإلوهية» قال تعالى: الله لالحا صوالذينَ 


رم سا 


(') الحسنة والسيئة ‏ ابن تيمية ‏ ص ١7.‏ -11. 
7 الحسينة والسيئة - 'ابِق تيمية نض 3199, 

"ا تفسير القرآن العظيم ‏ ابن كثير  .50١/”‏ 

) انظر كشف الشبهات - محمد بن عبدالوهاب ‏ 87 


.ع - 


انوا من ونا 2 


جو ب تير 


دَلَهدِين محَاذ كارا [الزمر : "] وقال تعالى: (وبمولون هؤلاء شفعاؤنا عند 


كدلا رين إلى نرق ناليحك يف : ٍ فيما 000 


الله) [يونس:18١).‏ 


والذي في قلوب هؤلاء المشركين أن آلهتهم تشفع لهم عند الله وهذا عينه الشرك وقد 
أنكر الله عليهم ذلك في كتابه كما سبق من الآيات. 

وحال غلاة الصوفية مطابق لأحوال أولئك المشركين» قال ابن القيم رحمه الله "هذه 
التسوية في المحبة والتعظيم والعبادة كما هو حال أكثر مشركي العالم بل كلهم 
يحبون معبوداتهم ويعظمونها من دون الله... ويغضبون لمنتقص معبوداتهم من 
المشايخ أعظم مما يغضبون إذا انتقص أحد رب العالمين» وإذا انتهكت حرمة من 
حرمات ألهتهم ومعبوداتهم غضبوا غضب الليث إذا حردء وإذا انتهكت حرمات الله 
لم يغضبوا... هذا القدر هو الذي قام بقلوبهم وتوارثه المشركون بحسب اختلاف 
آلهتهم فأولتك كانت ألهتهم من الحجر وغيرهم اتخذوها من البشر"!"!. 

أما تقديس الأشخاص فهو أشد وأشهر في غلاة الصوفية في تقديس أوليائهم واعتقاد 
تصرفهم في العالم واطلاعهم على الغيب والإحياء والإماتةا"!» ولذا ظهر فيهم تقديم 
طاعة الشيخ على طاعة أمر الله سبحانه وتعالى ورسوله صلى الله عليه وسلما!"". 
وقد كفر الله تعالى من قصد الأصنام وكفر من قصد الصالحين وقاتلهم رسول الله 
صلى عليه وسلم وإن كانوا مقرين بتوحيد الربوبية قال تعالى: (فلم زر قكم ننَ 


و 


هه و روا لا سر آ# ته 2 سه ار سل ال 
ا يي 
لأس يوون اله ضفل اك تند تتقوت) [إيونس ا "ل وقال تعالى: (قل من يده ماحكوت كل شي 


341 وس هه 


توي رابجا عليه إزكت تكلاون ا يوون دقل فأنى تسحروق) [المؤمنون : 88 -55]؛ 


('! انظر مدارج السالكين  .580/١‏ 
'' انظر تقديس الأشخاص في الفكر الصوفي ‏ محمد أحمد لوح 755/١‏ -185. 
('' انظر رماح حزب الرحيم ‏ عمر الفوتي ‏ بذيل جواهر المعاني  .599/١‏ 


4 


ل ك0 تش كوا , سيا لاوقا يعت ب 
مدقزو دميه دس سس فزر ام 


500 ع افق ترفك وا ويام وك روا فاشك همسن مايلو تدا 
العسَاي حرا كدو ب به [الأنعام : .]١5١‏ 

قال الشيخ سليمان بن عبدالله "العبادة هي التوحيدء لأن الخصومة فيه وإلا فكان 
المشركون يعبدون الله ويعبدون غيره فأمروا بالتوحيدء وهو عبادة الله وحده وترك 
عاذ يا ل 11 

والشرك عند غلاة الصوفية يظهر في تقديس قبور وأضرحة الصالحين أو شيوخهم, 
يطوفون بها ويرجونها وينحرون عندها و يتوسلونها بها ويتبركون بلمسها وتقبيلها 
ويهتفون بأسماء أصحابهاء قال الأمير الصنعاني'" "في كل قرية أموات يهتفون بهم 
وينادونهم ويرجونهم لجلب الخيرء ودفع الضررء وهذا بعينه فعل المشركين في 
الأصنام كما قلنا في الأبيات النجدية: 


أعادوا بها معنى سواع ومثله يغفوث وود ليس ذلك من ود 
وقد هتفوا عند الشداد باسمها كما يهتف المضطر بالصمد الفرد 
ل ا ا أهلت لغير الله جهرا على عمد 
وكم طائف حول القبور مقبلا ويستلم الأركان منين بالأيدا"ا 


وقة:حذن الرسول:ضلى الله عليه وسلم من 'التوجيه' إلى القبوزن وذعاء الله عنندهاء 
فروت عائشة رضي الله عنها قالت: لما نزل برسول الله صلى الله عليه وسلم طفق 
يطرح خميصة له على وجه فإذا اغتم بها كشفها فقال وهو كذلك [لعنة الله على 


('' تفسير العزيز الحميد ‏ الشيخ سليمان بن عبدالله ‏ ص"”4 - وانظر تطهير الاعتقاد من أدران الإلحاد - 
الصنعاني ‏ ضمن عقيدة الفرقة الناجية ‏ ص75١.‏ 

''١‏ محمد بن إسماعيل بن صلاح بن محمد الحسينيء الكحلاني ثم الصنعانيء أبو إبراهيم؛ المعروف بالأمير» 
مجتهدء من بيت الإمامة باليمن» له مؤلفات عدة» توفي سنة (45١١ه).‏ 
انظر البدر الطالع: ١١7/١‏ - وانظر الأعلام: 8/5”, 

('' تظهير الاعتقاد من أدران الإلحاد ‏ ضمن عقيدة الفرقة الناجية # ص١٠ .١5‏ 
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اليهود والنصارىء اتخذوا قبور أنبيائهم مساجد"!'؛ وقال عليه السلام "إن من كان 
قبلكم كان يتخذون قبور أنبيائهم مساجد ألا فلا تتخذوا القبور مساجد]!". 

قال الحافظ محمد بن عبدالهادي!'! في حدود تعظيم الرسول صلى الله عليه وسلم "إن 
أريد بها المبالغة بحسب ما يراه كل أحد تعظيماً حتى الحج إلى قبرهء والسجود له 
والطواف به؛ بحسب أنه يعلم الغيب» وأنه يعطي ويمنع ويملك لمن استغاث به من 
دون الله الضرر والنفع وأنه يقضي حوائج السائلين ويفرج كربات المكروبين» وأنه 
يشفع فيمن يشاء ويدخل الجنة من يشاء فدعوى المبالغة في هذا التعظيم مبالغة في 
الشرك؛ وانسلاخ من جملة الدين"©. 

وذ اكاق بهذا التخليظ م الوقوع:فن الكذر ف عند للميالكة قن تعظيم السو محل 
الله عليه وسلم واعتقاد تصرفه في الكون» فهو في حق مشايخ القوم وأوليائهم أغلظ 


فليس لأحد في ملك الله تعالى مثقال ذرة ولا أقل من ذلك لا لرسول ولا لنبي ولا 
اوطح احبر الما اوحار ورت لاحي لور افاي الوح 1ت 
بإذنه قال تعالى: اقل اذغوا ل ركفم من ون ليكو كش لطر َك ولا تخويل 


ا لل ير الا ا 0 ل 2 ا ان 1ك 
حديث رقم (571), 

.)5937( حديث رقم‎ 7717/١  دجاسملا صحيح مسلم  كتاب‎ "١ 

('' محمد بن أحمد بن عبدالهادي بن عبدالحميد بن عبدالهادي بن يوسف بن قدامة أبو عبدالله المقدسي الحنبلي 

المحدث الحافظ الفقيه ‏ مؤلف الصارم المنكي - توفي سنة (54/اه). انظر: شذرات الذهب ل 

5 2 وانظر مقدمة تحقيق الصارم المنكي ‏ إسماعيل الأنصاري -# ص,7 .١5-‏ 

؛) الصارم المنكلي في الرد على المنبكي ‏ محمد بن عبدالهادي ‏ ص5١”5.‏ 

انظر مؤلفات الأئمة في الرد على عباد القبور والتحذير مما يقع عندها من الشركيات - كالذبح والاستغاثة 
والطواف والدعاء والتبرك - والتقبيل والوقف. من ذلك مؤلفات شيخ الإسلام ابن تيمية وتلميذه ابن القيم ‏ 
وكتب الشيخ محمد بن عبدالوهاب ‏ ورسائله مثل كشف الشبهات - وانظر تجريد التوحيد المفيد للشيخ 
أحمد بن علي المقريزي. وانظر تطهير الاعتقاد من أدران الإلحاد والإنصاف في حقيقة الأولياء - ومالهم 
من الكرامات والألطاف ‏ للأمير الصنعاني - وانظر معارج القبول للشيخ حافظ حكمي وغيرها من 
المؤلفات والرسائل. 


-غ١5-‎ 


"أولنك الذي د 500 نخون إلى متها ”الوتسيلة أي أق بوم روي بحس ويَخافونعَدابَهإنحَذَابَ 


وسور )١‏ [الإسراء : 5ه -52]. وقال تعالى: ألاغو الذي نسم تن ذون الله 


ل 0 201 ا ا 008 اسبيز سسا 0 
بثاحكون مثقال ذمرةفي السماوات وك في الأمرض وما لهم ذبهما من شرك وما همتهم نن ظهي رونا ولأ تفع 


م 


0 0 جره كي ل 0 ل 2 000 200 
ل ياه ل 0 
2 2-7 38 


زر اا 00 
دن لكشل مقاء ع [النجم 17 
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المبحث الثالث: موقف المستشرقين من الوحيء والنبوة» والأديان» عند 
الصوفية:- 

وقف المستشرقون في دراستهم لعقائد غلاة الصوفية على العديد من الانحرافات؛ 
والغلو فيها. ومن ذلك انحراف الاعتقاد في الوحي والنبوة وحقيقة الأديان. 

ألا :موقت السشرقين من الؤنشي :عند غلاة الصيزفية: 

١‏ - أصل معنى الوحي: 

يرجع المستشرق جولد تسيهر معاني الوحي عند غلاة الصوفية إلى الفقر 
الإسماعيلي ويرجع الإسماعيلية إلى الأفلاطونية الحديثة. وقد وصف جولد تسيهر 
الحلقات السبعية من الناطقين» والمظاهر الدورية للعقل الكلي التي بدأت سلسلتها بآدم 
وانتظم فيها نوح وإبراهيم وموسى وعيسى ومحمد ‏ عليهم الصلاة والسلام ‏ 
واختتمت بالإمام بأنها أعمق نتائج فلسفة الإسماعيلية» وأشدها تطرفاً. وقد صرح 
جولد تسيهر بخطورتهاء في أحد مسائل الدين يقول "أي أن الوحي الإلهي لا ينقطع. 
ولا ينتهي في فترة زمنية معينة من فترات تاريخ الخليقة... وهذا التطبيق كفكرة 
المهدية يهدم إحدى دعائم الإسلام الأساسية وهي أن محمداً قد ختم إلى الأبد سلسلة 
الأنبياء.. والصوفية بدأت كذلك بهذه المبادئ الأفلاطونية ذاتهاء حتى بلغت الغاية 
القصوى في التأويل الباطني"7'' وهذه العناية من المستشرق اليهودي ليس القصد 
منها تحذيرا أو أمانة علمية وإنما الغرض هو الطعن في خبر الصادق عن المهدي 
وذلك بإبراز المهدية الباطنية الباطلة. 

ويرجع ماسينيون أتباع الحلاج (المدرسة الحلاجية) في الوحي إلى أهل الكتاب يقول 
" اصطبغت مدرسة الحلاج (بالسنة اليهونصرانية) وراحت تحاول عن طريق 
العداةة الاتصيال. المناكتى والشدئن. وكانو:! تعتقذوق أن الشيلةة تضبق التتفين اتعضانا 
مباشرا بانقه'!". 


('! العقيذة والشتريعة ب صن5 03ت يتصرف يسيل: 
''١‏ مذهب الحلاج (مقال) ‏ مجلة الآداب ‏ ص١7.‏ 
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وقد لاحظ بعض المستشرقين ارتباط التصوف الغالي بالغلو الشيعي في استمرارية 
الوحي لأولياء غلاة الصوفية أو الأئمة الأثني عشرية» ويربط التصوف والتشيع 
بالغنوص أو الفكر الباطني الذي يُفِعّل تدفق الوحي المستمر. 

يقول كوربان "دور الولاية إنما هي التلقين التدريجي إلى المعنى الداخلي» الروحي 
والباطني للوحي الإلهي"٠'‏ ويقول "الاثنا عشر إماماً هم أولئك الذين يرشدون أتباعهم 
إلى المعنى الروحي الخفي الداخلي؛ الباطن للوحي المعلن من الرسول"!". 

بل إن كوربان يرجع بالوحي إلى مجمع الأربعة عشر المعصومين يقول "تحدد 
الإمامية ومعها مذهب الحقيقة المحمدية كله بالنسبة للاوحي - أعني بالنسبة 
للمستوى الميتافيزيقي السابق للوحي - للوجود ‏ إن هذا المقام الأول ليس بعد 
(مكان الرسالة النبوية)» ولكن هو المصدر الذي تعود إليه كل إرسالية» بنبوة"!". 
ويقول هانز شيدر "كانت بداية الاتجاه الغنوصيء أو الحركة الباطنية هي الاقتناع 
بأن الوحي القرآنيء والعلم هما حقيقة واحدة بعينها"!؟). 

ويقول ترمنجهام "كان للتصوف والتشيع محاولات لحل المعضلة الإسلامية الدائمة 
للوحي النهائي الحاسم؛ ولكن مع الاعتراف العلمي بالطبيعة النهائية للطراز النبوي 
النهائي للاتصال بالله؛ فإنهم لم يعتقدوا أنه بنهاية هذه المرحلة - النبوية ‏ أن عناية 
الله المباشرة بالبشر قد انتهت؛ وكانت مهمة الصوفية والشيعة هي المحافظة على 
المعنى الروحي الإلهي"7). ويذهب كوربان إلى تقرير المذهب الشيعي في تجاوز 
الولي في الوحي النبي المرسل يقول "إن الولي يعود إلى المرجع الأصلي نفسه الذي 
يرجع إليه الملاك في الوحي الذي يبلغه إلى الرسول المرسل"!". 


''١‏ الشيعة الاثنا عشرية # ص7؟7". 

90 اسايق صن 3 

('' السابق # ص"77. 

) نظرية الإنسان الكامل عن المسلمين - ضمن الإنسان الكامل - ص؛ 4. 
الفرق الصوفية في الإسلام ‏ ص١7‏ - بتصرف يسير. 

.١9؟ص‎  ةيرشع الشيعة الأثنا‎ ١ 
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ب - معاني الوحي عند غلاة الصوفية: 

يقول ماسينيون عن الوحي عند الحلاج "يؤسس الحلاج وحدة الشهودء وليس وحدة 

الوجودء في عين الجمع؛ انطلاقاً من طريقة الشاهد. وهو حال صوفي يقوّل فيه 

الكلام الإلهي نفسه عبر نطق الولي؛ والذي يتجاوز ما يوحى به الرسل؛. وهو ما 

تشير إليه الفصول الخامسء والتاسع؛ والعاشر من الطواسين"!". 

تارك قووف كزاوي ا كن زمونانة "جيه تكبو نون" التتورى روناي لشفت نامرون 

الذي يهدف إليه السهروردي من كل هذه الرسالة هو أن يوحي وأن يُشعر بأن 

اكتشاف معنى الأمثال التي تحتويها مقصور على وساطة روح القدس» أو جبريل؛ 

وعلى لقاء وإلقاء السمء"!". 

ويقول هانز شيدر "الأنبياء السبعة: آدام» إدريسء نوح, إبراهيم» موسىء» عيسىء 

محمد وقد انتظمتهم سلسلة تصاعدية» بوصفهم ممثلي مقامات الغنوصء إنما مصدره 

ابن عربيء» حيث تلعب فكرة المعراج دوراً خطيراً كتابه المقروء أكثر من غيره 

وهو فصوطن: التكم بيتحدت :عن موانب الوح الإلمي» وك مرنية متها ينثلينا 
١‏ 

ويقول أسين بلاثيوس عن ابن عربي "فحص ابن عربي المصاحبات النفسية 

الفسيولوجية لظاهرة التجلي؛ وفي هذا الباب يقول إن التجلي الإلهي يمكن أن يتم عن 

طريق الروحء أو مباشرة من الله نفسه"!*!. 

" - تغليب وحي الصوفي على الوحي الشرعي: 

يقول نكلسون "كان الحلاج قد بقي محافظاً على تعاليم الشريعة بملء اختياره؛ فجوبه 

بصراع جبار استعر أوراه بين إخلاصه للشريعة» وبين طاعته للقوة الإلهية العليا 


') آلام الحلاج ‏ ص١47‏ - وانظر ص .58٠١‏ 
('' السهروردي المقتول - ضمن شخصيات قلقة - ص١١.‏ 
"١‏ نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل - ص”85. 
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التي شعر بوجودها في ذاته'!''. وهذه مغالطة صريحة إذ ما أظهره الحلاج من 
التزام بالشريعة كان من باب التقية فقط حذر القتل. 

ويقول هانز شيدر عن ابن عربي "وضع مكان تحقيق الوحي الإسلامي عن طريق 
الاستسلام المطلق للحب الإلهي» وضع مكانه مذهباً منظماً في تفسير العالم يتعلق 
بالجانب التأملي... مذهب منظم على أساس خليط هائل من الروايات الغنوصية 
والتنجيمية» وما أشبهها. مذهب هدفه النهائي رفع كل تعدد وتكثر في الحقيقة العقلية 
إلى الوجود الأول الإلهي الواحد"7". 

ويقول نكلسون عن كتاب المثنوي "سمى المثنوي بقرآن فارسء والواقع أن كاتبه 
يزعم بأنه شرح فيه أقصى شعور الوحي النبوي. ولكن متصفح الكتاب يكفيه الأقل 
من القليل ليتبين أن مبادئه قد نسجت بالخرافات» والروايات» وحيكت بالأساطير 
والأمثال المستمدة من جميع آثار الحياة الدنيوية والفكرية للعصور الوسطى"!". 
ويقول في كتاب آخر "أميل إلى القول بأن قصائد جلال الدين الروميء وابن 
الفارضء وابن عربي» وغيرهم من شعراء الصوفية كانت نتيجة لوحي أحوال الوجد 
الصوفيء وأنها تشابه ما يسمى في عرف علم النفس الحديث "الكتابة الإلهي" 
(عمنات1] عتتمصدماسم )" 1 

لقد أدرك نكلسون أن ما ادعاه غلاة الصوفية من وحي وإلهام؛ ما كان يتجاوز حديث 
النفس و لربما عنى نكلسون بالكتابة الإلهية بالوحي الشيطاني. 

ويقول ترمنجهام "التصوف هو مجال الممارسة الروحية تسير موازنة للتيار الرئيسي 
لوحي الإعتلامي المشكق من الوح النيؤر والمقووام صيمق الشتريعة بوالإلهيات هذا 
التقابل هو السبب في العداوة التي يكنها أهل السنة دائماً نحو الصوفية لأنها تعني أن 
الصوفية يدّعون معرفة حق لا يمكن اكتسابه من خلال الدين أو العقيدة الموحاة"!*. 


3" التضوقه طمن الأسلام ىت إقتراقن سين تؤهاين أزنولةا نت هن 1 . 

"١‏ نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل - ص”"5. 

40 التفسوقح صدن ترات الأساخ تت صن‎ "١ 

)في التصوف الإسلامي ‏ ص158. وهذه ترجمة غير دقيقة والجملة تكون (الكتابة اللاارادية) 
"ا الفرق الصوفية في الإسلام ‏ ص77. 
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ويقول كوربان في تأكيد أن الوحي الصوفي والشيعي على حد سواء هو من باطن 
النفس "إن دلالة الملاك في نظرية المعرفة النبوية» لا تنفصل عن المعرفة بالقدب 
وبالحواس الروحية للقلب"!". 

ويقول ترمنجهام تترجم كلمة إلهام عموماً إلى وحيء وهي في استعمالهم ‏ أي 
العبوقية ع اقرينة الاتعترويوى الريدي الشخض رهد قايلها مع كلمة وك ونيو 
الوحي: التبوي البفنيظ الغين تنخصي ا" 

الوحي عند غلاة الصوفية: 

تناول غلاة الصوفية الوحي بطريقين طريق يثبت الوحي إلا أنه يجعله مشاعا 
ويساوي بين الأنبياء والأولياء فيه» وطريق سعى إلى إنكار الوحي. 

ويعد الحكيم الترمذي أول من تكلم في الولاية ووحي الأولياء وصنف فيهء وقد عمد 
إلى وضع فروق وهمية بين وحي الأنبياء ووحي الأولياء يقول "الفرق بين النبوة 
والولاية» أن النبوة كلام ينفصل من الله وحيأء ومعه روح من الله فيقضي الوحي 
ووكتم والزوعب: والؤلاية "نتن ول الل جدينة. على تطويق لخر قارضله إإيه قله 
[الددوقة بو ونان الك اللدفواة مر لمعن ول فق اماق لمق سمه امكيف لوا 
السكينة التي في قلب المحدث فيقبله ويسكن إليه "1" وقال "كما أن النبوة محروسة 
بالوحي والروحء فكذلك الحديث محروس بالحق والسكينة» فالنبوة يأتي بها الوحي؛ء 
والروح قرينة» والحديث يأتي به الحقء والسكينة قرينة"!*!. 

وهم بدق تطبه عدي الأحكااق دريف الني بو الول فى الوجي» اننا الاختاف :فحن 
المسفيات. فنا الذزف بين الزوع والشكينة:رزلذا: أحجم الترمتق عر 3ك التووق في 
نفس هذه الأشياء لما سئل يقول "هيهات. أنت تحتاج إلى الصبر عن معرفة هذاء... 


'' الشيعة الاثنا عشرية # ص؟9١,.‏ 

('' الفرق الصوفية ‏ ص75؟. 

'"' كتاب ختم الأولياء ‏ الحكيم الترمذي # ص174. 
© السابق # ص75١.‏ 
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فإن علم الأشياء عند سادات الأولياء المحدثين... وهو الحكمة العليا التي يقال لها 
حكية لق , 

وقال السهروردي المقتول؛ أن البدن يمثل عائقاً لانتقاش النفوس المعارف وقد جعل 
إمكانية الإطلاع على الغيب وارداً للناس عامة في المنام واليقظة:؛ بل حتى 
للمصروعين والممرورين!"! ونحوها". 

إلا أن السهروردي المقتول يجعل الوحي أمراً دائماً ومستمرا لا ينقطع أبداً يقول 
"للحكمة خميرة ما انقطعت عن العالم أبدأء والتلقي للأمر الغيبي قد يكون بقراءة من 
سطورء وقد يكون بسماع صوت من دون أن يُْرى المخاطب وقد يكون المخاطبة؛ 
بصوت طيب أو مهيبء وقد يكون سببه همسء وقد يكون المخاطب يتراءى في 
صورة إما سماوية أو صورة سادة من السادات العلوىئة"!! بل أن السهروردي 
المقتول جعل للأموات طريقاً للوحي يقول "وقد يكون للنفوس الماضية تنبيهات"!*). 
والسهروردي المقتول لا يجعل فروقاً بين وحي النبي ووحي الولي أو الكامل؛ 
فالنص السابق» يمثل وحي الكامل التام وهو لا يختلف عما وصف به وحي الأنبياء 
يقول "وما يتلقى الأنبياء والأولياء وغيرهم من الأنبياء فإنها ترد عليهم في أسطر 
مكتوبة وقد ترد بسماع ضنوت: مرزوقه يشتاهتون صبون'الكاين »وقد سرون حورا 
000000 

وقال الغزالي "أول الطريقة تبتدئ المكاشفات والمشاهدات» حتى أنهم في يقظ تهم 


1(/ا) 


يشاهدون الملائكة وأرواح الأنبياء زنسمغوق تيم أصير اذا ويففسون متهم فواكا 


('' السابق # ص76 ,١‏ 

'الممرور, هو الذي غلبت عليه المرة وهي مزاج من أمزجة البدن, والمرة القوة وشده العقل. انظر لسان 
العرب .١"/8/6©‏ 

.١ص‎  لوتقملا انظر كتاب المشارع والمطارحات  مجموعة الحكمة الإلهية ضمن السهروردي‎ "١ 
السايق حاصرنةم::.‎ 9 

'' السابق ‏ نفس الصفحة. 


(') كتاب حكمة الإشراق - مجموعة دوم مصنفات شيخ الإشراق - المجموعة الثانية ضمن السهروردي 


المقتول # ص8؟7١..‏ 
("' المنقذ من الضلال - ضمن التصوف الإسلامي شخصيات ونصوص ‏ الدكتور عبدالكليم مخمود ‏ 
ص 754. 
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وإذا نفى الغزالي مشاهدة الملك في كتابه الآخر بقوله: الواقع في القلب بغير حيلة 
وتعلم واجتهاد من العبد ينقسم إلى ما لا يدري العبد كيف ومن أين حصلء وإلى ما 
يطلع معه على السبب وهو مشاهدة الملك الملقي في القلب» فالأول سمي نفثاً وهو 
يختص بالأولياء» والثاني وحيا ويختص بالأنبياء!''. فإن الاختلاف عنده وهمي فقط 
يقول "يفارق الوحي الإلهام في مشاهدة الملك المفيد للعلم» فإن العلم إنما يحصل في 
قلوبنا بواسطة الملائكة" و"يفارقه من جهة زوال الحجاب"!'! وقد ذكر الغزالي أنواع 
الحمع البو كف قي 0 

وقد أنكر الشعراني على الغزالي هذا التفريق وذكر قول شيخه ابن عربي بقوله 
"الحق أن الكلام في الفرق بينهما إنما هو في كيفية ما ينزل به الملك لا في نزول 
الملك فإن الملك لا ينزل على الولي التابع إلا بالإتباع لنبيه وبإفهام ما جاء به... 
وسبب غلط الغزالي في منع تنزل الملك على الولي عدم الذوق.." “ا. 

فقد قرر ابن عربي نزول الملك على الولي كما ينزل على النبي ولكن الاختلاف 
عنده "فيما ينزل به الملك لا في نزول الملك"!”. 

وابن عربي لا يقتصر على نزول الملك على الوليء بل إنه يذهب إلى أن "القرآن 
الكريم "لا يزال ينزل على قلوب العباد... وما كون النبي صلى الله عليه وسام إذا 
جاءه جبريل بالقرآن بادر بقراءته قبل أن يقضي إليه وحيه وذلك لقوة كشفه فإنه 
يكشف على ما جاء به جبريل عليه السلام فيتلو'!' بل أنه يجعل نزول القرآن على 
قلوب البشر من دون تعليم معلم وإن كان الرجل أعجمياء وقد نسب ابن عربي إلى 


نا 


(') انظر الإحياء  ,358/١‏ 
إحوافيت 0/1 

('! انظر الإحياء  .40517/١‏ 
اليواقيت والجواهر ‏ ؟/95”. 
"ا الفتوحات المكية ‏ 9//.”. 
'" وضائل ابن عر تك الو 
"نظن السايق حت هن 8 


كت 


إلا أن ابن عربي في حقيقة أمره ينفي الوحي سواء كان للنبي أو للولي وذلك لعقيدته 
في:وحدة الوجود ويقول "فأي ضاكب: كثنك شاهد:صبورة تلقن إليه نا لم “يكن عنده 
من المعارف وتمنحه ما لم يكن قبل ذلك في يده؛ء فتلك الصورة عينه لا غيرهء من 


ادر ييه كي ا اا 


ويقول: 

نتيا لك سو في اعطق وميه ين بين 
فلسلا تفتححسي ولا تإكتححى ا :0 سكين 
ولايلقى علي ك الوحي تت فكي اتح 


وجعل نزول الملك على النبي ورؤية النبي للملك خيال يقول "لقد بلغ من قوة الخيال 
أن كان حبي يجسد له محبوبي من خارج لعيني كما كان يتجسد جبريل لرسول الله 
صلى الله عليه وسلم'" » فلا أقدر أنظر إليه» ويخاطبني وأصغي إليه وأفهم عنه"!*. 
وقال أيضاً "هذه الحكمة النورانية انبساط نورها على حضرة الخيال؛» وهو أول 
مبادئ الوحي الإلهي في أهل العناية» تقول عائشة رضي الله عنها "أول ما بدئ به 
رسول الله صلى الله عليه وسلم من الوحي الرؤيا الصادقة" وكل ما من هذا القبيلء 
فهق المسمئ عالم الخيال"!". 


0/1 فسيوسن الكت‎ ١ 
.99/١  قباسلا‎ ''( 
.)5( -حديث رقم‎ 5/١- صحيح البخاري -كتاب بدء الوحي‎ ''( 


() الفقتوحات المكية ‏ 573/7. 
5 قصبوضن الحكد ب 55/1 
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تعقيب ورد:- 

الوحي: 

يطلق الوحي على عدة معاني منها الكتاب» والإشارة؛ والكتابة والرسالة» والإلهام؛ 
والكلام الخفي» وكل ما ألقيته إلى غيرك ليعمله وحي إليه الكلام» ومنه الرؤى 
الصادقة والنفث في الروحء وإلقاء الملك؛ ثم غلب استعمال الوحي فيما يلقى إلى 
الأشياء مق عنة الك سك ار 

والوحي من معناه الإلقاء إلى الغير على وجه خفي فإن هناك نوعين من الوحي 
أخبرنا الله تعالى عنها في القرآن اختلفا في المصدر والوسيلة والهدف والحقيقة وإن 
اشتركا في لفظ الوحي قال تعالى: لا عي نكا أو حب إلى جلبدم نفد ) [النساء 


02 مسلا سا 


: 1] فهذا وحي الرحمن؛ وأما الوحي الآخر فهو وحي الشيطان؛ قال تعالى: إوَإِنَ 
يبحو إلى اولي ب جادوك:) [الأنعام : .]١7١‏ 

وليس كل من أوحي إليه الوحي العام يكون نبياً فإنه قد يوحى إلى غير الناس فأوحى 
الله تعالى إلى السماء (وأوى في حكل سنا أثركا) [فصبلت::١١]4دو‏ أويكى إلى الأرضن 
و مَنْدِ َك تخا 9 "انمتاو عَىهَا) ([الزلزلة: ؛ -5]» وأوحى الله تعالى إلى 
الحيوان قال تعالى: (وَأوْحى ريك إِلَى التخل) [النحل : 18] وأوحى إلى الأفراد من 
اليشيق (وإذأ حب إلى الوا مين أذامنوابي وَبررسُوني) [الحائذة 7 1317] وزأويض ميحانة ان 
الجاع فال كاك رك َب إلى أ مُوسى أنْأمرْضعيه)[القصص 07], 

رحج سبحتة وهات إلى الكيقاء. والأزلياء المومتين (و#امكاء تقر جك 0ن 
تكن ) [التدوررفى :31 ] :فيان واتحازل وحعحي الأنيكا ووه ري كلمححدقن 


الملهمين!"أوهناك الوحي الخاص بالأنبياء والرسل قال تعالى: (يَمَا أَمرْسَأنا من قبلك ]يأ 


('' انظر الترجمان والدليل لآيات التنزيل ‏ الشيخ المختار الشنقيطي ‏ ص١87‏ -477 - وانظر الوحي 


المحمدي ‏ محمد رشيد رضا ‏ ص١١١.‏ 


انظر النبوات - ابن تيمية # ص"717, 


-55غ - 


جل حي لهم نن أفل شر ىأقك :بسي وأضي / رض وب كبحا رَعَاتبةالذينمن قله 
را عر حَبرلذنَاوقلون) [يوسف : .]١٠١9‏ 

المعتدلون من المتصوفة يؤمنون بوحي الله تعالى إلى الأنبياء ولم يعارضوه. إلا أن 
الفلاسفة منهم كابن عربي وابن الفارض وابن سبعين والسهروردي المقتول» مزجوا 
معنى الوحي والنبوة بما لدى الفلاسفة ومن ثم خرجوا به عن الفلاسفة إذ قالوا بوحدة 
الوجود فلا وحي ولا موحي ولا موحى إليه إذ ما ثم إلا واحد. 

عاق السيوفة بحر كت تف الربحي الكاتئ وا كاه ال سيسق قاد دل حميسة 
أوليائهم وشيوخهم وهنا خالفوا الأمة إذ قالوا بجواز نزول الوحي عليهم ومن ثم 
نزول التشريع الخاص بالموحى إليه فقط دون غيره كما قالوا بالحفظ للولي من 
الخطأ. 
وقد ثبت الوحي إلى المحدث بالنص من السنة إذ قال رسول الله صلى الله عليه وسلم 
[قد كان في الأمم من قبلكم محدثونء فإن يكن في أمتي أحد فعمر منهم]!'" و 
[جعل الله الحق على لسان عمر وقلبه]!". 
والوحي والإلهام للولي أو المحدث يأتي أنواع "“بأن يعلم مالا يعلم غيره وحياً 
وإلهاماء أو إنزال علم ضروري؛ أو فراسة صادقة. وسمى كشفاً ومشاهدات 
و1 
لذا سميت أنواع الإلهامات وحياً تشبيهاً بالوحي إلى النبي» وذلك لأن أصل الوحي 
العدن ا للفو 
"الإلهام خفي غامض يدعيه المحق والمبطل"!*. وعليه كان المحدثون الملهمون 
المخاطبون يوحي إليهم بحديث هو خطاب وإلهام؛ وليسوا بأنبياء معصومين 
مصدقين في كل ما يقع لهم فإنه قد يوسوس لهم الشيطان بأشياء لا تكون من إيحاء 


١‏ .عد 
('! سبق تخريجه 


سنن أبي داود  ١78/7‏ - حديث رقم )١151(‏ - وسنن الترمذي - 5١77/5‏ - حديث رقم (585؟) 
('' مجموع الرسائل والمسائل - ابن تيمية  .١54/5‏ 

() كتاب الشفاء ‏ القاضي عياض .197/١‏ 

أعلام النبوة - الماوزدي - صض78. 


0) 
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الرب بل من إيحاء الشيطان» وإنما يحصل الفرقان بما جاءت به الأنبياء فهم الذين 
يفرقون بين وحي الرحمن ووحي الشيطان"!". 

وأن المحدث أو الولي لا يقع في الخطأ لأنه محفوظ. وهذا باطل مخالف للسنة 
والإجماعء فقد اتفق المسلمون على أن كل أحد من الناس يؤخذ من قوله ويترك إلا 
رسول الله صلى الله عليه وسلم فالمحدث يقع له صواب وخطأ والكتاب والسنة تميز 
صوابه من خطئه» وبهذا صار جميع الأولياء مفتقرين إلى الكتاب والسنة/"". 

وَلذا كات اول هتحدظه من الأمة” .و قفا بعند كنات الل وسكه وله بعر كن ما بتخصةه 
عليها فإن وافقها قبله وإن خالفها رجع» بل أن عمر بن الخطاب رضي الله عنه وهو 
المحدث دون مرتبة الصديق رضي الله عنه حيث كان الصديق يبين له أشياء تخالف 
مايقع له كيوم موت النبي صلى الله عليه وسلم ويوم قتال مانعي الزكاة» وكان عمر 
يشاور الصحابة ويرجع إلى قولهم تارة ويرجعون إليه تارة» وكان يأخذ بعض السنة 
عمن هو دونه في قضايا متعددة فإذا كان هذا إمام المحدثين فكل ذي قلب يحدثه قلبه 
عن ربه إلى يوم القيامة هو دون عمر فليس فيهم معصوم بل الخطأ يجوز عليهم 
كلهها'!. 

أما الفلاسفة منهم فإن تأثير الفلسفة كان ظاهراً في معنى الوحيء إذ يذهب الغزالي 
ومن قبله السهروردي المقتول إلى الربط بين الأحلام وما يحدث للمصروعين 
والممرورين من معرفة الغيب وبين النبوة ويترتب عليه بأن ما يراه الأنبياء ليس 
شيئاً حقيقياً دائماً!“) بل قد يرون أحياناً مثالا للحقيقة فالغزالي في مشكاة الأنوار لا 
يكاد يخالف السهروردي المقتول» يقول شيخ الإسلام عن الأحلام والنبوة عند 
الغزالي "يتضمن أصلين فاسدين ليسا من أصول المسلمين بل من أصول الفلاسفة 
الضالة وهي أن ما تميز به نبينا وغيره من الأنبياء من أنوار الغيب إنما هي من 


('' انظر النبوات - ابن تيمية ‏ 77 - وانظر مجموعة الرسائل والمسائل - ابن تيمية ‏ 7/4/, 
('' انظر مجموعة الرسائل والمسائل  .7١/5‏ 

('اانظر مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ابن تيمية  ,/١/4‏ 

©) انظر شفاء السائل ‏ ابن خلدون - 87. 
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جنس المنامات التي يراها الناس... والثاني من الأصلين الفاسدين كون روح العبد 
تطالع اللوح المحفوظ فإن هذا هو قول المتفلسفة القرامطة إن اللوح المحفوظ هو 
العقل الفعال أو النفس الكلية» وأن حوادث الوجود منتقشة فيه فإن اتصلت به النفس 
الناكلقة فاطدلت ع0 
وهم مع هذا يجعلون الملائكة أعراضاً تقوم بالنفس ليست أعياناً قائمة بنفسها حية 
ناطقة وهذا خلاف ما أخبرت به الرسلء وجعلوا كلام الله تعالى ما يفيض على نفس 
النبي من )غير أن يثبتوا نل تعالئ كلاما خازجا عما فئانفئن.النبي!) وعلى العوم 
فلا فرق عندهم بين الفيض على نفس النبي وسائر النفوس إلا من جهة كونها أصفى 
وأكمل!" "فلا فرق في ذلك بين الناظر والمستدل والمفرغ قلبه إذ العلوم تنزل على 
القلوب من النفس الكلية"!*' وعليه يكون القرآن كلام النبي صلى الله عليه وسلمء 
وهذا حقيقة قول الوليد الذي قال في القرآن (إْعَدَا إِمَرْلَابَسَ) [المتثر : 5؟]. 
أما الفلاسفة الملاحدة أمثال ابن عربي وابن الفارض وابن سبعين» فإن مذهبهم في 
الوحي أن كل ما في الوجود من كلام فهو كلامه/"ا. إذ ما ثم عندهم إلا واحد وهم 
يجعلون هذا الواحد أنفسهم. 
قال ابن الفارض في نظم السلوك: 

فألقيت ما ألقيت عني صادرا الك وشقي :وار انتويدت !"ا 
ومن ذلك إدعاؤهم الوحي وأنهم يأخذون من حيث يأخذ النبي» قال ابن تيمية "هؤلاء 
كتبوا النفاق والإلحاد بأيديهم وزعموا أنها من عند الله تارة» وأنهم يأخذون من حيث 
يأخذ الملك الذي يوحي به إلى النبي فيكون فوق النبي بدرجة» وتارة يزعمون أنهم 


يأخذون من حيث يأخذ الله فيكون أحدهم في علمه بنفسه بمنزلة علم الله به وهذا من 


('' بغية المرتاد ‏ ابن تيمية ‏ ص 97-947‏ وانظر التسعينية ‏ أبن تيمية  .7174/١‏ 
انظر بغية المرتاد # ص» 4 , 

('' انظر بغية المرتاد ‏ ابن تيمية # ص40 - وانظر شفاء السائل ‏ ابن خلدون -# ص”8. 
(؟) مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ابن تيمية ‏ ه/ه70. 

انظر العقيدة الأصفهانية ‏ ابن تيمية # ص؟5١.‏ 


('' ديوان ابن الفارض - ص١5.‏ 


6د 


أبلغ الكذب على الله ورسوله؛ قال تعالى: (وَمَنْ أظلممين اترَى على اللدكذا أ ؤقال أفحيّ 
ونه سي [الأنعات ]لا 

قال القاضي عياض" "من ادعى أنه يوحى إليه وإن لم يدع النبوة» وأنه يصعد إلى 
السماء ويدخل الجنة ويأكل من تمارهاء ويعانق الحور العين» فهؤلاء كلهم كفار 
مكذبون للنبي صلى الله عليه وسلم لأنه أخبر النبي صلى الله عليه وسلم أنه خاتم 
الوا 

و فلاسفة غلاة الصوفية كالسهروردي المقتول والغزالي قالوا بانتقفاش العلوم 
والمعارف من العقل الفعال من النفس الفلكية كما قال بذلك من قبلهم من الفلاسفة 
كابن سينا والفارابي نقشاً على وجه كلي ويوازي هذا العالم العلوي المستفيض 
بالحقائق والمعارف عالم نفسي داخل الإنسان» ذلك أن النفس البشرية ركبت على 
عدد من القوى المتنوعة تمكن الإنسان من اكتساب المعارف والتصدي للحقائق 
بطرق الارتياض والتعرض للفيض وهذه القوى هي القوة القدسية للفيلسوف» وههي 
القوة المتخيلة للنبي!؟. 

تمثل نظرية الفيض بداية الانطلاق عند ابن عربي وابن سبعين وابن الفارض 
وغيرهم نحو وحدة الوجود وإنكاز الوبحي كما أنكر الوجود أصلا فلا وجود إلا لذات 
و اهذة وما يتن افت هرم شكال الهس في ذهدة لصيو و 6 الو احدة: 

والفلاسفة تقيم الوحي على أساس الخيال فالملك هو الخيال الذي يتشكل في نفس 
النبي!”'وأنه شيء داخل النفس حتى قال ابن عربي "بلغ بي الخيال أن حبي يجسد لي 


('ا-مجموعة الزسائل والمسائل - 60/5 #.:وانظر بعية المرتاد حاضن*18, 

!'١‏ عياض بن موسى بن عياض بن عمرون اليحصبي السبتي أبو الفضلء عالم المغربء وإمام أهل الحديث في 
وقتهء كان من أعلم الناس بكلام العرب وأنسابهم وأيامهم» توفي سنة (5554ه). 
انظر وفيات الأعيان: 770/7 - وانظر الأعلام: 19/5. 

.778/7 كتاب الشفاء  القاضي عياض‎ ''١ 

انظر النجاة ‏ ابن سينا ص7١ ١8-‏ - وانظر الإشارات والتنبيهات لابن سينا - ص57 - وانظر 
في الفلسفة الإسلامية ‏ إبراهيم مدكور ‏ ص59. 


"ا انظر مجموعة الفتاوى  ,١170/١١‏ 
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محبوبي من خارج لعيني» كما كان يتجسد جبريل لرسول الله صلى الله عليه 
007 
وواقع حاله أن لا وحي ولا موحي ولا موحى إليه» فما ثم إلا واحد؛ إذ ينككر ابن 
غويي: الثنائيةافي الوبحي:فالأخيان الكن يأتى .بها الرسؤك:والتشريعات ليست شينا 
كاريها كر قير إن انسف نا افون اتننية ١‏ 
يقول الدكتور إبراهيم هلال عن هذه المذاهب إشراقية وفلسفية أو وحدة وجود من 
الوحي "إن هذا إنكار لمظاهر الرسالة والوحيء تلك المظاهر التي تثت تاريخياً 
ودينيا محاولين تأويل الديانات الموحى بها إلى تأويلات يمسخها إلى مقامات صوفية 
كتأويلهم حديث الله تعالى لموسى ‏ عليه السلام ‏ في ذلك المكان المقدس!'! على 
أنه مرور بمقامات وأدوار تشبه مقامات الصوفية» وإن ذلك كان رحلة خيالية من 
موسى عليه السلام"!*!. 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "إن الملك عندهم ‏ أي ابن عربي وابن سبعين ‏ هو 
الخيال الذي في نفسه وهو جبريل عندهم وذلك الخيال تابع للعقل فالنبي عندهم يأخذ 
عن هذا الخيال الذي يسمعه من الصوت في نفسه» ولهذا يقولون أن موسى كلم من 
سماء عقله» والصوت الذي سمعه كان في نفسه لا في الخارج"!”. 

ا 


وقد وصف الله تعالى ملائكته بصفات حقيقية قال تعالى (وقالوا اتخذ المَحُمن ولد 


اد 
وى سر 
سبحانه 
24 


باد 0 لسعو بلول وهم 1 لون اله هاو 00 0200 


2 ا لك 
يس بسي 0 006 


لم امرقضى كنم من حَمه ترمغ نيب نيرك كد 
ان [الأنبياء: 75 -9؟]. وقال تعالى: باعل الماحكة ربسا أولي أَجْحَة) 
[فاطر : .]١‏ 


('' الفتوحات المكية ‏ ؟/5759. 

('' انظر التعليقات على الفصوص - الدكتور أبو العلاء عفيفي ‏ ص١/15‏ - وانظر التصوف الإسلامي بين 
الدين والفلسفة ‏ الدكتور إبراهيم هلال ص5١7.‏ 
") انظر رد 5 شيخ الإسلام ابن تيمية في بغية المرتاد # ص ١؟١١.‏ 
“) التصوف الححي م ةا 

الننوات - ص٠958.‏ 


-/53غ - 


وعن عائشة رضي الله عنها عن النبي صلى الله عليه وسلم "إنما هو جبريل لم أره 
على صورته التي خلق عليها غير هاتين المرتين "!'! وكان يأتي رسول الله صلى 
الله عليه وسلم في صورة رجل!'!ء وصورة دحية الكلبي!". 

وإنكار الملائكة إنكار لأصول الدين بأن يؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم 
لخن والفور فال ماني »لودو © ادر السو لو م وفك تر تن 
وَكبدوَرسله) [البقرة : 185]. 

وما يدعيه غلاة الصوفية من نزول الوحي عليهم ومخاطبة الملائكة لهم وأنهم 
يرونهم فهذا حق إذا تأتيهم أرواح تخاطبهم وتتمثل لهم؛ وهي جن وشياطين فيظنونها 
ملائكة» ولذا لما زعم المختار بن أبي عبيدا*! أنه ينزل عليه قيل ذلك لابن عمر 


3 . . .ان 4 1 2 0 هه 1 4 و 
وابن عباس رضي الله عنهم فقالا صدق قال تعالى: (هل ابْحكم على من يرل الشياطين 
0 0 4 5 1 5 3 : 97 ا و 

تترل على كل افاك أثيم) ([الشعراء: 77١‏ -؟757]ء وقال تعالى: (وإنَّالسَياطن لبحو 
6 ا معي 8 7 3 
إلى اوْلياه م ليجحادوكم) [الأنعام : .]١١١‏ 


ومما يدل على أن ما يرونه لهم أنما هو شيطان أن ما تتضمنه مصنففاتهم 
للرسل صلوات الله عليهم» إذ مدحوا أقوام أنزل الله بهم العذاب كقوم نوح وهود 
وفرعونء وانتقصوا أنبياء الله ورسله كنوح وإبراهيم وموسى عليهم السلام”. 


('! صحيح مسلم ‏ كتاب الإيمان   )١717(- 759/١‏ سنن الترمذي ‏ 77/5 حديث رقم (5:54) 

0 صبحوم تسح كنات اللمافءت 50ت تحديت راقم [1) جسفن أب دازة ع2 ابد ديت رقم 
(ه59:), 

1' الفستدرك علن الصحيكين ب //1* اخديت رقم (4589) ع مسله الإماح الحمد .ت :349/5 2 حديت رقم 
(١ئ:‏ كه 3 ), 

١‏ المختار بن أبي عبيد بن مسعود بن عمرو الثقفي ولد المختار عام الهجرة وليست له صحبة ولا رواية» كان 
معدوداً من أهل الفضل والخير يتراءى بذلك ويكتم الفسق» كان خارجياًء ثم صار زبيرياً ثم صار رافضياًء 
قتل سنة (/51كه). 
انظر فوات الوفيات: ١77/5‏ - وانظر سير أعلام النبلاء: 79:5/54. 

"ا انظر مجموعة الفتاوى  ,١179/١١‏ 
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كاكيا وى تكن تكب قير عزف اليو 8 "كلق غيلةة (الصروفية :ب 

١‏ - النبوة والولاية: 

ارتبطت الولاية عند غلاة الصوفية في معانيها ومظاهرها بالمعنى الحقيقي للنبوة. 
وإذا كان الاختلاف في الاسم فإن النبوة الشرعية والتي ختمت بمحمد صلى الله عليه 
وسلم؛ قد شاعت وامتدت بعده عليه الصلاة والسلام إلى أفراد عديدين وصفوا أنفسهم 
بأوصاف الأنبياء وادعوا لأنفسهم النبوة» وإنما باسم جديد هو الولاية. 

ولم تكن هذه الفكرة لتتوارى خلف المسميات التي أطلقها غلاة الصوفية» أو تلك 
التمحلات خاصة في تقديرهم لتفوق الولي على النبي» وتجاوز وشمول الولاية 
ومحدودية النبوة وجزئيتها لم تكن لتخفى على قارئ فضلاً عن الباحث في علومهم. 

وقد أدرك المستشرقون هذه الحقيقة بجلاء» فأثارت هذه الأفكار في نفوسهم من 
إعجاب وامتلاء كما هو الحال عند ماسينيون وهنري كوربان أو إعجاب مبطن 
متواري كما هو عند نكلسون» وأما موقفاً مبررا كما هو عند ترمنجهام. 

يقول نكلسون "يعتقد الصوفية بأزلية النور المحمدي الذي يظهر في جميع صور 
الأدياع ثم لون أخينا فى :تصنؤوة الزنيول تتحمدة :هذا الكلهون الو رتنه يموت ملحسية 
(صلى الله عليه وسلم) عند الصوفية فإنهم يعتقدون أنه هو الذي لا يزال يظهر في 
صور الأولياء الذين يقتبسون من نور!"". 

وهذا المعنى هو الظاهر في رسائل ابن عربي والجيلي وغيرهم. إلا أن بعمسض 
المستشرقين قد جعلوا معنى الولاية عند غلاة الصوفية هي ذاتها عند الاثني عشرية: 
والتي تعني تفوق الولاية على النبوة» وشمولية الولاية للنبوة. 

يقول ترمنجهام "النبوة تختص داخل الولاية» والمذهب الصوفي الداخلي مثل ذلك 
الذي يعتنقه الشيعة هو أن الولاية تتفوق على النبوة كوظيفة» في أن الأخيرة سلبية 
متناهية؛ بينما الولاية إيجابية دائماً ومستمرة"!". 


"في التضنوف الإشلامي 3351 


"ا الفرق السرفية ك هن/2 ١‏ يتصرف ينين 
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ويقول ماسينيون عن مكانة سلمان الفارسي رضي الله عنه والغلو فيه عند غلاة 
الشيعة "يرفع سلمان فوق النبي والأئمة» كما رفع الخضر فوق موسى في سورة 
الكيق: ففورىق النيوة كناك الو لايق وواستطافة زفاق سلمان من التحابديق الوفصؤل 
لام 

ويقول هنري كوربان "أن النقطة الختامية لدائرة النبوة تتطابق مع النقطة الأولية في 
دائرة جديدة هي دائرة الولاية... وكلمة ولاية تعبر عن أهلية أولتك الذين لم يُعْد بعد 
النبوة الحقيقي» وفي الإقرار الشيعي ترجع صفة الأولياء إلى الاثني عشر إماماء 
وبالتفرق إلى مؤيديهم في حين أن الصوفية السنية تعمم الاستعمال"!". 

ويقول ترمنجهام "بعض الصوفية اعتقدوا أن الولاية قد خلفت دائرة النبوة لأن 
الأقرز شاك ع اذ ا :مزيذا شاع قاداذ مفب للاتضبانة جنار فيا الول البطووان 
وإدامة الحركة لا نهائية!'' ويبرر ترمنجهام هذا الرأي بقوله "لا يعنى هذا تقليلا من 
مكانة الأنيوا + المتلعين 'للوها لاك بالقبية: للأوليا ع2 كاله" أن كل رسال فهو أنتضنا 
لاسر 

وينقل كوربان عن تور أندريه في كتابه حياة محمد قوله "إن علم النبوة في الحكمة 
الصوفية يبدو كتحويل لشخصية النبي بالذات"!”. 

ويقول بلاثيوس "إن المشابهات الدقيقة المشتركة بين النبوة والولاية واضحة؛ فهم 
يتفقون أي الأنبياء والأولياء في الوحي الإلهي والمعجزة والنبوة» ويختلفون في 
طبيعة الوحي الذي يتلقاه كل لتكميل الذات والغير فالولي يتلقاه كله من النبي الذي 
ليون 


('' آلام الحلاج ‏ ص774. 

''١‏ الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص١5‏ بتصرف يسير. 
('' الفرق الصوفية ‏ ص55 ؟. 

9 السنايق ‏ صن/417: 

* تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص77. 


: 
(') ابن عربي ‏ ص ؛ 55. 


5 


ولقد حاول كوربان جاهداً أن يبحث عن مسوغات لما تطاول به غلاة الصوفية 
والشيعة الاثني عشرية على جناب النبوة إلا أنه صرح أن الاختلاف ما هو إلا في 
المسميات يقول "ما أن ظهر النبي المشرع الذي كان خاتم الأنبياء» لأنه لم يعد هناك 
ما يدعو إلى شريعة جديدة يكون من المستحيل الكلام بعد عن أنبياءء حتى غير 
شرعيين... فلم يعد ممكناً بعد النبي الأخير إلا استعمال عبارة الولايةء ولكن العبارة 
تدل على هبة لدينة توجد منذ بداية حقبة النبوة. وبعد انتهاء هذه الحقبة» ولأنه لم يعد 
يبقى من أنبياء تظهر الولاية عندئذ كتركة روحية!". 

١‏ - مكانة الولاية: 

يحتل الترمذي عند المستشرقين المكانة الأولى في بذور وإنشاء فكرة الولاية في 
الفكر الصوفي. 

يقول أربري "لا تقل مكانة الحكيم الترمذي عن المحاسبي والجنيد والحلاج» في 
مناهجهم وأساليبهم في بناء التصوف الإسلاميء وفي كتابه ختم الولاية ناقش فيه أن 
الولي الصوفي له نفس الروح التي للنبي. وأصبح الترمذي فيما بعد الأساس لنظرية 
ابن عربي في الولاية والنبوة"!". 

ويقول كوربان عن الترمذي "تشمل الولاية في رأي الترمذي مجموعة الأنبياء 
بالإضافة إلى مجموع المؤمنين عموماً... وكان الترمذي يقول بأن الولاية في ذاتها 
هي مرتبة أسمى من مرتبة النبوة لأنها دائمة وليست مرتبطة للحظة من الزمن كما 
هو الحال مع النبوة» وفي حين أن دور النبوة يكتمل تاريخياً بقدوم آخر نبي فإن دور 
الولاية يشير إلى نهاية الأزمنة نتيجة لوجود الأولياء"!". 

ويمزج ماسينيون بين الولاية والنبوة بل يغلب الولاية في حالة الحلاج على نبوة 
الأنبياء عليهم السلام يقول "النبوة هي البلاغ الملائكي إلى الطبيعة الإنسانية بالإتمام 
الخارق للطبيعة الإنسانية لغائيتهاء وهذا لا يمكن أن يتحقق إلا بنوع من الإهلاك 


'' الشيعة الاثنا عشرية # ص٠ .,١5‏ 
5 لق 
1 1111511 
"ا تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص554. 
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الظاهر الإهلاك للمعبد البدني» وتخليص النية الروحية والغاية من العبادة في 


التف "137 , 
وماسينيون يشير إلى مقولة الحلاج (أنا الحق) !'' وأشعاره: 


أقتلوني يا ثقاتي إن في قتلي حياتي'"" 
ويقول ماسينيون عن انطلاقات الحلاج في معاني الولاية وتجاوزها الحدود.» يقول 
"قدم الحلاج في دعوته الأخيرة كراماته على أنها معجزاتء أي أفعال مباشرة من 
الله» وإشارات عن مهمة إلهية كما كان أمر الأنبياء» وليس ككرامات عادية» كمنة 
فردية خاصة يمنحنها الله في هدوء إلى أوليائه... لقد خرج الحلاج هنا مبدأ التمايز 
الجوهري بين الأولياء والأنبياء"(!. 
ويقول كوربان عن السهروردي المقتول في النبوة "قطب الأقطاب بالمعنى الشيعي 
هو الإمام» ووجوده يفترض فكرة الغيبة الشيعية» ويفترض معها فكرة دور الولاية 
الذي يلي دور النبوة بعد خاتم النبيين» هذه الولاية ليس سوى اسم النبوة الباطنية 
الباقية في الإسلاء"!”. 
ويشرح كوربان ويفصل فيه أكثر في كتابه الثاني يقول "هذه الحالة الروحية الأعلى 
من الرسالة النبوية التشريعية ‏ أي الولاية عند الشيعي والصوفي - والتي تكيف 
هذه الرسالة التي هي ولاية الرسولء والتي تكون فيه مرجع مهمته النبوية ورسالته. 
هذه الحالة ليس من شأن النبي أن يظهرها إذ أن الإظهار الشخصي للولاية إلى 
العالى الدنيوق. المتظون. .هو.هذا النقضبوو تتخضيا على الي" , 
وما اتسمت به رسائل السهروردي المقتول ظهر جلياً عند ابن عربي يقول هانز 
شيدر "لقد خطا ابن عربي خطوة حاسمة فيما فك فكرة الإنسان الكامل من القيد 
العيني بالنبي: وغن هذا الطريق أمكثه أن يضعها نظرة عافة جدا علدئ قفة 


('' الإنسان الكامل وطبيعته النشورية ‏ صمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١١١.‏ 
"١‏ انظر كتاب أخبار الحلاج ‏ ص؛١٠.‏ 

"ا انظر ديوان الحلاج ‏ ص79. 

! آلام الحلاج ‏ ص758. 

تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص575. 

' الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص؟757. 
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مذهبه... الإنسان (الكامل) هو حلقة الوصول المتوسطة بين الله والعالم وهو على 
هذا النحو بمثابة خليفة عند الله بعد النبي تتجلى فيه الإلوهية» أو يستمر تجليه خلال 
العصور بعد النبي في الولي خصوصاً... هذا القطب يمثل الوحي الإلهي في كل 
جيل"01, 

أما جولد تسيهر فهو يجعل من مؤلفات ابن عربي مخلبا يخمش به وجه المسلمين» 
ويعيب بأقواله عليهم و كأنه يتشفى بذلك ففي النبوة والولاية يقول "كتب ابن عربي 
غاصة بالتحويم؛ والانطلاق» فهو يعد نفسه كما يبدو ملهماً مزوداً بحكمة نبوية 
عميقة» بل هو يتجاسرء وليس ذلك جرأة هينة في المحيط الإسلامي. على هذا 
الإدعاء "خضنا بحرا وقفت الأنبياء بساحله" وهو يتطلب لنفسه مرتبة ختم الولاية 
وهذا يتضمن فكرة الإشراق الغنوصية التي تكمل عمل الرسالة وتأثيرها"!". 

ويقول ترمنجهام "إن التصوف لم يتوافق تماماً داخل التركيب النبوي الإسلامي: 
ولكن سمح له بوجود مواز له"". 

" - مكانة النبي: 

وجد المستشرقون من غلاة الصوفية عناية بالنبي ومكانته حيث أحتل النبي في 
الفكر الصوفي مكانة مميزة» ومغايرة لما هو عليه في كتاب الله وسنة رسوله؛ حيث 
ارتفعت مكانة النبي إلى مرتبة عالية حتى وصلت إلى جناب الإلهية:؛ وهم لا 
يقصدون بذلك النبي المرسل المشرع وإنما معنى أسطوري خرافي وجد منذ الأزل» 
أو تقريب صورته من الأفكار النصرانية أو الفارسية القديمة. 

يقول نكلسون "النور المحمدي عند الصوفية؛ هو الروح الإلهي الذي نفخ الله منه في 
أدمء 5 هو شيء أشبه بالعقل (7105) الذي قال به أفلاطون وعده أو الفيوضات 
التي صدرت عن الواحد الحق أو أشبه بالكلمة الإلهية التي ذكر بعض الغنوصيين 


('' نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين - ضمن الإنسان الكامل - ص"". 
"١‏ مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١5‏ ؟ وما بعدها. 


('' الفرق الصوفية ‏ ص777. 
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المسيحيين أنها تظهر بصورة الأنبياء وأنها مصدر الوحي... وهو مبداً الحياة 
ومركزها في العالم فهو بهذا المعنى روح كل شيء وحياته!". 

أما آدم متز فإنه يرجعه إلى الوثنية الجاهلية قبل الإسلام» يقول "إن المذهب الصوفي 
أنشأ اعتقاداً كان له قوة كبيرة جداً من الناحية الدينية» لأنه كان يشبع حاجة للتقديس 
موجودة قبل عهد الإسلام» فقد رفع هذا الاعتقاد محمداً إلى درجة فوق درجة 
الإنسان حتى أوشك أن يرفعه إلى درجة الإلوهية"!". 

أما كوربان فإنه يكتفي بصب التصوف في العقائد الشيعية» أو على وجه الدقة 
بإرجاع التصوف إلى الاثني عشرية؛ يقول "إن علم النبوة في الحكمة الإلهية 
الصوفية تبدو كتحويل لشخصية النبي بالذات؛ وتلك مسائل أسسها علم الإمامة ولكنها 
حذفت مع كل ما من شأنه أن يسيء إلى الشعور السنني"7”. 

يقول تور أندرية "لعل هذه الصفات التي وصف بها الصوفية النبي تصور المثال 
الأخلاقي الأعلى عند الشرقيين» وهو مثال من الأخلاقية يظهر أنه كان متأثراً إلى 
حد كبير بأخلاق المسيح الشخصية... والظاهر أن الأخلاق عند الصوفية أقرب إلى 
الأخلاق المبسوطة في "موعظة الجبل" في الإنجيل من أي مذهب أخلاقي آخر 
نعرفيا"!؟), 

ويقول نكلسون "في الطوق عقد مماثلة لطيفة بين المذهبين» الصوفي والمسيحيء 
فالتعابير التي تنسب إلى مؤسس الإسلام هي بعينها التي نسبها للمسيح القديس يوحنا 
والقديس بولص وعلماء اللاهوت المتأخرون من متصوفة المسيحيين"!”. 

ويقول بلاثيوس "نسب الصوفية إلى النبي (صلى الله عليه وسلم) آراء موغلة في 
الروحانية العالية» مستمدة من الرهبانية المسيحية وعبادات ومجاهدات في التعبد 
والفضيلة غريبة عن الإسلام الأصلي"!". 


7" في النضوف الإسلامي 101 

''١‏ الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ ؟/7؟. 

('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص 85. 

41 شخصية نكت قن لاح زاللحة الألمائية حفلا عن التضوت الأنتلامي بت تكسو ح اهل 1 

58 الضوفية ف الإتبلادح صن 25 اب وانظر في التسيوفة الأشلامى طن 18ت وانظن بخ عووي بت أسحيق 
بلاثيوس # ص758. 
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ويرجح هاملتن جب هذا الانفلات في تقديس شخصية النبي محمد صلى الله عليه 
وسلم إلى أمورء يقول "ساهم عنصران في توسيع النظرة الصوفية إلى شخص النبي: 
١‏ - الخيال الديني: والذي يتوق إلى نوع من الرمز يسمح له بأن يطلق العنان 
لغرائز حبه وإيمانه... هذه الغرائز بوقوفها في وجه تحديد العقيدة داخل نظام 
لاهوتي دقيق هي التي سعت ووجدت مخرجاً روحيا في تقديس محمد رفيق 
الصداقة والمحبة. 
؟ - الباعث الآخر لهذا التقديس هو رد الفعل ضد الافتراءات التي أشاعها 
الفسيهي ‏ حي 10م 


أما وللوي: فنا زجحل جف | القارين لاتخصيية: الزاطوال< صق له عليه رسام رمحي 
مسوغة لهم للاتحاد. ويقول "محمد هو النور الإلهي وهو الإنسان الكامل الوس يط 
للطف الإلهي للناس كافة وللأولياء بخاصة بل ينبوعاً للطف والحياة الصوفية 
وبواسطة النبي يصل العبد إلى مقام الوصول والاتحاد ويدخل في السلسلة السرمدية 
لتجليات: النوو الإلهى ويضبية إشعانا كاملا مثل آدم»وعيسى» ديو 

ويبين نكلسون أن الوسيلة في ذلك الاتحاد تبدأ مما يسميه غلاة الصوفية بالمحبة: 
يقول "صور الصوفية الصلة بين الله ومحمد بصورة اعتبروه روح الله والعقل الكلي 
ونحو ذلك فسهل عليهم الكلام في حبه وتقديسه"!؟). 

ويعلق على ما كتبه الغزالي في بعض كتبه» فيقول عن النبوة في المنقذ من الضلال 
"إنه تصور ‏ أي الغزالي ‏ النبي لا باعتباره المرجع الأعلى في مسائل الدين 
والأخلاق فحسبء بل باعتباره مصدر الحياة الدينية الروحية؛ ومنبع النور الفائض 
عل تلك الحناة!”. 


)0 ابن عربي ناص" ه١,‏ 

"' الاتجاهات الحديثة # ص”١٠١.‏ 

0 ابن عربي # ص58 .١‏ 

في التضوف الإشلامي وتازيخة حا ضص1517: 
'' السابق # ص45 .١‏ 
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ويقول عن كتابه مشكاة الأنوار "يذكر موجوداً يسميه المطاع؛ ويعتبره خليفة الله 
المدبر الأعلى للعالم» ويقول إن نسبته إلى الوجود الحق (الله) كنسبة الشمس إلى 
النور المحض"!'' ثم يعقب بعد عدة افتراضات "أميل إلى الاعتقاد بأن نظرية الغزالي 
في المطاع تتفق مع نظريات المتأخرين من الصوفية» وأن المطاع مثل الصورة 
المثالية التي يسمونها الحقيقة المحمدية» أو الروح المحمدي أو الإنسان السماويء: 
الذي خلقه الله على صورته"!". 

وقد ذكر بعض المستشرقين تلك المخالفات وقارنوها بما عليه الرعيل الأول يقول 
آدم متز "كان المسلمون الأولون مقتصدين في النبي؛ فحكي عن أبي بكر رضي الله 
عنه أنه دخل على حبيبه وهاديه النبي صلى الله عليه وسلم وهو مسجي» ثم بكى 
وقال: بأبي أنت وأمي يا بني الله لا يجمع الله عليك موتتين» أما الموتة التي كتببت 
عليك فقد منّه01. 

ويقول نكلسون "إذا بحثنا في شخصية محمد في ضوء ما ورد عنه في القرآان من 
آبات: وها أنرعنه مق الحديث:فن الصدن الأول»:وجدنا القرق كتابيها بين الشورة 
التي صور بها في ذلك العهدء وبين الصورة التي صور بها الصوفية أوليائهم؛ أو 
تلك الصورة التي صور بها الشيعة إمامهم المعصوم... وقد تغيرت فكرة المسلمين 
عن شخصية الرسول تغييراً يتفق ومقتضيات الشعور الديني وتطور'!). هذا الكلام 
يتضمن التعدي, وغياب الموضوعية, وتغليب الشاذ المنحرف على الحقيقة, وما ذلك 
إلا إشارة صريحة إلى أن الدين الإسلامي قد طاله التحريف والتبديل, كما طال غيرة 
فق الأدنان الأخوض: 

فإذا استغرق نكلسون في صوفيته وبرر أقوال غلاة الصوفية في شخص الرسول 
عليه الصلاة والسلامء أو أوليائهم بقوله "ليست لغة إلحاد وغطرسة؛ ولكنها في 


(''في التضوف الإشلامي وثازيشه ح ضل 3725 
السابق # ص48 .١‏ 
الحضارة الإسلامية ‏ ؟//ا". 


)في التصوف الإسلامي ‏ ص58١‏ -159. 
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الحقيقة لغة أناس أرادوا أن يصفوا الله فوصفوا أنفسهم لشعورهم بأنه هويتهم» أو 
أرادوا أن يصفوا الروح المحمدي فوصفوا أنفسهم لشعورهم بأنه حي فعال فيهه"!". 
قارن مع ما كتبه شيخهم الأكبر ومرجعهم في بحوثهم الاستشراقية يقول جولد تسيهر 
لفن :الحق لين من شي أشه خروجا على 'الشدة” القنيمة: :و أظهن متاقضة لها من هذا 
التقديس المبتدع "تقديس الأولياء" المفسد لجوهر الإسلام والماسخ لحقيقته» وأن السني 
الصادق الحريص على إتباع السنة لابد أن يعده من قبيلك الشرك الذي يستثير 
كراهيته واشمئزازه وزيادة على ذلكء» فإن صفة النبي كما صورتها السنة قد أصابها 
التعديل» والتحوير لكي تتلاءم مع تقديس الأولياء... وقد وضعت صورة للنبي 
تتعارض مع البيانات البشرية التي صور بها القرآن والسنة مؤسس الإسلام'"!". 

- مكانة الولي: 

أ - معنى الولي: 

يقول نكلسون في تعريفه للولي عند غلاة الصوفية “الولي المسلم تطلق عليه في 
الإنجليزية ()صنه5 «310516) فاستعملت في الصهرء والحليف والمتولي أمركء 
والضفيق وى والكلفة رغم بزلاتساتها الغافضتة:قذ إضيطتهها الشوفية و ضحت علما 
شاكها حل قرو افيه وباتيلية هن اث 

ويقول في كتاب آخر "يطلق المسلمون اسم الولي على الرجل الذي وصل إلى مقام 
الفناء عن ذاته وإرادته» وبقي بالإرادة الإلهية... وهم طائفة قليلة من خواص الله.. 
وهم من حيث صلتهم بالله بمثابة المرايا التي تنعكس عليها صورة الذات الإلهية"!*!. 
وإذا كانت كلمة (150ة9) تعني قداسة بالترجمة الحرفية» فإن بعض المستشرقين قد 
أرجع معانيها إلى أصول نصرانية يقول كوربان "طالما ترجمت كلمة (ولاية) في 


لاقي" التوف الاساخم توس 1 

(') العقيدة والشريعة # ص 7١4‏ بتصرف يسير. 
المقوفية في الاساق ع طن 

“ا في التصؤف الإسلامي سا 1607 , 
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الغرب ب "قداسة", وكلمة (ولي) ب "قديس” هذان المصطلحان لهما معنى كنسي 
واضح عند الغرويية 1/1 , 

ويقول جرونبام "الولي عضو في جماعة من الأقداس يرأسها قطب يسيح في أرجاء 
العالم غير معروف على الدوام» وغير مرئي في أحوال كثيرة فهذه الجماعة الدينية 
هي التي تقدم بحكومة العالم غير المرئية"!". 

ويقول آدم متز "الأولياء هم ولاة العالم» والحل والعقد منوط بهم وتدبير العالم 
موصول بهمتهم؛ ومن الجلي أن القطب هو الصورة الموروثة للإله (ومعنانسءط) 
فيه الختو ا 

ويقول سونج "تعني كلمة قطب في التصوف الإسلامي إما "الإنسان الكامل" أو 
"القطب الحسي" أو "الحقيقة المحمدية" وتعني كذلك رأس جماعة من الأتقياء الورعين 
لها نظام رئاسي متدز+"14. 

ويقول فيليب حتى "مكانة الولي عند الصوفية المسلمين كالمنزلة للقديسين في 
النصرانية... ومن أشد الأمور تحريماً في الإسلام الاعتقاد بالقداسة في الأولياء. 
ومع ذلك فقد ألف المسلمون في أثناء العصور الماضية هذه الأمور"!". 

ويرجع سونج مكانة القطب الأكبر عند غلاة الصوفية إلى المعاني للإمام عند غلاة 
الشيعة الاثني عشرية» والإسماعيلية يقول "لاحظ بعض الباحثين التشابه القائم بين 
مفهوم الشيعة عن الإمام بوصفه تجلياً للكلمة الإلهية» ومفهوم القطب الأكبر في 
التصوف الإسلامي. كما لاحظ باحثون عديدون ذلك التوازي بين التدرج الرئاسسي 
للقائمين على الدعوة الإسماعيلية والتدرج الرئاسي في التصوف برئاسة القطب"7". 
وقد صرح كل من كوربان وترمنجهام» ونكسلون والفرد بل بذلك يقول كوربان 
"يضع السهروردي في قمة ترتيبه للحكماء (الحكيم المتأله) وهو القضب الذي لا 


'١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية # ص85. 

('! حضارة الإسلام ‏ ص١١‏ ومابعدها. 

('' الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ 57/7. 
) موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ /1؟//87419. 

ا الإسلام منهج حياة ‏ ص55 .١‏ 

3 موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ 07؟//ا875. 


- 1 


يستطيع العالم أن يستمر بدونه حتى ولو كان خنفياً مجهولاً من الناس» وتلك مسألة 
فرغ التمقاتاهالشممنة! الكدي 0 

ويقول في كتاب آخر "فكرة الصوفي عن القطب الصوفيء ليست شيئاً آخر. غير 
الإعام عند الشيعة"!". 

ويقول ترمنجهام "مفهوم القطب والذي يعتمد عليه العالم» وهذه فكرة صوفية تعادل 
الإمام عند الشيعة على قمة التدرج الغير مرئي للأولياء» هذا المفهوم يرجع إلى 
وقت أبعد بكثير من عصر ابن عربيء وهو يرجع بصفة عامة إلى ذي النون 
المصري الوريث للتراث الغنوصي المصري"!". 

ويقول نكلسون "الصورة التي صور بها الصوفية أولياءهمء أولئك التي صور بها 
الشيعة إمامهم المعصومء ظهر من المقارنة أن شخصية الرسول لا تفضل عند 
الفوائفة شغورة الول الضوفي أ :عور الجناد الشيعي: إن لم كن دونيا: ذلك أن 
الولي الصوفي والإمام المعصوم وصفا بجميع أنواع الصفات الإلهية"!؟. 

ويقول الفردبل "بين الفاطميين والصوفية تشابه في النزعة: وذلك في اعتقاد كليهما 
بأن الألوهية يمكن أن تحل في إنسانء؛ الإمام المعصوم عند الفاطميين» والقطب 
الصوفي الواصل إلى أعلى الدرجات والمقامات؛ وكما أن آخر الأئمة المععصومين 
سيكون هو المهدي عند الشيعة» فيمكن أن نتصور أن الصوفية تصوروا إمكان 
حدوث نفس الأمر للقطب الذي هو سيد علم الباطن وشيخ العارفين"!”. 

كما لاحظ المستشرقون أن العديد من غلاة الصوفية قد وضعوا أنفسهم على قمة 
الهرم الصوفي وانتخبوا أنفسهم أقطاباً للعام ومحلاً للتجلي والإرادة الإلهية كما 
يزعمون. 


(' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص4 57. 

') الشيعة الاثنا عشرية # ص”"١١.‏ 

الفرق الصوفية ‏ ص58 ؟. 

في النضوف الإسلامئ وتاريخة ص15 يتصرف يسير: 
(') الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص97". 
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يقول ماسينيون عن الحلاج "كان الغلو هو الاسم الرسمي لجريمة الحلاج الإدانة 
السياسية والدعوة إلى الربوبية... وبذا يكون الإدعاء بالإلوهية تهديداً للشرع 
الإسلامي» وأمن الدولة في آن واحد ففيها علو فوق الرسولء والإمام» وتغيير 
غواذ الت العقيدة و نيدن" الو 1" , 

ويقول 'تكلسوق حن الحلاع "يران الخلاع: أن الولي «النتحة بيذاكة الهو أممى مقاما 
من التي الذي لمعنه روبد الاك دارو زه مقال حناة الالال منت ا فس كل 
حياة المسيح الحياة (الإلهية الإنسانية) أي الإنسان الإله» الذي غير شخصيته ونقى 
حواهنه, كاشفا عق يشقيفته أى الحق وحن الهالق الأسمى الذى كمع فيا" 

ويقول كوربان عن السهروردي المقتول "نحن أمام اعتراف بإخفاقه في بحثه 
الطويل» عند رجل في مثل إيمانه» وله نظرة في سعة نظرته؛ وعنده القدرة على 
إدراك معاني الفلاسفة وضرب أمثال الأنبياء"!". 

ويقول اربري عن ابن عربي "قرر ابن عربي أن هناك روح الولي ممثلة في خاتم 
الأولياء»ء وهو الفيض الكامل من الروح المحمدية وهو يقرر أن هذه الروح ولدت في 
وقته» وقد قابله ورأي علامة الولاية عليه» ثم يصرح بأنه تلك الروح "روح الأولياء" 
من هذا النص وغيره من كتاباته يظهر بأنه ينتخب ذاته روحاً للأولياء"!. 


ب - كرامات الأولياء: 

نسب غلاة الصوفية لأوليائهم الكرامات وخوارق العادة, وتمتلدئ كتب تراجمهم 
وسيرهم بتلك الخوارق» وقد لاحظ المستشرقون حرصهم على إجراء الخوارق 
وإظهارها أمام الناس» واستخدامها وسيلة لاصطياد قلوب البشر. 


('' آلام الحلاج ‏ ص١77‏ - بتصرف يسير. 
1" التمعوقة ح طمن ثزااك الإفسلام ب إقا اك نير كوماتن ارقولة سدصن 1 
السهروردي المقتول - ضمن شخصيات قلقة ‏ صن55. 
دونك كا 


1 


يقول ترمنجهام "تطلق كلمة كرامة على الأفعال غير العادية للأولياء وهي تتقابل مع 
المعجزات وهي الآيات النبوية الدالة على صدق النبوة"!". 

ويقول بلاثيوس "كلمة كرامة العربية ذات علاقة وثيقة جداً من الناحية المعنوية 
بالكلمة اليونانية اللاتينية (2دددنهدط"©) التي أدخلها القديس بولص في رسائله للدلالة 
على المواهب والأفضال الاستثنائية التي يشرف بها الله النفوس المختارة"!". 

ولاحظ فيليب حتى التدرج في وصفهم لأوليائهم بالكرامات» يقول "في معظم الأحيان 
ينسب المريدون والتلاميذ المعجبون إلى مؤسس طريقتهم قوى خارقة,؛ فالاحترام 
يقود عادة إلى (التأله)» أي التطرف في المحبة والإعجابء والتوله بدوره يقود إلى 
التقفيمن ..: كم يضبيح هذا الول مقصبد] للقيرك والشفاغة» و الخشوع في التعظلي"117. 
ويقول ماسينيون عن الحلاج "قد عرف عن الحلاج أنه كان يحي الطير وأنه مخدوم 
من الجن.. لكن توجد لدينا حادثتان تبدو فيها سمة خرق الطبيعة غير قابلة للجدل 
وهي رواية ملئه البيت من سقفه إلى أرضه والثانية تصغره إلى طفل في الثالثة من 
ا" 

وقد ذكر آدم متز إحياء الموتى عند بعض غلاة الصوفية المسلمين في شيء من 
التهكم يقول "إننا لا نجد أنه وقع على أيدي المسلمين في ذلك العهد (القرن الرابع) ما 
كان يقع على أيدي أصحاب الخوارق النصارى من إحياء الموتى؟ أما المسلمون فلم 
يصلوا إلا إلى قيام الحيوانات بعد موتها على أيديهم'"”. 

ويقول نكلسون عن الشفاعة التي هي من خصائص محمد صلى الله عليه وسلم 
"الرأي الذي عليه أهل السنة أن الشفاعة للنبي دون غيره ولكن أولياء الصوفية 
يدعونها لأنفسهم باعتبارها جزءً مما ورثوه عن النبي عليه السلام'"!". 


('' الفرق الصوفية ‏ ص795؟. 
"ين هرب صاصن 3147 

"ا الإسلام منهج حياة ‏ ص .١45‏ 

() آلام الحلاج ‏ ص579. 

الحضارة الإسلامية - ص154:, 
في التصوف الإسلامي ‏ ص54١.‏ 
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وعن المعراج يقول كوربان "المعراج النبوي الذي تعرف به الرسول على الأسرار 
(الغيوب) الإلهية» يظل النموذج الأول الذي حاول بلوغه جميع المتصوفين واحدا بعد 
الأ )١(‏ 

0 
وعن الإلهام يقول نكلسون "للأولياء إلهام وإن فرق في اللفظ بين إلهام الأنبياء وإلهام 
الأولياءء وكان دونه في الدرجة إلا أنها من واد واحد"!". 
وفي الرؤى تقول أنا شميل "الصوفية في تلك المسائل التي ينتهجونها حين يصلون 
في نهاية سياحتهم إلى التعرف على الذات الإلهية» المعشوقة وذلك بولوجهم إلى 
أعماق نفسهم ولاسيما الثين اشتهروا بالأحلام :في العالم الإسلةب "11 , 
" - الآثار المترتبة على دور الولي: 
بحث المستشرق هاملتن جب في الكرامات عند غلاة الصوفية وعن أثرها على 
المجتمع المسلمء وحقيقة الولي أو ما يسميه المستشرقون القداسة يقول: تمثل الإيمان 
بالكرامات النكسة القاتلة لجماهير المسلمين في البحث عن الحقيقة. ما حقيقة القداسة؟ 
كيف نفرق بين من انتشى بالخمرة الإلهية حقاً ومن كان غشاشاً زنديقاً؟ 
وإذا كانت الكرامة نعمة خص الله بها أصفياءه؛ وأولياءه فكل من يشيع عنه إجراء 
الكرامات على يديه ويصدق الناس بصدورها عنه لا يمكن إلا أن يكون واحداً من 
الأضفياء الأولياء مهما تكن تعاليمه متحدية لطريق السنة... وهكذا أعادث عبادة 
القديسين إلى الإسلام تحت ستار التصوف ذلك الترابط القديم بين الدين والسحرا"!. 


(' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص550. 


'' الضوفية:فئ الإسلام حاضن133: 
('' أحلام الخليفة ‏ ص488. 


) انظر دراسات في حضارة الإسلام ‏ ص784. 
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ويقول الفرد بل "من القرن الثاني عشر إلى الرابع عشر ميلادي قويت فكرة أن 
لأولياء الله» والصوفية بوجه عام قوة إلهية» وصارت فكرة عامة ابتداء من القرن 
ويقول نكلسون "يمثل مذهب الولاية ذلك المكان الملحوظ والتأثير العظيم الذي أملاه 
في نتائجه العلمية» كالخضوع المطلق لسلطان طائفة مجذوبة من الناس» والاعتماد 
على فضلهم» والحج إلى قبورهمء وتعظيم بقاياهه"!". 

ويقول أيضا "كان الأولياء بأتباعهم وتلاميذهم يهددون الإسلام في تاريخه وتراثه 


ارل؟) 
ووحدنيةهة 5 


[') الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص75 . 
"١‏ الصتوفية في الأساك ص13 
1" تضوف يضمن تراث الابلاج حصو 


ع4 - 


موقف غلاة الصوفية من النبوة:- 

تمثل النبوة عند غلاة الصوفية مكانة مهمة فأولوا جانبها بالتصنيف ولا يخلو مصنف 
من مصنففاتهم إلا ويذكر فيها النبوة» هذا الاهتمام والعناية إنما يعود إلى ارتباط النبوة 
لديهم بالولاية وما يترتب على ذلك من دعوى استمرارية الوحي وختم الولاية. 
والإطلاع على الغيب ونزول المعارف على قلوبهم» والسيطرة على العالم ونفوذ 
قواهم في الخلق ونحوه. 

وغلاة الصوفية بعد ألبسوا أولياءهم صفات الأنبياء ومنحوهم خصائص النبوة» بعد 
أن رفعوا مكانة النبي محمد صلى الله عليه وسلم عن النبوة وتجاوزوا به إلى 
الإلوهية. 

يقول الهجويري عن أهمية الولاية في التصوف "اعلم أن قاعدة وأساس التنصوف 
والمعرفة جملة» يقوم على الولاية وإثباتها'!". 

النبوة والولاية ‏ 

١‏ - النبوة: 

قال الترمذي "النبوة هي العلم بالله عز وجل؛ على كشف الغطاء؛ وعلى إطلاع 
أسرار الغيب» وهي بصر نافذ في الأشياء المستورة بنور الله تعالى"!" وفي المعجم 
الصوفي "هي الإخبار عن الحقائق الإلهية» أي معرفة ذات الحق وأسمائه 
و1 

والنبوة عند فلاسفتهم خارجة عن كونها هبة إلهية يقول الغزالي "إن في عالم 
الملكوت جواهر نورانية شريفة عالية يعبر عنها بالملائكة. ومنها تفيض الأنوار 
على الأرواح البشرية... ومنه تنفجر إلى أودية القلوب البشرية مياه المعارف 
ونفائس المكاشفات وإن كان ثم موجودات تتلقى تلك النفائس فهي قلوب 
الأنونا 1 


("اكشيق المحجوب اصن 1447 

"كتاف خف الأرلياء حص 31/١‏ 

'"' المعجم الصوفي ‏ دكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص”74. 
©) انظر مشكاة الأنوار ‏ الغزالي  .١55- ١65‏ 
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وقال السهروردي المقتول "أن قوة النفس في انتقاش المعارف تقوى إذا ضعفت 
المزوائع كنا :في..«التوم تعض المزضنى + حر بتتلان" النفنى رأمق اتدبني: يسوي إن 
عالم التخيل وقد ترى في نوم أو يقظة صوراً جميلة أو تسمع خطاباً حسن النظم أو 
تظهر صورة الغيب مشاهدة ويستشهد بقوله تعالى : (وَمَا نكس امه لوخي 
أَوْمن وتراء حجتاب أَوْبْرْسل سوكة) [الشورى : ."1]9١‏ 

ولايرى السهروردي المقتول في النبوة والنبي أهمية سوى احتياج البشرية إلى من 
يضبط بيوعهم وأنكاحهم وجناياتهم وتذكرهم ربهم!"". 

وتشعل. الناز ال مطريفةالنولة و لأسف وال ظلبها بالقوعد و[لكحاف دولا طرسيق لراك 
العقل النبوة» لأن النبوة عبارة عن طور يحصل فيه عين لها نورء يظهر في نورها 
لعجو أمون: لآ يدريكها العقل ولا نبيل: إلأأوق الضوقية,وسلوك طرقها الإنراك 


ا ا 


؟ - الولاية: ‏ 

إن الولاية عند غلاة الصوفية في تعاريفهم لا تكاد تخرج عن معنى النبوة يقول 
الحكيم الترمذي "فالرسول له شريعة قد أتى بها عن الله تعالى» ويدعو القوم إلى تلك 
الشريعة» والنبي هو الذي لم يرسل إلى الخلق» وهو يتبع شريعة ذلك الرسول ويدعو 
الخلق إلى تلك الشريعة التي أتى بها الرسول وكذلك المحدث يدعو إلى شريعة 
الرسول ويدلهم عليها وما يرد على لسان الحق عند الله تعالى.." ). 

والولاية عند غلاة الصوفية نوعان الأولى لعامة المؤمنين والثانية ولاية اخخدصاص 
قال الكلاباذي عنها "ولاية اختصاص واصطفاء واصطناع وهذه توجب معرفتها 


!'١‏ انظر مقامات الصوفية ‏ ص4 ه -هه, 

".نظن البتايق ح من 8ه 

('' انظر المنقذ من الضلال - ضمن التصوف الإسلامي - شخصيات ونصوص - دكتور عبدالحليم محمود - 
ص37 لول 


) كتاب خثم النبوة ‏ الترمذي - ص ١75‏ بتصرف يسير. 
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والتحقق بهاء ويكون صاحبها محفوظاً عن النظر إلى نفسه» فلا يدخله عجب ويكون 
مسلوباً من الخلق... فلا يفتنونه ويكون محفوظاً عن آفات البشرية"٠".‏ 

وقال بذلك القشيري في رسالتهأ'!» والهجويري بنحوه في الكشف!. 

وفي المعجم الصوفي " نبوة الولاية هي إرجاع الحق العبد إلى الخلق» ليقوم بأمورهم 
المصلحة لشؤونهم؛ فمن دعا الخلق منهم إلى الله تعالى قبل محمد صلى الله عليه 
وسلم كان رسولاء ومن دعا بعد محمد صلى الله عليه وسلم كان خليفة محمد صلى 
الله عليه وسله"!؟). 

مما سبق أثبت للولي الاصطفاء والاختيارء ثم العناية والتأديب» ثم تعريف الولي 
بولايته ثم العصمة والكرامة. 

أ الاضتطفاءو الأخققان ا 

قال الترمذي "اعلم أن الله تبارك اسمه اصطفى من العباد أنبياء وأولياء.ء وفضل 
بعض النيين على بعض... وكذلك الأولياء فضل بعضهم على بعض"/”. 

وقال الهجويري "أن لله عز وجل أولياء قد خصهم بمحبته وولايته وهم ولاة ملكه 
الذين اصطفاهم وجعلهم آية إظهار رفعه!". 

ته العفامة ن الخاديت : 

قال القشيري "ولي يكون فعيل بمعنى مفعولء كقتيل بمعنى مقتول» وهو الذي يتولى 
الحق حفظه وحراسته على الإدامة والتوالي» فلا يخلق له الخذلان الذي هو قدرة 
العصيان"!", 

وقال عبدالقادر الجيلاني إنه عز وجل أقامه في المرتبة... ثم يدنيه ثم يمهله؛ ثم 
يؤدبه ثم يناجيه» ثم يبسطه عنه ثم يقبض عليه"!”. 


(' التعزف: حت طن٠ة.‏ 

.١59ص‎  ةلاسرلا‎ )' 

1 كَشق المخجوب: صن 4.44 ومابعدها: 

؛) المعجم الصوفي - الدكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص”757. 
('' كتاب ختم الأولياء ‏ الترمذي # ص157. 

ا"اكقف المحجوواى اليهويزي ح صن 423 

" الرسالة # ص١4‏ ؟ - وانظر كشف المحجوب - ص"5 4 , 
1 الغنية ‏ عبدالقادر الجيلانى ‏ ؟185/7١.‏ 
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ج - التعريف والعصمة:- 

قال القشيري "اختلفوا هل يجوز أن يعلم أنه ولي أم لا؟ فمنهم من قال لا يجوز ذلك 
فالولي يلاحظ نفسه بعين التصغير... ومنهم من قال يجوز أن يعلم أنه ولي"!'' وقال 
الكلاباذي "قال الأجلة منهم والكبار يجوز أن يعرف الولي ولايته» لأنها كرامة من 
الها قوالن (العيد ”1 , 

وفي العصمة يقول القشيري "من شرط الولي أن يكون محفوظاء كما أن من شرط 
النبي أن يكون معصوماًء يجوز أيضاً أن يكون هذا الولي قد خص بكرامة هي 
تعريف الحق إياه أنه مأمون العاقبة"!". 

وقال الكلاباذي "يكون محفوظاً عن آفات البشرية» وأن كان طبع البشرية قائماً معه 
وباقياً فيه"( . 

وقال الهجويري "إن الأولياء ليسوا معصومين لأن العصمة ليست شرطاً لهم ولكنهم 
محفوظون من الآفة التي تقضدي :ويجويذها نف الولايك!*!, 

د - الكرامة: ‏ 

قال القشيري "القول بكرامات الأولياء صحيح وكثير من حكايات القوم تدل على 
ذلك"( , 

وقال الكلاباذي "اجمعوا على إثبات كرامات الأولياء» وإن كانت تدخل في باب 
المعجزاتء كالمشي على الماء»ء وكلام البهائم» وطي الأرض وظهور الشيء في 


5 1 ع ارل/ا) 
غير موضوعة ووكهة 0 


') الرسالة # ص59١.‏ 
التعرف ‏ ص5 ؛ ومابدها. 
7 الرزسالة بك هن 153 

ا التعرف ‏ الكلاباذي ‏ 50. 
"ا كشف المحجوب ‏ 459, 
أ الرسالة # ص594١.‏ 


0 التعرف ‏ ص ١ه5.‏ 
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وقد وضع السراج ثلاثة فروق بين آيات الأنبياء وكرامات الأولياء فقال: 

١‏ - الأنبياء عليهم السلام مستعبدون بإظهار ذلك للخلق والاحتجاج بها على من 
يدعونهم إلى الله تعالى» والأولياء مستعبدون بكتمان ذلك عن الخلق. 

١‏ - يحتج الأنبياء عليهم السلام بالآيات على المشركينء والأولياء يحتجون بذلك 
على نفوسهم. 

“ - كلما زاد الآيات للأنبياء كان أتم لمعانيهم وفضلهم,ء والأولياء إذا زيدت 
كراماتهم يكون وجلهم وخوفهم أكثر حذرا أن يكون ذلك من المكر 
والاستدراج!ا"". 


ولا يوجد اختلاف بين منزلة النبي ومنزلة الولي فلا يكاد يجد القارئ فرقاً ظاهرا 
وإنما القول عندهم الولي هو الذي يدعو بشرع نبيه فليس في هذا المقام فرق بين 
الولي وبين الأنبياء عليهم السلام الذين لم يأتوا بشريعة ولم يؤمروا بالتبليغ وانغفر 
إلى قول الهجويري "مقام صحو الأولياء درجة العوام» ومقام سكرهم درجة الأنبياء 
وعندما يرجعون إلى أنفسهم يعتبرون أنفسهم من آحاد الناس"!"! وقال الفوتي "الولي 
الكامل في قومه كالنبي في أمته» وأن مبايعته كمبايعة النبي صلى الله عليه وسلم 
لكونه نائباً عن النبي"(). بل أن من غلاة الصوفية من فضل الولي على النبي بل 
والرسل أيظبا. 

تفضيل الولي على النبي والرسول: 

يقول ابن عربي: "اعلم أن الولاية هي الفلك المحيط العام» ولهذا لم تنقطع ولها 
الأنباء العام» وأن نبوة التشريع والرسالة منقطعة... فإذا سمعت من يقول الولاية 
أعلى من النبوة فليس يريد ذلك القائل إلا أن الرسول عليه السلام من حيث هو ولي 
أتم من حيث هو بني رسولء فإنه يعني بذلك في شخص واحد"!*. 


('" اللمغرت الشرناج حت .صن 84 

(؟ كنف المحجون طن 1 

''" الزماح ب عمر الفوتى ,844/1١-‏ 

) انظر فصوص الحكم  ١565 14/١‏ وانظر المسائل لإيضاح المسائل ‏ ابن عربي ‏ ص58. 
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إلا أن ابن عربي يوضح رأيه في رسائله أكثر يقول "فهو صلى الله علي وسلم من 
كونه ولي عارفاً أعلى وأشرف من كونه رسولاًء وهو الشخص بعينه واختلفت 
000 

وانظر إلى قوله في خاتم الأولياء وأفضليته على الرسل عليهم السلام "المرسلون من 
كونهم أولياء لا يرون - العلم بالله ‏ إلا من مشكاة خاتم الأولياء... وإن كان خاتم 
الأولياء كانعا فق: الحكم لا تجاع بل تائم الرميل شن التشنري 1" 

ولابن سبعين مسميات للولي منها الوارث والمقرب والمحقق!. وهو يرى في نفسه 
أنه المعني بهذه المسميات ولذا قال عن نفسه "الوقت والجهاد سبعينية لا غير "قال 
شارخه "لما رأى من إحاطته وإفراظ اضطرار العالم إليه..: فالوارث هو الواسطة 
لين واقة يعن النى امتل 01 اغلية ويام وسققم على لمحاو يي العوار كا شمر 
المحقق والمحقق هو المدبر للعالم بالذات فمن كفر به فقد جحد نعمته"!. 

وقد قال ابن الفارض بمقولة ابن سبعين في قصيدته نظم السلوك: 

وروحي للأرواح روح وكل ما ترى حسنا في الكون من فيض طينتي 


وقال في تجاوز الولي النبي والرسول: 


يشكنك كلما أن قر د سكف قنيرة ييا و«وااشتوعفى إتجاء ويس 
ودونلك بحر خضته وقف الألى بساحله 20 لموضع دوي 


وها القول.من أقرال شيوهيع "قال البتطات "خمهنا يورا وقفيت الأبيناء 
تسو كلها" اجو ضيه هذا القر م :إلى االحنية ا 


"ا زائل لبق كوبت اا 

ا افصوضن لحك 7ت 

7 انظر بد العارف ‏ لابن سبعين - 5” - وانظر رسائل ابن سبعين # ص١7١,‏ 
أ رسائل ابن سبعين ‏ ابن سبعين ‏ ص7١١‏ بتصرف يسير. 

'' ديوان ابن الفارض - ابن الفارض - ص4/. 

"ا الإبريز - أحمد بن المبارك - ص46 4. 


"ا المعجم الصوفي ‏ د. عبدالمتعم الحفني - صن8"؟. 
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ونقل الفوتي قولهم "دائرة الولاية أوسع من دائرة النبي صلى الله عليه وسلء'!", 
ويستدل الجيلي على أفضلية الولاية على النبوة والرسالة بقوله "كان آدم ولياً قبل 
نزوله إلى الدنياء فلما نزل إلى الدنيا آتاه الله تعالى النبوة» فالدنيا دار تشريع وتكليف 
مكلاف الحنة فاه كان مياتزليا أنه كان الكن اماو لقا هةفه وذلك هو لني" : 
وقال ابن قضيب البان "القطب فاروق الوقتء وقاسم الفيضء وإليه مفوض أزمّئة 
الأمورء قلب القطب خزانة أرواح الأنبياء"". 

وقال أيضاً "ثم كشف لي عن إحاطة الولاية بالرسالة والنبوة... وقال في الولاية 
مجموع صور الأعيان الثابتة تحت تسخيرها وبها يكون التجلي الذاتي والقصد الأول 
الأقدس"!ة), 

ويصل الأمر عند غلاة الصوفية أن يغتني الولي عن النبي والنبوة» إذ هو يملك ما 
يكفيه عنها يقول الترمذي "المحدثون لهم منازل فمنهم من أعطي ثلث النبوة» ومنهم 
من أعطي نصفها ومنها من له الزيادة حتى يكون أوفرهم حظأً في ذلك من له ختم 
الولاية"!*, 

ويقول الغزالي "في الأولياء من يكاد يشرق نوره حتى يكاد يستغني عن مدد 
الأنبياء"!"'. بل أن النبوة عند بعضهم درجة يستطيع الفرد أن ينالها وإن لم يصطفى 
فق الله يفول الجيلق" من ذاوح 'الفكن 'الضحيم: وإقلال «الطعام :و المنام :والكلامبوكبراك 
الأمور التي تقتضيها البشرية» فإن هيكله يكتسب اللطف الروحيء فيخطوا على الماء 
ويطير وينتقل هيكله وروحه من حضيض البشرية إلى أوج قدس التنزيه وكان مؤيداً 


برواح القدس"!" , 


('! جواهر المعاني ‏ على حرازم  ١7/١‏ والرماح ‏ عمر الفوتي .596/١‏ 

(' الإنسان الكامل ‏ عبدالكريم الجيلي  .١7١/7‏ 

['' المواقف الإلهية ‏ ابن قضيب البان - ضمن الإنسان الكامل ‏ دكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص0١1١.‏ 
ا السابق # ص957١.‏ 

'ا كتاب ختم الأولياء ‏ الحكم الترمذي ‏ ص74١.‏ 

3 وشكاة الأنوان ع الغز الى طن 10 , 

('' انظر الإنسان الكامل ‏ عبدالكريم الجيلي  ١5/١‏ ومابعدها. 
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تأليه الرسول صلى الله عليه وسلم: 

تمثل نظرية الفيض والصدور عند أفلوطين أن أول صادر عن المطلق هو العقل 
الأول؛ تمثل هذه الفلسفة صلب فكرة غلاة الصوفية الفلاسفة عن الوجودء ولذا كانت 
الحقيقة المحمدية هي المرتجى والمطلوب والمقصودء وغالبية نصوص القوم حول 
الرسول صلى الله عليه وسلم وإن كانوا لا يعنون ذاته عليه الصلاة والسلام. 

يقول الحلاج "أنوار النبوة من نوره برزت»ء وأنواره من نوره ظهرت وليس في 
الأنوار أنوار وأقدم في القدم سوى صاحب الحرم... وجوده سبق العدم واسمه سبق 
القلم الأنة كان .مكل الأمن ولعيو اليشه احم وفعتة أوحد» لم يذل كان محشهورا 
قبل الحوادث والكوائن» ولم يزل كان مذكوراً قبل القبل وبعد البعد"(". 

وقال ابن عربي "أعلم أن محمداً عليه الصلاة والسلام هو الذي أعطى جميع الأنبياء 
والرسل مقاماتهم في جميع الأرواح حتى بعث بحبه صلى الله عليه وسل'!". وقال 
"كل نبي من لدن آدم إلى آخر نبي ما منهم أحد يأخذ إلا من مشكاة خاتم النبيين وإن 
تأخر وجود طينته فإنه بحقيقته موجود'!". 

وقال ابن قضيب البان "أوقفني الحق على مرتبة بيان الحقيقة المحمدية وكشف لي 
عن حقائق الأسماء في مسمياتها العلوية» وقال لي أنظر إلى كل اسم من حيث 
صورته ومعناه فرأيت الأسماء الإلهية قامت في الأعين الثابتّة وقال لي هي 
أربابها"!*!. 

والرب عند ابن سبعين هو الوجود المطلق الذي لا يعقل إلا ذاته والرسول صلى الله 
عليه وسلم هو العقل الأول» والوارث هو العقل الفعال الذي يفيض العلم والمعارف 
للعالم» يقول شارح عهد ابن سبعين "الله يعطي خيره وإحسانه للوجود الممكن كله؛: 
والنبي صلى الله عليه وسلم الواسطة الذي يوصل خير الله وإحسانه والوارث هو 


('' الطواسين الحلاج - ضص١؟١.‏ 

'" رسائل ابن غرين 1/1 

"ا قضوص الحكغ :55/1 وما بعدها. 

المواقف الإلهية ‏ ضمن الإنسان الكامل ‏ دكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص .١55‏ 
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الواسطة الذي يأخذ عن النبي صلى الله عليه وسلم ويفيض عن العالم» فالوارث هو 
الفياض على العالم بالجملة"!". 

وفي الإبريز "تكونت الكائنات ببركة ذكر اسمه صلى الله عليه وسلم وحضوره بينها 
ومشاهدتها قربه صلى الله عليه ول 


('' رسائتل ابن سبعين - ص77١.‏ 
('! الإبريز - أحمد بن المبارك - ص55 4 . 
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تعفيب ورد: 

النيوة: 

تناول الصوفية النبوة فمنهم من أثبتها للأنبياء وأثبت الآيات كما أثبت وجود الولاية 
وأثبت الكرامة وأنها من آيات النبي. 

قال أبو بكر الوراق!'' "النبي صلى الله عليه وسلم لم يكن نبيا بالمعجزة» وإنما كان 
نبي بإرسال الله تعالى إياه ووحيه إليه فمن أرسله الله وأوحى إليه فهو نبيء كانت 
معه معجزة أو لم تكن» ووجب على كل من دعاه الرسول الإجابة» وإن لم يروا 
معجزة. وإنما كانت المعجزات لإثبات الحجة على من أنكرء ووجوب كلمة العذاب 
على من عاند وكفرء وإنما وجبت الإجابة للنبي بدعوته» لأنه يدعوه إلى ما أوجب 
الله عليه» من توحيده ونفي الشركاء عنه» وإثبات ما ليس في العقل استحالته. بل 
وجوبه أو جوازه'!". 

إلا أن من غلاة الصوفية من انحرف في النبوة» وهم في هذا الانحراف متفاوتين و 
يتمثل هذا الانحراف في أمرين الغلو في النبي صلى الله عليه وسلم حتى رفع إلى 
التألها'' أو الحقيقة الواحدة وهي الحقيقة المحمدية ومنهم من جعل مقام النبوة دون 
مقام الولاية وجعل الولي أعلى من النبي. 

احتلت الولاية وارتباطها بالفكر الصوفي أهمية قصوى دارت حولها أبحاث 
المستشرقين متظاهرين بالموضوعية تارة في عرض أقوال غلاة الصوفية وتارة 
بالنقد وتارة بالطعن الصريح في معتقدات الدين. 

لقد كانت أقوال غلاة الصوفية صريحة و واضحة في تفضيل الولاية على النبوة, 
رجوع هذه الفكرة الوسط الشيعي مدخلا لدعوى غلبة الفكر الشيعي ونفوذ معتقداته 


('! محمد بن عمر الوراق الترمذيء أبو بكرء يقال له الحكيم؛» أصله من ترمذ لكنه أقام ببلخغ له تصانيف في 
الرياضة. انظر الرسالة القشيرية: ص74 - وانظر صفة الصفوة: 595/7. 

('' التعرف ‏ الكلاباذي ‏ ص8؛ - وانظر الغنية ‏ الجيلاني  .55/١‏ 

انظر الحسنة والسيئة ‏ ابن ثيمية # ص١؟١.‏ 
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إلى الوسط السني, وهذا ما تفيض به مؤلفات المستشرق الباطني ماسينيون, وتلميذه 
كوربان. 

ولا يخفى ما في عرض كلام المستشرق عن نفعيل دور الولي وتغليبه على النبي أن 
معنى النبي عند المسلمين ليس أكثر من رجل صالح فقط, فلا نبي للمسلمين وإنما 
ولي صالح ضمن سلسلة طويلة لا تنقطع من الأولياء. 


أو أن غلاة الصوفية هم أولياء, بل هم عند المستشرقين أنبياء كالحلاج عند 
ماسينيون, والسهروردي المقتول عند كوربان. 

أما جولد تسيهر كبيرهم الذي علمهم الخبث وسوء الطوية حيث عرض أقوال 
ملاحدة وحدة الوجود, وبالغ في بيان خطرها وهذه حقيقة ولكنها رؤية عوراء 
متجنية, فحال ابن عربي و كفرياته ليست ببعيد عن كفريات فيلو اليهودي, وجرأه 
ابن عربي لا تقارن بجرأة فيلو الذي باركته كهنة اليهود, في حين يغفل المستشرق 
اليهودي موقف أهل السنة في محاربة أقوال ابن عربي ومؤلفاته. 

أما المستشرق الإنجليزي نكلسون فقد غلبت على أبحاثه ما غلب عليها من بنغئض 
وحقد تضمن التعدي, وعدم الموضوعية, وتغليب الشاذ المنحرف على الصحيح 
الصريح. 

والناظر في أقوال نكلسون حول النبوة و الولاية عند غلاة الصوفية, يجد أن 
المستشرق يدور حول فكرة واحدة, وهي أن التغيير والتحريف لاحق بالدين 
الإسلامي ويجعل من تغيير معنى النبوة والنبي عند غلاة الصوفية دلالة على 
مصداقية أقواله. 

أما القسم الآخر من المستشرقين أمثال بلاثيوس و هاملتون جب و فيليب حتى فقد 
سعى إلى إنكار أمور ثابتة بالشرع, كالولي الشرعي, والكرامة, والتحديث, والإلهام 
ونحوها. 

إن الولاية الشرعية ثابتة بالكتاب والسنة و انتحال غلاة الصوفية لها لا يعني 
سقوطها أو إلغائها, وتفيد أقوال غلاة الصوفية في النبوة والولاية هو تفسير لأقوال 
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الولاية والنبوة: 

انقسم غلاة الصوفية في النبوة إلى قسمين الأول غلا في النبي صلى الله عليه وسلم 
وجعله المطلوب و المسؤل ومن ثم جعله هو الحقيقة ولاشي سواهء ونادوا بالحقيفة 
المحمدية؛ والانحراف الثاني كان في الولي والولاية إذ جعل الولي أفضل من النبي 
والولاية أشرف من النبوة والرسالة. 

وبداية ضلالهم أنهم جعلوا النبوة معنى قائم بالنفس إذ النبوة عند فلاسفة غلاة 
الصوفية هي كمال للنفس الناطقة تستعد به لأن تفيض عليها المعارف من العقل 
الفعال من غير أن يكون هناك خطاب حقيقي لله تعالى إذ كلامه سبحانه عندهم هو 
ما يحدث في نفس النبي من أصوات يسمعها وجعلوا النبوة من جنس الأحلام التي 
يراها النائم''! فأنكروا وجود إله يصطفي ويختار ويرسل رسلا وأنكروا وجود 
الملاتكة و أنكوى ١‏ الررسالة أصبلذ و الفير ف :ائقة | 316 "لذ ردح سان ولاك كم انين 
للرسالة وما ثم إلا نفس مترقية فلا نبي ولا شرع. 

وهذا مخالف لما أجمعت عليه الأمم واتفقت عليه قال ابن القيم "اتفقت أهل الملل على 
أن النبوة خطاب سمعي بوحي يوحيه الملك إلى النبي عن الرب تعالى. ليست مجرد 
معرفة الحقائق بقوة قدسية» في البشر تميز بها عن غيره وقوة تخيل و تخييل يتمكن 
بها من التصورء وحسن البصيرة. وقوة التأثير.... وهذا الأصل هو أحد أصول 
الفلسفة والإلحاد والزندقة"!"). 

الولاية والولي: 

أخبر الله سبحانه وتعالى في كتابه أن لله أولياء من الناس» وأن للشيطان أولياءء 
فأثبت ولاية» وأولياء الرحمن؛ كما أثبت ولاية» وأولياء الشيطان» فقال في أولياء 
الوحيق! ءام حزهاعي ذ وض :بعلن آنا كمون )[يونس: 57 - 
1]. وقال تعالى: ا ار : /51؟]ء وقال: 


ها الك ةله لق هو حبرو ونم 'عُنَا) [الكهف : 44]. 


(' انظر شرح العقيدة الأصفهانية ‏ ابن تيمية ‏ ص .١5١‏ 
('' انظر الصواعق المرسلة ‏ ابن القيم ‏ 753/7 وما بعدها. 


-هه : - 


وأخبر سبحانه عن أولياء الشيطان: (الذينَامثوانقائلونفي سيل الله الذي حكفروا نقأتلونفي 


ست 3 جر اص ٠‏ «ر -ه -ه 
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سبل الطاغوت فتا تو أي لطن نكي دَالبطان كا رضعينً) [النساء : 77]» وقال: (وئن 

اح لطن ا درو ادن" 0 [النساء : .]١١9‏ 

وقد ثبتت الولاية بالسنة فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم في الحديث القدسي: 

[إن الله قال: من عادى لي ولياً فقد آذنته بالحرب]!". 

الولي: في اللغة "الول المطن' الذي :يلك مويتم: المظردة: و الوك :الددن والقرب» ولول 

التابع المحب والصديق والنصير"!". 

قال ابن تيمية "الولاية صّد العداوة: وأصل الولاية المحية....والقرب وأضل العداوة 

البقضن. والبعذ» وقد قيل أن الولئ سمى وليا من مؤالاته للطاعالك أي متابخده لهنا 
1 بال(") 


والأول أصح 
وقال ابن حجر "المراد بولي الله العالم بالله المواظب على طاعته والمخلص في 


0 
وقال ابن أبي العز "ولي الله هو من ولي الله بموافقته في محبوباته والتققرب إليه 
بر 


الوك 'الشترعى هن التابع لنب المتصدق يما اجاءابه الفتوقفه غنذه قال :ابن تيمية 
"من لم يؤمن بما جاء به النبي فليس بمؤمن فضلا عن أن يكون من أولياء الله 
المتقدن رن قمر اعنقد: أن اكد مرق الا لناء:طرها إلن السرم ككدو مخاعتة تقد 
صلى الله عليه وسلم فهو كافر من أولياء الشيطان"!'. 


ا 


("! لسان العرب ‏ ابن منظور .4١١/١6‏ 

('' مجموعة الفتاوى  77/١١‏ - وانظر قطر الولي على حديث الولي - الشوكاني ‏ 7717. 
فتح الباري  .415/١١‏ 

ا شرح العقيدة الطحاوية ‏ ؟/505. 


أ مجموعة الفتاوى  .917/١١‏ 
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وكل ولي وإن حصل له من المخاطبات والمشاهدات ما يحصل للأولياء فإنه لا يفيده 
العلم بحقيقة النبوة إلا أن يعترف أن النبي أعلم منه!'". 

ولذا كان أفضل الأولياء هم الأنبياء» وأفضل الأنبياء هم الرسل وأفضل الرسل هم 
أولي العم وأفضل" أولو] العزم متكمد ضلن: اش عليه وسيل !"!: 

والولاية في الشريعة لها جانبان: 

جانب يتعلق بالعبد» وهو القيام بالأوامر واجتناب النواهي ثم التدرج في مراقي 
العبودية بالنوافل. 

وجانب يتعلق بالرب سبحانه وتعالى وهو محبة هذا العبد ونصرته وتثبيته على 
الاستقامة. 

وهذا المعنى يؤكد الحديث القدسي الذي يرويه عليه الصلاة والسلام عن ربه قال: 
(إن الله قال: من عادى لي ولياً فقد آذنته بالحرب وما تقرب إلى عبدي بشيء أحب 
إلي مما افترضته عليه وما يزال عبدي يتقرب إلي بالنوافل حتى أحبهء فإذا أحببته 
كنت سمعه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش بها ورجله التي 
يمشي بها وإن سألني لأعطينه ولئن استعاذ بهي لأعيذنه) !". 

قال ابن كثير في قوله تعالى: (أاإَوء لالآحَوْ لبهم ْ وكام ْيَخْربونَ) [يونس : 
]"١‏ يخبر الله تعالى أن 00 انوا وكاتوا .تون كبا قور هد رسيم كدان 
من كان تقياً كان لله وليا!“!. وقال ابن رجب "فأولياء الله هم الذين يتقربون إليه بما 
يقربهم منه... فقسم أولياءه المقربين قسمين: 

أحدهما من تقرب إليه بأداء الفرائض وشمل ذلك فعل الواجبات وترك المحرمات 
لأن ذلك كله من فرائض الله التي افترضها على عباده. 

الثاني من تقرب إليه بعد الفرائض بالنوافل. 


 ةيناهفصألا انظر شرح العقيدة‎ '١ 
.١5"ص‎ # انظر بغية المرتاد‎ 
ا‎ 0 
سبق تخريجه.‎ !'١ 


© تفسير القرآن العظيم ‏ ؟/4"8. 
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فظهر بذلك إلى أن دعوى طريقة توصيل إلى الله تعالى وموالاته ومحبته سوى 
طاعته التي شرعها على لسان رسوله صلى الله عليه وسلم فمن ادعى ولاية الله 


وشكدنة كين | "الطريق قدنخ أنه كاذي قل مر اا 


تفضيل الولي على النبي عند غلاة الصوفية:؛ 
يطلق غلاة الصوفية اسم الولي على الصوفي الذي حصل في مقام القرب من الله 
بفضل قداسته وورعه وفنائه في محبة ربه. ويعتبرون الولاية والنبوة مرتبتين 
يكتلقة ة شكقائين» الزرهة أنه نان المفاضيلة ينهي 

إلا أن فكرة تفضيل الولي على النبي وجعله مساوي له ظهرت في الفكر الشيعي قبل 
ظهورها في التصوفء ذلك لما كان غلاتهم من يعتقد بنوة علي أو ألوهيتهء كما 
يعتقد بعض غلاة الصوفية في بعض المشايخ الإلهية أو نبوة!". 

ذلك أن التشيع الذي قصر الولاية والإمامة على أهل بيت النبي من نسل فاطمة 
رضي الله عنها وجعلها تحل في الشخص بتوقيف واختيار إلهيين هو الذي فتح ثغرة 
نفذ منها الزهاد حتى انتهوا إلى أن صاروا هم أنفسهم في مقام الأئمة؛ ورسموا 
صووة الول على :مكال الأماء الشيعي» ثم جاء قيان الإسماعيلية إ3 جحل النقياء كوم 
مقدسينء» وبذلك أسبغت الإسماعيلية الولاية على نقبائها فاستغل غلاة الصوفية هذه 
السانحة وطبقوها في مجتمعهم!''. خاصة أن التتصوف والتشيع الغاليان نبتا 
وترعرها في البيتة العراقية والفارسية!"! ويمثل القرن الثالث عند بعض الباحثين 
انتقال هذه الفكرة إلى التصوف الفلسفي الغالي فنسب إلى شيوخ غلاة الصوفية 
الوجود والمعرفة» فكما وجد الكون للإمام وإليه ينسب تدبيره وتصريفه. كذلك 


('! جامع العلوم والحكم ‏ 557. 

.78١ص‎  يفيفع انظر التصوف الثورة الروحية - الدكتور أبو العلاء‎ "١ 

('' انظر بغية المرتاد ‏ ص"9١.‏ 

؛) انظر الصلة بين التصوف والتشيع - الدكتور كامل مصطفى الشيبي ‏ ص48" -545. 
"ا التصوف الثورة الروحية ‏ أبو العلا عفيفي ‏ ص١8؟.‏ 


عمه: - 


بالنسبة للشيخ أو القطب, وهكذا نشأت فكرة النور المحمدي حول الإمام جعفر 
الصادق ثم غلا فيها الغلاة ومن ثم انتقلت بغلوها إلى التصوف!". 

وحتى لا تواجه فكرة غلاة الصوفية أن الولي أفضل من النبي قالوا أن الولاية في 
نفس النبي أفضل من النبوة كما أن النبوة أفضل من الرسالة!". 

ومما يدل على كشف خبثهم أنهم قالوا بأن الولاية باقية» وأن النبوة منقطعة»؛ وأن 
الولي يأخذ من نفس المصدر الذي يستمد منه محمد صلى الله عليه وسلم» لأن الولي 
يأخذ من هذا العلم عن الله مباشرة» ويترجم هذا العلم إلى الناسء والأولياء هم 
الكاملون من الناس الذين لم يزل الله يلقي كلامه إلى قلوبهم!". 

يقول ابن عربي 'فإن كلام الله ينزل على قلوب أولياء الله تلاوة فينظر الولي ما تلى 
عليه مثل ما ينظر النبي فيما أنزل عليه فيعلم ما أريد به في تلك التلاوة كما يعلم 
النبي ما أنزل عليه؛ فيحكم بحسب ما يقتضيه الأمر"!“ا. 

يقول الدكتور عفيفي بعد إيراده النص "هذا معناه أن النبوة العامة لم تنقطع بممسوت 
النبي محمد صلى الله عليه وسلم» وإن كانت الرسالة قد انقطعت"!". 

وتمثل الولاية عند غلاة الصوفية الإرث الذي ورثوه عن النبي صلى الله عليه وسلم 
ويستندون إلى النصوص الشرعية في إثبات الولاية للمؤمنين» وهذا مردود عليهم 
فكما يختص النبي بنبوته دون غيره من البشر فكذلك الولاية» فإن الولاية القائمة 
بالنبي صلى الله عليه وسلم» هي بعينها لا تنتقل إلى أحدء وأما مثلها فلم تحصل لأبي 
بكر وعمرء ولا أحد من الأنبياء والرسل فضلاً عن أن تحصل عن مشايخهم!". 
وبسبب بعدهم عن العلوم الإلهية واقترانهم بالسحر والشعوةة والكهانة واتصال 
الشياطين بهم وآثار التجويع والعزلة والرياضات القاسية وبناء أفكارهم على آراء 


('' انظر نشأة الفكر الفلسفي ‏ الدكتور علي سامي النشار ‏ 7737/79. 

('! انظر بغية المرتاد ‏ ابن تيمية ‏ ص14١‏ - ومن المؤمنين بهذه الفكرة وهي أن التفضيل إنما في ذات 
النبي فقط ‏ الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ انظر تعليقاته على الفصوص ‏ ؟177/7. 

.775/7 انظر التعليقات على الفصوص  ص‎ '"١ 

) الفتوحات المكية ‏ ابن عربي ‏ 508/7. 

'"' التعليقات على الفصوص ‏ ص .775/١‏ 

.١54ص‎ - انظر بغية المرتاد  ابن تيمية‎ ١ 
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الوثنيين من اليونان والهنود الذي لم يعرفوا النبوة والوحي ظنوا أن النبوة مكتسبةء 
ولذا كان السهروردي المقتول يطلب أن يكون نبياً وكذلك ابن سبعين7", 

قال الذهبي "اشتهر أن ابن سبعين قال لقد تحجر بن آمنة واسعاً بقوله لابني بعديء 
قال إن كان ابن سبعين قال هذا فقد خرج به عن الإسلاء"!". 

وقد دلت النصوص من الكتاب والسنة وأجمعت الأمة من صدر الإسلام إلى اليوم أن 
النبو كفت يمتخفد' صل ال عليه ول كال تاق ::(تاك انمد نا لحدتن 


افك ريتكو ول دك تت [١‏ الأعز زم ع 


وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم: "إنه سيكون في أمتي كذابون ثلاثون كلهم 
يزعم أنه نبي» ونا بخاثة. النبيين. لا نبي بعدي"!". 

وقال عليه الصلاة والسلام "إن الرسالة والنبوة قد انقطعت فلا رسول بعدي ولا 
٠.‏ ا(ة) 

ل 

وقد أجمع الصحابة رضوان الله عليهم على ختم النبوة بمحمد صلى الله عليه 
وسلم"؛ ولذا حاربوا من ادعى النبوة فقتلوهم وسبوا نساتهم وذراريهم وأموالهدل'! 
وإذا كان لا نبي بعده عليه السلام فلا رسول بعده "فهو محمد صلى الله عليه وسلم 
خاتم الرسل فلا نبي بعده» والرسالة من باب أولى؛ إذ لا يرسل إلا بعد أن يتنبا 
فالنبوة وحي مطلق مجردا فإن أمر بتبليغه فرسالة فكل رسول نبي ولا عكس"!". 
وقد ارتبط الغلو في الولاية ببدعة جديدة هي ختم الولاية يقول شيخ الإسلام ابن 
تيمية "لفظ خاتم الأولياء لا يوجد في كلام أحد من سلف الأمة» ولا أثمتها ولاله 


ذكر في كتاب الله ولا سنة رسوله وموجب هذا اللفظ أنه آخر مؤمن تقي"". 


.54/5  ةيميت انظر النبوات  ابن تيمية  ص7756 - وانظر الجواب الصحيح - ابن‎ ''١ 


('! شذرات الذهب ‏ ه/99", 


اكأسئن بي داووات + القت حدية رق (8499 )يوست الماح احفة ت:1/4/6؟ صاحديك رق 40 7 
سنن الترمذي ‏ 577/54 حديث رقم (7777) - مسند الإمام أحمد ‏ ”7717/7 - حديث رقم .)١15861(‏ 
"ا ختم النبوة ح أب الأعلئ المؤدودئ حاص 35, 

' البداية والنهاية ابن كثير  .7١9/5‏ 

"ا معارج القبول ‏ الشيخ حافظ حكمي ‏ ص4 .5١0‏ 

(':مجموّعة الزشائك "والمنتائل: حت :15/4 


ا 


وأول من أطلق اسم الولاية في التصوف الحكيم الترمذي حيث صاغ نظرية صوفية 
في الولاية تخالف المعنى الشرعي وألف لبيانها مؤلفات منها ختم الأولياء. 

ومن هذا المسمى يظهر حرص غلاة الصوفية على الحصول على النبوة وإدعائهاء 
فلما علموا أن الأمة ستحاربهم عمدوا إلى مسميات شرعية صاغوها وفق أهدافهم 
كما هو الحال عن الفلاسفة» وقد رد شيخ الإسلام ابن تيمية هذه الدعوى بأمور: 


-١ 


أن هذا الاسم تسمية باطلة لا أصل لها في الكتاب ولا السنة ولا الكلام 
المافورن عمق لمودمشر ل فد نه قرول قاف 

إن آخر الأولياء أو خاتمهم؛ لا يجب أن يكون أفضل من غيره من الأولياء 
فكلا أن ييكون أفصليد: و انما نقنا ذلك مق القباد عل حاف الأبياء لما رآوا 
خاتم الأنبياء هو سبيدهم توهمو من ذلك قباساً مجرد الاشنتراك ف الفظ حاتم: 
أفضلية خاتم الأنبياء والرسل لم يكن لمجرد كونه خاتمأء إنما لأشة أخرى 
دلت على تلك الأفضلية. 

أفضل الأولياء سابقهم فإن أفضل الأمة خاتم الأنبياء» وأفضل الأولياء سابقهم 
إلى خاتم الأنبياء» ذلك أن الولي مستفيد من النبي فكلما قرب من النبي كان 
أفضل وكلما بعد كان العكس. 

وهم يستدلون بشبه نقليه يفضلون بها المتأخرين على الصحابة مثل قوله 
صلى الله عليه وسلم: "للعامل منهم أجر خمسين منكم""!» وهذا خلاف السنن 
المتواترة عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال: "خيركم قرني» ثم الذين 
يلونهم» ثم الذين يلونهم]!"أ» وقال "والذي نفسي بيده» لو أنفق أحدكم مثل أحد 
ذهياً ها يلع مذ أخداهم :ولا نضيفية”, 


( يفن أبى ذاؤةات 179/4 تحديث رقم (4811 )تند وستن الترمذي اه //0اب حديت رقم 8 
('! صحيح البخاري - كتاب الشهادات ‏ 3978/7 - حديث رقم )١5١4(‏ - وصحيح مسلم - كتاب فضائل 
الصحابة  ١957/5‏ حديث رقم (15757). 


('! صحيح مسلم ‏ كتاب فضائل الصحابة  ١977/4‏ - حديث رقم )074٠0(‏ - والبخاري ‏ كتاب فضائل 


الصحابة  ١757/9”‏ حديث رقم (31750). 
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وهو خلاف إجماع السلف كقول ابن مسعود: "إن الله نظر في قلوب العباد 
فوجد قلب محمد خير قلوب العباد فأصطفاه لنفسه فابتعثه برسالته» ثم نقر 
في قلوب العباد بعد قلب محمد فوجد قلوب أصحابه خير قلوب العباد'"'. 
وقول خذيفة: "ليا معشل: القر انه امتتقيم “افك ريقف ميقا جمد أ :ولت أختطنتم 
يننا وتعالة لقا باكر طبلا بعد 11 

وقوله صلى الله عليه وسلم: "لهم أجر خمسين منكم" فهذا صحيح إذا عمل 
الواحد من المتأخرين مثل عمل عمله بعض المتقدمين كان له أجر خمسين» 
لكن لا يتصور أن بعض المتأخرين يعمل مثل عمل بعض أكابر السابقين 
كأبي بكر وعمر. 

قياسهم الباطل وظنهم أن المتأخرين ينبغي أن يكون أفضل من المتقدم 
كالصبي يكبر بعد صغره والنبات ينمو بعد ضعفه. وهذا غلط إذ جعل 
الأفضلية في التأخر باطل فتارة يكون الفضل في تقدم النوع وتارة يكون في 
متأخر النوع؛ وإن كان هذا قد يُسِلَمِ في الفنون كالنحو والطب والحساب التي 
تنال بالقياس والرأي والحيلة» أما الفضائل المتعلقة بإتباع الأنبياء فكقل من 
كان إلى الأنبياء أقرب مع كمال فطرته كان تلقيه عنهم أعظم!". 

أما الاستدلال بما يحصل من المشاهدات العرفانية والكرامات الخارقة؛ ما لم 
ينقل عن السلفء فإن منها ما هو حق وواقعء كالكرامات للأولياء ومنها ما 
هو باطل كالخوارق التي يفعلها الكهان والسحرة. فإذا جوزوا الكرامات لكل 
من زعم الصلاحء ولم يعتبروا الصلاح بالعلم الصحيح والإيمان الصادق 
والتقوى بل جعلوا علامة الصلاح هذه الخوارق/*» وليس الخارق دليل على 
الأفضلية في الصالحين فقد تخرق العادة لحاجة العبد لذلك» أو لسبب وغلية؛ 
وقد يكون من هو أفضل منه لا تخرق له العادة إذ يرتقي الكامل عن ذلك 


مسند الإمام أحمد  279/١‏ حديث رقم (5500), 


('' البخاري ‏ كتاب الاعتصام بالكتاب والسنة  7١57/5‏ - حديث رقم (5855). 
انظر مجموعة الفتاوى  ٠٠١/١١‏ ومابعدها. 
) انظر الحسنة والسيئة ‏ ابن تيمية ‏ ص0١7١.‏ 


ا 


السبب ولا يحتاج إلى تلك الغاية» ومع هذا فما للمتأخرين كرامة إلا وللسلف 
من نوعها ما هو أكمل منها!". 


كالكا )مو قفن المستمز فيق تمق :وده الأدياهعد غلاة لوقنف 

لوكو التسترفة: عند السميةة وق" 

وجاق ا وان" الاسستشوقين بقاضية وللعناب العويرق هامة أن التسيوف تعر سودي 
منفصل عن الدينء بل أنه ينمو في أوساط لا دينية» وعليه فإن التصوف سواء كان 
أفلوطيني أو بوذيء أو يهوديء أو نصرانيء أو تصوف مسلمين» في ذاته نمط 
خاص لا يندرج تحت أي دين سواء كان سماوي أو وضعي. 

يقول ترمنهجام "التصوف باعتباره وعياً حدسياً روحيا بالله عز وجل منتمي إلى 
مجال الذيق الطنوعي: الكوني::وليس الديق: الموحي» :ولتل:فعلى: المستق لصوف 
يدو عدم ويجود اختلاف أساسي بين الأديان طالما أن التجربة هي نفسه"!", 

يذهب هنري برغسون النصراني المتصوف الغالي في صوفيته إلى أن الدين ليس 
إلا مرحلة يمر بها العقل البشري لينفذ إلى الدين الحقيقي وهو التصوفء يقول "إن 
الدين الكوني يربط الإنسان بالحياة» وبالتالي يربط الفرد بالمجتمع» بأن يروي له 
أقاصيص كالأقاصيص التي يهدهد بها الأطفال"!". ثم يقول في موضع آخر "تسرى 
حين ينتقد الناس الدين أو ينتصرون له هل يعنون حقاً العنصر الديني النوعي فيه؟ 
إنهم إذ يؤيدون أو ينتقدون» يتناولون بالتأييد أو التق قضيضما :: . جوهر الدين هذه 
اللخالةالنفبينة كار 

وأما ولتر ستيس فهو يعرض فرضيات عديدة في خاتمة كتابه ثم يقول "التصوف 
ليس ظاهرة دينية» فهو قد يرتبط بالدين لكنه ليس في حاجة إليه"!”. 


'! انظر مجموعة الفتاوى  ,7١7/١١‏ 
') الفرق الصوفية ‏ ص5١5.‏ 

('! منبعا الأخلاق والدين - ص4 ؟7؟. 
() السابق # ص 774. 

' التصوف والفلسفة # ص05 5. 
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ويذهب ولتر ستيس أن المتصوف المتحضر هو الذي يتجرد من عقائده الدينية يقول 
"الصوفي لا يفضل عقيدة ماء أو ديانة من ديانات العالم» أكثر من عقيدة أو ديانة 
أخرىء فالصوفي في أي ثقافة» عادة ما يؤول تجربته من منظور الدين الذي تربى 
عليه. لكنه إذا كان متحضراً بدرجة كافية» فإنه يمكن أن يطرح هذه العقائد الدينية 
ويظل محتفظاً بوعيه الصوفي') وهذا في حقيقة الأمر ما دعا إليه نكلسون يقول 
"الصوفي كلما زاد معرفة بالله قلت حماقاته الدينية"!". 

اقيم التصوك»” 

أما بالنسبة للتصوف عند المسلمين فذهب بعض المستشرقين إلى أن غلاة المتصوفة 
المسلمين كانوا يتجاوزون حدود الدين» ويرون زوال الفروق والاختلافات بين كل 
ديانة وأخرى تحت مطالب صوفية متعددة. 

يقول جولد تسيهر عن المحبة الإلهية ومكانتها عند غلاة الصوفية في تذويب هوية 
الدين في الملل الأخرىء "مهما تظاهر الصوفيون بتقدير الإسلام السني عالياً تلققى 
بينهم نزعة مشتركة إلى محو الحدود التي تفصل بين العقائد والأديان وعندهم أن 
هذه العقائد كلها لها نفس القيمة النسبية إزاء الغاية» المثلى التي ينبغي الوصول إليهاء 
كما أن هذه الأديان جميعاً تتجرد عن هذه القيمة» إذا لم تنتج المحبة الإلهية»: هذه 
المحبة هي التي يمكن أن تعتبر مقياساً موحداً ثابتاً لتقدير الأديان"!". 

ويقول جان شوفيلي عن المحبة "الحب يجذبه إلى الآخرء إنها عملية تواجد ووجد بها 
يصير الصوفي على غير ما هو عليه» محو أوصافه؛ وتحوله إلى آخر في هذا 
النستوى.كنقم القوارق'التضدووية في 'الذيانات واجت: لأنها قطي هل كل قحيء 
مجاوزة كل اعتقاد ودوجماطيقي طيفي"!“. 

ومعرفة الحق خنه :علا الصروفية سظوم :زواالالفروق :بين العقاتك يتل مانسينيون 
عن الحلاج "إن مفهوم الحق عند الحلاج مرتبط بعالمية تبشيره» الذي يؤكد فيه يقينه 


!اسايق هو 4 


''١‏ الصوفية في الإسلام ‏ ص88. 
('' العقيدة والشريعة ‏ ص ١١١‏ -؟5١,‏ 
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بأن الاتحاد الصوفي مبني على استسلام عاشق لإرشاد يأمرنا بفعل الخيرء لا على 
الانشناب النذعن لمجموع المعرفة الإلئية المفروض :و1 . 

وكذا قال نكلسون عن ابن عربيء والجيلي يقول "من لوازم مذهبهم في وحدة الوجود 
قولهم بصحة جميع العقائد الدينية أياً كانت؛ فإن الحق كما يقول ابن عربي لا 
تحصره عقيدة دون أخرى. وفلسفة عبدالكريم الجيلي في ذلك أن تعدد الأديان 
والاعتقادات ترجع إلى تعدد الصفات الإلهية والأسماء التي تجلي فيها الحق في 
كاله ااال 

وتحقيق الاتحاد بالذات الإلهية عند غلاة الصوفية لا يتحقق إلا بخرق حجب العقاكد 
والشرائع يقول جولد تسيهر في ذلك "تعدد الفرق واختلاف الصيغ الدينية والعبادات 
والأحكام الشرعية يفقد كل معنى وقيمة في نفس ذلك الذي يسعى للاتحاد بالذات 
الإلهية» فكل شيء في نظره ليس سوى حجاب يخفي الجوهرء ولا يستطيع أن ينزع 
هذا الحجاب إلا من يدرك كنه الحقيقة حينما يصل إلى العلم بالذات الأزلية الحقة"!". 
ويقول نكلسون "إذا كانت الأشكال التي يخطتها العد من العقائد والشعائر تعتبر ذات 
قيمة خاصة تتناسب مع الإحساس الباطن الذي ألهمها فهي تبدو من وجه آخر حجبآ 
دون الحق وحواجز يسعى القائلون بالاتحاد جاهدين في إلغائها وتحطيمها"!*!. 

أما براون فإنه يذهب إلى أن التصوف يمثل الدين الكوني اللامحدود الذي نادى به 
برغسون في كتابها”'يقول براون "من أخص الخصائص والأوصاف المميزة 
للتصوف... فصل رباط القيود وترك حدود الدين وظواهره... والحق أن الكثير ممن 
هلكوا بسبب عقائدهم الدينية قد جاؤوا ببدع مختلفة"!". 

ويرى نكلسون أن مصادر التلقي الذاتية للصوفي من الوسائل لإلغاء الدين يقول "هذه 
المذاهب (الاشراقية والعرفانية والكشف) منطقياً تلغي كل قانون ديني؛ أو أخلاقي؛: 


('' آلام الحلاج ‏ ص١١7.‏ 

('' في التصوف الإسلامي - ضص88., 

.١5١ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 
؛) الصوفية في الإسلام  ص88.‎ 

انظر منبعا الأخلاق والدين # ص775. 
('' تاريخ الأدب إيران  .5754/١‏ 
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وليس عند خيال العارف مثوبات أو عقوبات ربانية» ولا مقاييس للحسن أو القبيح.ء 
وعنده أن كلمة الله المكتوبة قد نسخها كشفه اللطيف المباشر... ومن هنا كانت جميع 
أشكال الأديان متساوية» وليس الإسلام بأفضل من الوثنية» وليس شيئا عقيدة يعتقدها 
الإنسان يؤديها!". 

ويذهب نكلسون إلى أن التصوف قد انحرف عن عقائده حتى تلاشي الدين معه تماما 
يقول "التصوف هو البقعة المشتركة التي تلتقي فيها نصرانية القرون الوسطى بالدين 
الإسلامي... ولكن في الوقت الذي حافظت الكنيسة الكاثولوكية على تراثها سالماء 
نجد أن المجرى الأساسي للإسلام بعد القرن الثالث عشر أخذ ينساب في قنوات من 
فلسفة دينية هي في نظر المتمسكين بتعاليم الإسلام تحتوي على كل شيء إلا 
اذيك "11 

بل أن الفرد بل يذهب إلى أن التصوف كان السبب الرئيسي في زوال الحضارة 
الإسلامية وتذويب الدين وزوال الأخلاق وانتشار الجهل يقول "هذه النزرعة في 
التضوكه كان حتماً أن تؤدي. إلى, اتحطاط الحضارة الإسلامية؛ وفى.رأينا أن هنذا 
أحد الأسباب الرئيسية في الانحلال الذي غزا الإسلام كله وبخاصة في المغرب 
ابتداء من القرن الرايع عشر"(. 

*" - انتشار الإسلام والتصوف: 

إن من الغريب حقاً أن يقرر المستشرقون تجاوز غلاة الصوفية الدين وإلغاء حدوده 
دوين معالمة:بل: أن«يعضوغ اجعل التصوف:ظزيقا مفاكبا للدين وي الوقنت 
نفسه يقررون أن انتشار الإسلام إنما كان بأيدي رجالات التنصوف وشيوخهم 
ودراويشهم وهم يؤكدون أن الدين الذي دعا إليه غلاة الصوفية إنما هو دين متسامح 
متجاوب للعديد من العقائد للنفوذ فيه. ولا يخفى أن ما يرمي إليه المستشرقون هو أن 
الدين الذي تلقته القلوب والعقول في العالم إنما هو الدين الصوفي العالمي بثوب آخر 


!'١‏ الصوفية في الإسلام ‏ ص860. 
1"" التسبوقة تمن تراك الإسلام با لشاف سيزتوماس أرنوك يدض 
('! الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص5٠‏ 5 . 
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تحت اسم الإسلام» وليس الدين الإسلامي الذي أرسل الله به رسوله صلى الله عليه 
وسلم وأنزل كتابه عليه. 

يقول هاملتين جب "إن السكان في الولايات الواقعة تحت الحكم الإسلامي سواء 
أكانو] مسلمين :أضذاذء! أو :كانو اممو مضق لكات :وكككو[] حظير كه ابجيحوة 
المتصوفة... كان دخلوهم في ذلك النطاق بجاذب من التصوف الذي استطاع أن 
يستميل نزعاتهم الدينية الغريزية» وبذلك أخذت تعاليم القرآن تستقر ببطء في نفوسهم 
على :من الزمن جنبا إلى جنب مع معتقداتهم وعباذاتهم ذاتالطابع الخراف"!. 
ويقول براون "إن الفرق بين التصوف ومعظم الطرق والمذاهب الأخرى هو أن 
التصوف يتحرر من بعض القيود» و يهمل ظواهر الديانة... وهكذا يحاول الصوفية 
بغية إدراك جوانب حقيقية كل مذهب ألا يكونوا تابعين للمذاهب الأخرى في مقام 
التوجيه والإرشاد"!". 

ويقول ترمنجهام "في الهند حيث كانت الأفكار أكثر أهمية... ذهب الصوفية لمسافات 
أكبر للتوفيق مع المعتقدات» والممارسات واستقبالها في بيئتهم» وهذا لا يتضمن أنها 
توافقت بوعي مع تصورهم للعقيدة الإسلامية طالما أن التفسير المشوب بالإلوهية 
الشاملة للحياة قد أتى كشيء طبيعي لهه"!"". 

ويقول ماسينيون عن الحلاج ومنهجه في الدعوة إلى دينه "لقد كان أمراً شديد الغرابة 
أن يتصرف سني على هذا النحو فينقل فكره الأساسي بمصطلحات فكر آخر. ونفهم 
لماذا خلط بسهولة مع دعاة القرامطة الذين استخدموا توفيقية لكي يحققوا على 
الطريقة الماسونية انصهار كل الأديان وتأويل كل طوائفها ومذاهبها بقصد صياغتها 
في مجموعة قواعد اجتماعية عقلانية» بغرض سيادة السلام والسعادة بين البشر"!"ا. 


(') دراسات في الحضارة الإسلامية ‏ ص785. 

"انتازيخ الأدية في ابران ات 

('' الفرق الصوفية ‏ ص55”. 

“) آلام الحلاج - ص١١‏ - وانظر ص 784 من نفس الكتاب. 


-/11 ع - 


: - محاربة الدين: 

يذهب بعض الغربيين إلى أن هناك صراعاً وغير معلن بين التصوف والدين» يقول 
ولتر ستيس "هل كانت للدين آثار طيبة في العالم أو لا - بمقدار ما يتميز الدين عن 
التضوقات: أم كان :كار ١‏ أكثن مذ ذافها؟ ب له يمحن رأ ةق السوايين فين 
اعتقادي على مسح شامل غير متحيز للوقائع. بل هما قد تأسسا على الميول 
والأفكار المتصورة مقدماً للدفاع أو الهجوم على الدين... ولابد أن نقول الشيء نفسه 
عم لصوت 

ومها حاول ستيس أن يكون موضوعيا فإنه يختم كلامه بتفوق التصوف في صراعه 
مع الدين أي كان ذلك الدين يقول "ونود أن نؤكد بغض النظر عن هذه الوقائع - أن 
التصوف هو المصدر النهائي لكل دين وهو ماهيته.. إذ علينا أن نؤكد أن الوعي 
الصوفي كامن عند جميع البشر"!". 

ويستغرق برغسون في صوفيته بل في دارونيته!'' حيث يجعل التصوف هو المرحلة 
العليا لرقي الإنسانية وأن الدين أياً كان وحياً سماوياً أو وضعياً ووثنياً مرحلة 
إعدادية يقول "إننا لا نفهم تطور الحياة إلا إذا رأيناها تسعى إلى شيء لا يمكن 
لوبغاده وزيلتطة المتضتوت الكبين :فلو قاق تكن القلنن» ال كين مالقا يمدت يهون 
أن يرقوا إلى هذه المرتبة العالية التي يعرج إليها الإنسان الممتازء لما كانت الطبيعة 
قد توقفت عند النوع إلى الإنساني؛ لأن هذا الإنسان هو في الواقع فوق الإنسان"!؛) 
وهو يذهب إلى أن الدين ما هو إلا أحد رموز التصوف أو أحد تعابيره يقول "الخطأ 
أن يظن أننا بالنمو أو الاكتمال ننتقل من السكوني إلى الحركي. من البرههان أو 
الخرافة ولو كانت صحيحة إلى الحدسء إنهم بهذا يخلطون بين الشيء ذاته وبين 


تعبيره أو ك / 


(' التصوف والفلسفة .ص 4+5 ب بتصرف يسير. 

.4١١  قباسلا‎ "'( 

''١‏ داروينه, منسوب إلى داروين صاحب مذهب في أصل الأنواع - انظر المورد ص 545؟. 
منبعا الأخلاق والدين # ص/777. 

السابق # ص74 7. 
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هذه الأصداء والنداءات التي وجدت في العالم الغربي» سبق أن ترددت في أوساط 
المجتمعات المسلمة يقول جولد تسيهر "ارتفعت بعض الأصوات منادية بأن العلم 
بوحدانية الله يشمل على عنصر من غتاصر الاتحاد؛ والإخاء بين البشر؛ بيتا 
الشرائع والأديان تسعى لإثارة التفرقة والانقسام فيما بينهم... والإسلام ليس موضع 
استثناء في دعوى الصوفية وهي عدم المبالاة بالأديان كافة"!". 

ويقول "نجد هذه الفكرة القائلة بأن النحل والديانات تحول دون بلوغ الغاية التي 
ينبغي أن يؤدي الدين إليهاء لأنها ليست من مصادر الحقيقة» وهذه الحقيقة لا يمكن 
الأهكد اك إلنها هق ظويق المقاد عات المستمر ة برق الملل بو الفكل المكفلوة1 0 . 

ويورد نصاً لأبي سعيد بن أبي الخيرا" الصوفي لصديقه ابن سينا يقول فيه "مادامت 
الشواكة و الفد ارين الم اتروع هدم تاها تصورقت ردك ادر اريت لايم سانا 
الكفر والإيمان لم يتشابها ولم يتماثلا تمامأ فما من رجل يكون صحيح الإسلام 
والإيمان"!*. 

عن هذا النص يقول نكلسون "مثل هذا الإعلان الصراح بالحرب على الدين 
الإسلامي قليل"!), 

ويذكن كار وذوفئ أن القصوف»يمثل عند دعاتة الدين: الأوحذ والأول 'الشابق للخدين 
عند البشرية. يقول " عند السهروردي المقتول أن جميع الحكماء والقدماء 
والمغاعيوية موا أكانو امن الفحكصحتزيية أ التوتكانة أو الميكوي» أن الفحوسن أو 
العرب» وسواء أَسُمُوا هرمس أو ملك يصادقء أو بزرجمهر أو أفلاطونء أو 
فيثاغورسء قد علموا مذهباً واحدا من .حيث الأسادن» مع اختلاف في الشكل» وأنهُم 


'' العقيدة والشريعة ‏ ص57١‏ - وانظر الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ الفردبل ‏ ص١٠‏ 5 . 

.١57”ص‎  ةعيرشلاو في العقيدة‎ ''١ 

''' أبو سعيد فضل الله» ابن أبي الخيرء يعد أول من أبدع الشعر الصوفي» وأول من استخدم الرمزية والققصص 
فيه» رويت عنه أفعال وأقوال منكرة» واشتهر بمجالس السماع التي أنكرها عليه شيوخ الطريقة أمثال 
القتشيري توفي سنة (١545ه).‏ 
أنظر الموسوعة الصؤفية صن7 ات وانظر الفصل ى */8؟1: 

(؛) في العقيدة والشريعة ‏ ص”57١.‏ 

ا الصوفية في الإسلام ‏ ص89. 
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لم يعرفوه بطريق التأويل العقلي أصلاء بل بطريق التأمل الصوفيء أو الكشف يفوق 
الطبيعة» وإن شئت فقل إن الفلسفة الصوفية تنشأ عن وحي مستمر منذ أصل 
العالك"": 


موقت خلاة الصوفية مق الأديان بت 

أخذ غلاة الصوفية من الأديان الموجودة في المجتمع الإسلامي كالمجوسية: 
واليهودية والنصرانية أو من خلال سياحتهم جملة من عقائدهم وعاداتهم» مما ساعد 
على قبول هذه الأديان على أنها أوجه متعددة لحقيقة واحدة خاصة أن عقيدة وحدة 
الوجود قد ظهرت عنعناتها في بداية ظهور التصوف وتميزه عن الزهدء أو بسبب 
الاحتكاك بدعاة وحدة الوجود من الهنود أو رواد الفكر الهيلينستي. 

فإذا كان الكل عين الحقيقة فلا فرق بين الأديان إذ الكل يدين بوجه من وجوه الحقيقة 
الواحدةا". 

وفي أقوال بعض شيوخهم السابقين تظهر عنعنات وحدة الأديان» أو قبول الأعذار 
لهم فذكر السراج عن أبي يزيد البسطامي "أنه اجتاز مقبرة اليهود؛ فقال: معذورون: 
ومر بمقبرة المسلمين فقال مغرورون"!" وأقصى ما عذر به السراج أبي يزيد قوله 
"حكاية تحكى عنه ولم نعرف إرادته فيما قال» ولا نطلع على حاله في الوقت الذي 
قال"( , 

وقال الحلاج "اعلم أن اليهود والنصرانية» والإسلام وغير ذلك من الأديان هي ألقاب 
مختلفة وأسام متغايرة» والمقصود منها لا يتغير ولا يختلف ثم قال: 


ذل علاحون السو نيا ناته تعنه جر اروصت نالوخ ةن انمتا 
07 لذن إلى خاصو ا 


'') انظر المسائل لإيضاح المسائل ‏ ابن عربي ‏ ص7". 
('' اللمع ‏ السراج - ص477. 


() السابق # ص57 . 


لاع - 


يطالبه أصل يُعتّر عنده جميع المعالي والمعاني فيهما"' 
وقال: 

ففي دين الصليب يكون موتي وال التطحام أريحنة: بول المنوسة! 
ويجيز السهروردي المقتول العبادة وفق أي دين إذ يرى أن المطلوب والمعشوق 
واحد يقول "هلم يا عارف نسبح لربنا طربا وشوقاء وهلم يا عارف نفرح بربنا 
ونزمزم بالتهليل والتكبيرء هلم يا أخا الحقيقة ندعو قيّم العالم بققب كئيبء وروح 
شيق» ونغمة رخيمة7ا.والرقص عبادة اليهودء وكان الزمزمة "كلام المجوس" عند 


كله 

وإن خر للأحجار في البد عاكف 
فقد عبد الدينار معشى منزة 
وفنا :اعت الالصتار .صن كصل مكة 
وإن عبد النار المجوس و ما انطفت 


فما قصدوا غيريء وإن كان قصدهم 


وقال ابن عربي: 


فما بار بالإنجيل هيكل بيعه 
فلا وجهللإنكر بالعصبية 
عن العر بالإشراك بالونتية 
وما راغت الأفكار من كل نحلة 
كما جاء في الأخبار في ألف حجة 


سوايء وإن لم يظهروا عقد نيةا*ا 


''" أخبار الخلاج ا ض55 - وانظن ديؤان الحلاج .ص١‏ 4: 


('' ديوان الحلاج - ص0١3.‏ 
('' مقامات الصوفية ‏ ص55. 


(؛) إذ يحرم على المجوس الكلام أثناء تناوله للطعام فيخرج الكلام من الخياشيم دون تحريك اللسان والشفة - 
انظر زرادشت الحكيم/ خالد عبدالقادر # ص”17 - وانظر لسان العرب ل ؟7١/777.‏ 


'' ديوان ابن الفارض - ص54١١ ,١١5-‏ 


-الاعٌ - 


لقد صار قلبي قابلا كل صورة فمرعى لغزلان ودير لرهبان 


وقال: 
فأرقب أفلاكاً وأخدم بيمة و اوش روظا داري سا 
فوقتا أسمي راعي الظبى الفلا ووققاأسمي منجما""ا 


قال شارحاً لأبياته "هذه أذواق مختلفة وإن كانت العين واحدة في هذا كل'!”ا 

وابن عربي يترك التفريق بين الأديان» إذ العابد إنما يعبد نفسه يقول "لا يعتقد إلا بما 
جُعل في نفسه فالإله في الاعتقادات بالجعل» فما رأوا إلا نفوسهم وما جعلوا فيها.. 
فقن فى 'تفدتك هيو لا لضبون المعتقذ اق كلهاء فإ الله تغالن أرسع و امه بق أن 
لصيو غك ووز 1/1 

وقال: إيُصْلُوا عبَادك) [نوح 73] أي يحيروهم ويخرجوهم من العبودية إلى ما 
فيهم من أسرار الربوبية» فينظرون أنفسهم أرباباً بعدما كانوا عند أنفسهم عبيداًء فهم 
العبيد الأرباب"!”. 


وقال: 
و اتتحنفة وف احعيفة مرحة لمن له في الخطاب عهد 
فكابد م لعفم شارف خضل مدتسة بحو حم الممفت ا 


'! ترجمان الأشواق ‏ ابن عربي - ص؛ ؛ . 

('' ترجمان الأشواق - ابن عربي ‏ ص45 . 

('' ذخائر الأعلاق ‏ ابن عربي ‏ بهامش ترجمان الأشواق - ص8 ؛ . 
) المسائل # ص» 5 ومابعدها. 

'اقصضوض الحكد# ,4/١‏ 

.97/١  قباسلا‎ ''( 


ا - 


وقال ابن سبعين "أي شيء يخطر ببالك سمه به» ومن اسمه الموجود كيف يخصص 
بأسماء منحصرة! هيهات! الله لا اسم له إلا الاسم المطلق أو المفروض فإن قلت: 
نسميه بما يسمى به نفسه أو نبيه» يقال لك: من سمى نفسه الله قال لك أنا كل شيء 
وحمي ما تناذي اناه" 

وقال "هو الذي صورة كل شيء وغايته ومقدم الوجود وضرورته التي لا انعكاس 
له عنها وهو البدء اللازء"("". 

ويعلل عبدالكريم الجيلي وحدة الأديان بقوله "إن الله سبحانه يتجلى في لباس هذه 
الأشياء والتي يعبدونهاء فيدركها هؤلاء بالعقل الكلي فيقلون بأنها هي الفاعلة"!". 
وقال في تعليل آخر 'يعبده من اتبع الرسل من حيث اسمه الهاديء ويعبده من يخالف 
الرسل من حيث اسمه المضل.. فكل من في الوجود عباد لله تعالى مطيعء"!. 


تروشائلة ابن سوعن تصن 34 

"أيه الغارفه حالين سبعين حدصن 94 
'"! الإنسان الكامل ‏ ؟/78. 

ا السابق 0 ؟7/١17.‏ 


اع د 


تعقيب ورد: 

وحدة الأديان' 

إن حقيقة التصوف مبنية على أنه ديانة روحية شاملة لجميع المذاهب والاعتقادات. 

وأغلب غلاة المتصوفة يؤمنون بأن كل مذهب من المذاهب جزء من الحقيقة» ولو 
كانت ضثئيلة» لأن الحقيقة الكلية واضحة كالشمس الفياضة في كل مكان» وتبرز في 
كل شيء بوجه خاصء وبشكل يخالف في الظاهر ما عليه من غيره من المذاهبء. 
ولكنها في الباطن حقيقة واحدة شاملة للكل. 

و بالتالي ينظر الصوفي إلى من يخالفه المعتقد نظرة خالية من النقدء بل تكون 
روحه في حالة استعداد دائم للتلقي عن الآخرين: والعمل بطقوسهم مهما كانت 
مذاهبهم مختلفة أو حتى متنافرة. 

إن قبول ديانات الآخرين وفق فكرة أن الحقيقة واحدة تظهر في أوجه متعددة. من 
أخص صفات التصوف الغالي. 

إن الدين الحقيقي للعالم كله أوله وآخره هو الإسلام قال تعالى: (إنَالديَعرالله 
لإسْكم) [آل عمران : ]١1‏ وقد اتفقت الشرائع على إثبات التوحيد لله تعالى وإثبات 
النبوة لأنبيائه» وأن الإسلام ناسخ لما قبله وأن محمد صلى الله عليه وسلم خاتم 
سامير ادويق كلذ قبى كما و الااقتروعة كين احا ويه في كاف شوق الحياة. 

إن الدعوة إلى تذويب هوية الدين الإسلامي في غيره من الديانات/'! المحرفة أو 
الوضعية» من أهم مقاصد التصوف الغالي فلا فرق بين اليهودي والنصراني والوثني 
من عباد الأصنام أو الكواكب وبين المسلم فالكل يعبد الله وفق ما يتصوره لأنه 
المعبود على الحقيقة في كل ما يعبد المحبوب على الحقيقة. 


إن خطورة هذه الدعوة تكمن في وجود حملة جديدة "تسعى إلى إفساد نزعة التدين 
بالأساام.والتكول فيه وكذويب شخصيتة ف ميعترنك :البديانات: ومتاردة لئاز 


('' انظر دعوى وحدة الأديان عند الصوفية والفلاسفة عرض ونقد سعيد بن محمد بن معلوي ‏ رسالة دكتوراه 


,١ 77" دص‎ 


- ةلاع - 


الإسلامي» وكبت طلائعه المؤمنة وسحب أهله إلى ردة شاملة... وذلك فيما جهرت 
به اليهود والنصارىء من الدعوة الجادة إلى "نظرية الخلط بين الإسلام وبين ما ههم 
عليه من دين محرف منسوخ!"!. 

لقد توافقت هذه الحملات مع ما توافرت عليه أيديهم من تراث صوفي كبير يتزعم 
هذه الفكرة ويحيلها إلى مرتكز أساسي يبنى عليه الفكر الصوفي. 

إن تساقط المستشرقين على دراسة التصوف ونشر مؤلفاته والعمل على ترجمتها 
والعمل على بعث هذا الإرث الصوفي الغالي في المجتمع المسلم ليؤكد على ظفر 
المستشرقين بوسيلة نافذة نفذت في العالم الإسلامي قديماً وترتب عليها آثار لحقت 
الأوضاع السياسية والاجتماعية والاقتصادية فظهرت حركة الزنج والقرامطة 
مرتبطة بدعاوى الحلاج وآثاره!". 

وظهرت مقالات الحلول والاتحاد ووحدة الوجود بحدوث دولة التتار وسقوط 
الخلافة!". 

وغلاة الصوفية تلقوا هذه الفكرة عن اليهود والنصارى: "تلقاها عنهم دعاة وحدة 
الوجود والاتحادء والحلول» وغيرهم من المنتسبين إلى الإسلام من ملاحدة المتصوفة 
في مصرء والشام وأرض فارسء وأقاليم العجم» ومن غلاة الرافضة وهي من 
مواريثهم عن التتر"!*. 

بل "هي في حكم الإسلام: دعوة بدعية» ضالة كفرية» مظلة» مأثم لهم» ودعوة لهم 
النواودة قنائرة فور لم10 

إن الذهؤة إلى وحدة الأدياق تصسطدم منع أناسيات الدين وذلك من وجووا"!: 


'' انظر الإبطال لنظرية الخلط بين دين الإسلام وغيره من الأديان ‏ بكر بن عبدالله أبوزيد ‏ ص١٠ .١١-‏ 

('' انظر المؤامرة على الإسلام ‏ أنور الجندي # ص188١.‏ 

.٠١7/؟‎  ىواتفلا انظر مجموعة‎ "١ 

الإبطال لنظرية الخلط بين دين الإسلام وغيره من الأديان - ص8١.‏ 

' السابق -# صه". 

١‏ انظر مجلة البحوث العلمية ‏ العدد 5٠‏ ص45 - فتوى رقم )١11507(‏ من فتاوى اللجنة الدائمة للبحوث 
العلمية والإفتاء. 


ها - 


١‏ - إن من أصول الاعتقاد في الإسلام المعلوم من الدين بالضرورة أن الدين 
الحق هو الإسلام وأنه خاتم الأديان وناسخها. 

.ومن أصول الاعثقاك.:الاغتقاة» بالقرآن آخر كتب الله تزولاً أده ناسغ كل 

كتاب أنزل من قبل؛ ومهيمن عليها. 

الإيمان بأن التوراة والإنجيل قد نسخا بالقرآن الكريم» وأنه لحقهما التحريف 

والتبديل بالزيادة والنقصان. 

؛ - الاعتقاد بأن محمد صلى الله عليه وسلم خاتم الأنبياء والمرسلين» وأن بعثته 
عليه الصلاة والسلام عامة للناس أجمعين. 

5 - اعتقاد كفر كل من لم يدخل في الإسلام من اليهود والنصارى وغيرهم 
وتسميته كافرء وأنه عدو لله ورسوله» والمؤمنين» وأنه من أهل النار. 

5 - أمام هذه الأصول الاعتقادية فإن الدعوة إلى وحدة الأديان والتقارب بينهما 
دعوة خبيثة» ماكرة» والغرض منها خلط الحق بالباطل وهدم الإسلام 
وتقويض دعائمه» وجر أهله إلى ردة شاملة. 

- من آثار هذه الدعوة إلغاء الفوارق بين الإسلام والكفر» والحق والباطل 
والمعروف والمنكرء وكسر حاجز النفرة بين المسلمين والكافرين» فلا ولاء 
ولا براءء ولا جهاد ولا قتال لإعلاء حكمة الله في أرضه. 


! 
> 


- إن صدرت هذه الدعوة إلى وحدة الأديان من مسلم فهي تعتبر ردة صريحة 
عن دين الإسلام» لأنها تصطدم مع أصول الاعتقاد» فهي فكرة مرفوضة 
شرعاء محرمة قطعا بجميع أدلة التشريع في الإسلام م قرآن وسنة وإجماع. 


-كالاعٌ - 


المبحث الرابع: موقف المستشرقين من عقيدة العلم اللدني عند الصوفية: 
يمتاز غلاة المتصوفة سواء في العالم الإسلامي»: أو في غيره من المجتمعات المتدينة 
أو غير المتدينة» بالاعتماد على الذات في تلقي العلوم والمععارف؛: وبخاصة في 
معرفة الذات الإلهية» ومعرفة صفات الحق وأسمائه» وتعد مرحلة الشيخ مرحلة 
مؤقتة تنتهي بوصول المريد إلى مرتبة الشيخية» أو وقوفه على الطريق الذي يصل 
به إلى ما سعى إليه الصوفي من الاتحاد بالحق. 
وقد فرق المستشرقون بين طريقين للوصول إلى هذه الغاية عند غلاة الصوفيةء 
حيث وجد طريق الحب والمحبة وما يترتب عنه من عشق واتحاد بالمعشوق. وبين 
الطريق الآخر وهو الاستبطان المعرفي والبحث نزولا في النفس حتى الوصول إلى 
إدراك الحق في الذات الصوفية أي أن هناك طريقين طريق القلب» وطريق العقل. 
وقد ارتبطت معاني العلم اللدني بمصطلحات عرفت في الأمم السابقة للإسلام: 
وانتشرت بين متصوفة فلاسفة» وعلماء لاهوت أشهرها فلسفة أفلوطين المتصوف 
الوثني. 

١‏ - من معاني العلم اللدني عند المستشرقين: 

من المصطلحات التي ارتبطت "بالعلم اللدني" عند المستشرقين وعند صوفية 
النصارى: 

١‏ - الثوصوفية ()دنطمه50معط1])ء (تتطمهومعط1)» وتعني: 

أ- معرفة الله عن طريق الكشف الصوفي أو التأمل الفلسفيء, أو كليهما. 

ب - معتقدات حركة نشأت في الولايات المتحدة الأمريكية 161١م‏ وبنيت في 

المقام الأول على أساس من التعاليم البوذيةء والبراهيمية!'". 


وفي المعجم الإنجليزي "عقيدة ظهرت في الولايات المتحدة على يد مدام عاد 
فاتسكي... تسعى لتكون عقيدة جامعة ومركبة لعناصر الديانات التي ظهرت 9 
كانت نتيجة الوحي الباطني؛ وتهدف إلى مساندة أتباعها للتمكن من الاتحاد بالإله!". 


58 
'! المورد ‏ ص"55, 


.26 .(101105231آ جامتاعصظ حتزع5400 مندوةع 1.00 0 


-/لا/اعٌ - 


: ) 0205) الغنوص (00515ع ,0ناواء‎ - ١ 

الغنوصية في اللغة الإنجليزية تدل على مذهب العرفان» مذهب بعض المسيحيين 
الذين اعتقدوا بأن المادة شرء وبأن الخلاص يأتي من طريق المعرفة الروحي"!". 
وفي المعجم الإنجليزي "مذهب ديني معرفيء ظهر في الشرق الأقصى ثم انتشر في 
الهيلينستية في الشرق الأدنى» وهناك فرق وطوائف غنوصية منها الوثنيء 
والفضير ا “11 

وفي الموسوعة البريطانية: أنها كلمة إغريقية تعني المعرفة وهو مصطلح استخدمه 
المدرسيون النصارى لتمييز حركة دينية في العصور القديمة (قبل العصور 
الوسطى) حيث اتصلت بالكنيسة النصرانية» وعرفت الغنوصية قبل النصرانية 
فوجدت عند الوثنيين كالقربانيين الهرامسة»؛ والكهانة الكلدانية وكذلك التعاليم القديمة 
للصوفية اليهود... إلا أن الموسوعة ترد المؤثر والعامل الرئيسي في بناء الغنوص 
كنين إلك ! المعلمين المفسطائيون :مين النهود 1 , 

أما موسوعة الأديان فإنها ترجعها إلى أنها حكمة هند ‏ أوروبية تعني المعرفة في 
الإنجليزية» والمعرفة السنسكريته (10308)» وقد استخدم هذا المصطلح في مقارنة 
الأديان كدلالة على ذيوع ورواج هذا المذهب في العصور القديمة» وهو مصطلح 
يلح على استيعاب الأسرار الباطنية» وتحصيل هذه المعرفة إنما يكون بطريقة الوحي 
المباشر - الوحي الإلهي - أو التلقي عن طريق الباطن السري وترجع هذه الديانة 
إلى عدة أديان وفلسفات كالآرمية» واليونانية» والرومانية» وكتابات اليهود حول 
الجوهر... وقد ظهرت كعقيدة بين اليهودء وفي النصرانية حتى اعتبرت فرقة بدعية 


1 المؤوة حاميل البطايكن تفن ا 

--01211012317آ بامتاعصطظ سقطسع مه ] "١‏ 
"' السوفسطائية, فرقة فلسفية اثينية كان رجالها مجادلين مغالطين, متجرين بالعلم. وقفوا جهدهم كله على الجدل, 
لا يبحثون عن الحقيقة وإنما عن وسائل الاقناع والتأثير الخطابي. انظر تاريخ الفلسفة اليونانية - يوسف كرم - 
ص 45. 


5 1130163,701,10 6013م 1ع زعم 4 


-ملاة - 


حاربتها الكنيسة وقتلت رجالهاء ويرجع الفضل إلى ماني في جعل الغنوصية دين 
عالم "(0, 

ومن المستشرقين من يرجع الغنوص إلى العقائد الإيرانية "إن اشتقاق ماني من فرقة 
ننعيكة الذيكاة يكرق لمكن كما أنه شين 'الشك ف هذ فاه لخر نيان أنته اسيك 
باتجاهات غنوصية أقدم» اتجاهات غنوصية في الديانة الإيرانية"!". 

وقد شرح بعض المستشرقين معني كلمة غنوص فقال تور أندرية "الغنوصية ليست 
معرفة تقليدية أو تجريبية: ولا معرفة نظرية بالمفهوم المتعارف عليه؛ إنها حصيلة 
إضاء» ناطفة أو نحا مكدمة المرييون كران مو مسن النسشتامةة لسن مين 
بمستطاعه أن ينالها إلا بالمكاشفة الحقيقية الغامضة» وبهذا فإن محتواها يختلف عن 
محتوى علوم الإيمان المتعارف عليهاء فهي تفتح للمرء نافذة تتيح له فرصة الاطلاع 
على أصل العالم مثلء وعلى تدرج القوى الإلهية» وعلى ما خفي من جوهر 
الإنا "لال 

ويقول نكلسون "المعرفة ‏ ثيوصوفي (54نام126050) المعنى الحرفي (للحكمة 
الإلهية) وأصحاب هذه العقيدة يدعون معرفة خاصة بالذات الإلهية» ويقولون أحيانا 
أن هذه المعرفة نتيجة لفعل قوة أعلى أو لوحي خارق للعادة» ولا يقال أنها نتيجة 
لوحي؛ بل توصف بأنها أعمق حكمة نظرية لأصحابها الذين يسمون ثيوص وفين؛ 
هؤلاء الثيوصوفيون يبتدؤن بالكلام في الذات الإلهية ويحاولون تعليل هذا العالم ‏ 
على الظاهر ‏ بأنه رد فعل قوي بالذات الإلهية نفسها"!'. 

ويقول معدو تزمتجهاة "نكن ,يكاجة تحار ممعي يتلاخ اللواسدرفية لان :دده 
الكلفة انقب يمك أن كور تاق مطاف كفن هما تحير ننه عركمة متها 
للروح نحو الله جل جلاله؛ والتي تتضمن التمسك بالحقيقة على المستويات الداخلية: 
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فإن الثيوصوفية هي تلك الفلسفة الإلهية التي تتفرع من خلال هذه الاستنارة الداخلية 
فهي تصوف العقل تمييزاً بها عن تصوف القلب"(", 
ويرجع كوربان معنى العلم اللدني إلى الهرمسية يقول "أنه إلهام سماوي يكاد يفوق 
الرسالة النبوية المشرعة قدرآء وتظهر الفلسفة الهرمسية فعلاً وكأنها حكمة لدنية أي 
فلسفة نبوية... وقد ترك تأثيرهم أي - الهرامسة ‏ آثار بعيدة في الإسلام وذلك 
بعدم قناعتهم جدوى القياس في تحديد الصفات الإلهية"!". 
وقد كتب نكلسون وصفاً للمعرفة اللدنية عند غلاة الصوفية ينطبق تماماً على المعنى 
اللغوي للغنوص يقول "وجدنا الصوفيين يطبقون مذهباً سيكولوجياً ويسيرون في 
طريق مطهر منير يعد الروح للوصول إلى المعرفة (60515) التي عرفوها بأنها 
الإدراك لصفات الوحدانية الإلهية» امتاز بها الأولياء فرأوا الله في قلوبهء"!". 
١‏ - الغنوص وعقيدة العلم اللدني عند غلاة الصوفية: 
أدرك المستشرقون معنى حكمة الغنوص (00515ع) وما تتضمنه من دلالات» وقد 
ربط المستشرقون هذه الكلمة بالفكر الصوفي عند المسلمين بعدة معاني منها العلم 
اللدني» المعرفة» العرفان» ونحوه وهم متفقون على أن الغنوص الصوفي أو المعرفة 
الصوفية أو العلم اللدني إنما تمكن الصوفي من معرفة الله تعالى بأسمائه وصفاته: 
بطريق واحد هو الاستبطان والتأمل الداخلي الذاتي للصوفي وأنها لا تدرك بوسائل 
المعارف والعلوم المعروفة ومن ثم الاتحاد بالذات الإلهية والاستغراق فيها. 
إن ما يميز الغنتوص: 

نك الأعماة "على" الذاك المقاملة مصكر ١‏ المعاز فد 

؟ - أن مآ ينتج عن.هذا الاسترسال يعد حقا قاطعاً. 

“ - أن المعرفة الناتجة عنه لا يمكن أن يتوصل إليها بوسائل العلوم الأخرى. 

- الواصل إلى هذه المرحلة متحد بالذات الإلهية. 
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وقد كتب المستشرقون في وصف الغنوص الصوفي ما يتطابق مع هذه المتطلبات. 
يقول جولد تسيهر "عند الصوفية العلم ليس تفقهاً لأنهم لا يستمدونه من الكتب ولا 
ينالوه بالدراسة» وقد اعتمد جلال الدين على سورة التكاثر في صوغ هذه الكلمة 
"فلتدرك بقلبك علم النبي» بلا كتاب ولا أستاذ ولا معلم... يستطيع الصوفي أن 
يغترف المعرفة من أعماق القلب وأن يجد في التأمل الباطن السبيل الأوحد للوصول 
إليها"!". 

يقول نكلسون "إن ما يسميه الصوفية معرفة يشبه ما يسمى في عرف الهيلينيين 
غنوصء وهو نوع من الذوق لا دخل للعقل فيه» وشهود للحق في القلب الذي 
استضاء بنور الله» ثم إن المعرفة تتضمن فوق ذلك فناء إنية العبد بذهاب صفات 
النقئرية "حنة والبقاء:يضقات اززر1! "1 

ويقول عن مغايرتها للعلم "بينما يطلق على المعرفة العادية لفظ العلم يطلق على 
المعرفة الخاصة بالصوفية لفظ (المعرفة» أو العرفان) والمعرفة مختلفة أصالة عن 
العليه ولاتد رمن امتهال كلنة معارن في توجمتها ولق ددهي يعيدا أن واه وخود 
كلمة مناسبة لها فمعرفة الصوفية» هي (900515) الثيوصوفية الهيلينستية"!". 

ويقول جورج قنواتي "نشأ عن تنوع العناصر التي جاء بها الغزالي أن صار له 
تأثير في اتجاهين» أحدهما عقلي أدى إلى تصوف يمكن أن نسميه ميتافيزيقها أو 
عرفانياً (وزوهمع)... الأمر الذي يميز هذا الاتجاه الاعتقاد بأنه يمكن الوصول إلى ما 
وراء العالم الملموس الذي هو مجرد مظهر لبلوغ عالم الحقائق المعقولة: 
والروحانية» وذلك من طريق حدس وجداني («متاشكصذ [دمتامدط8) وهو ما يسمى 
بالمعرفة"!4). 


.١54ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 
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"١‏ الصوفية في الإندلاع ل 
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ويقول فيليب حتي "المذهب العرفاني (الغنوصي) يمثل مرحلة تالية في تاريخ الزهد. 
وعقدة هذه المذهب أن من المعرفة ما لا يمكن أن يتلقاه الإنسان من غيره أو أن 
يلقيةة إلى بكيو ون أن الجعركة تدس اتطنال اتسنا كناد 1 

ويورد اسين بلاثيوس نصوصا لابن عربي ويعقب "هذا البناء من الصور والدرجات 
والأحوال الخاصة بالعيان الصوفي بما فيه من غرابة وتهويل و استسرار... يكشف 
عن غنوصية (عرفانية) جامحة... ونجد ابن عربي في مذهبه في المشاهدة أن على 
النفس أن تجعل هدف مطامحها النهاثئية هو الرؤية المباشرة التجريبية للنور 
الإلب "1, 

ويقول جرونباوم '"يحصل المتصوف عند نهاية طريقه أي عند نهاية مايسميه 
المسلمون علم الصوفية أو العلم الباطن (85016,10501506) على خبرة المعرفة بالإله 
وسيرى الله وجة إلى وجه وهو في رؤيته ليصبح وإياه شيتاً واحدأ"("ا 

ويقول سبنسر "الحقيقة في التصوف هي استبطان المعنى الفلسفي لمصطلح الحقيفة 
في تجربة عقلية مرهفة الذوق (معرفة). والحقيقة هي الحقيقة الباطنة التي لا يفتح 
الطويق للها :لذن لاتحاف اي 

ويقول سبنسر ترمنجهام "يجب التفرقة بين المنحة الصوفية وبين العبقرية أو المعرفة 
الغنوصية؛ وهي التي تمكن أولتك المفضلون من الكشف عن أسرار العالم غير 
المرئي للحقيقة والتأمل في انسور الزجرد.. دوع لصوف فل لاسر ان ليت 
تكشف عنها تدريجياًء وفي تناسب مع النمو الروحي للشخص وقابليته للتلقي"!*). 
ويقصد ترمنجهام بالمنحة الصوفية الحال والتي تتبع عدداً من المقامات7, إلا أنه 
يقرر أن في غلاة الصوفية رجال وصلوا إلى الغنوص يقول "هناك رجال ذو مواهب 
خاصة منحوا فهماً صوفياً للحياة لا علاقة له بالنظام الزهدي أو الأساليب الصوفية 


('' الإسلام منهج حياة ‏ دكتور فيلب جت ‏ ص178١.‏ 
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مثال السهروردي المقتول» وابن عربيء وابن سبعين» وفي أشباههم من غير 
المسلمين مثل أفلوطين» وإيكهارتء وبويهم» ورغم تفرد هذه العبقرية فقد بحث 
الرجال عن هذه المعرفة الباطنية!". 

إل أن كلسو يسول إمكانية تر لرد تمه التعاتى فى تق الضيوفي يلرزيق الغها رسخة 
الزهدية» يقول "وجدنا الصوفيين يطبقون مذهباً سيكولوجياً ويسيرون في طريق 
مظهن مقن يعد الروح لوصول إلى المعوفة '(9:081و) القن عرقوها بأبهسا الإنزراك 
لصفات الوحدانية الإلهية!؟!, 

ويقول جرونباوم في قصر المصادر على الذات فقط "الصوفي لا يصل إلى 
استبصاراته من الخارج بمساعدة تجميع الخواطر المجردة تجميعاً تتجلى فيه 
الحصافة بل من الداخل» وبإرشاد ذلك الخليل الذي ينير القلب الفاخص عن نفسه 
بنفسه» وليس القياس المنطقيء بل الاتحاد في الواحد الأحد هو مصدر علمهم كما أنه 
مرمى طريقهه"!". 

وإذا خص بعض المستشرقين الغنوص في أشخاص معينين» فإن هاملتن جب يعم 
جا الطزوق :بها يقزل "زجناعق على الياحة أن يعن بتشرفي ولخد مرموى لين 
في فكره عناصر غنوصية أو مناقضة للشرع"!*. 

وينفي تور أندريه علاقة الغنوص بعقائد غلاة الصوفية في العلم اللدني والمعرفة 
يقول "الصوفي المسلم كثيراً ما يسمي بالعارف» وجماعة الصوفيين بأهل المعرفة 
ولا ريب في أن المرء سيغرى بالمطابقة بين هذا المصطلح الففي ومصطلحي 
الغنوصية والغنوصيين ولقد حدث هذا في العديد من الحالات... إلا أن هذا دون شك 
كذ اوذى إلن. إغلاء فككة كين صيفيحة ضما 1ك :التصعوف تحقيق دقع" 
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ويفرق تور أندرية بين العلم اللدني والمعرفة الصوفية وطرقها وبين الغفوصء 
فيقول: "الغنوصية ليست معرفة تقليدية أو تجريبية » ولا معرفة نظرية بالمفهوم 
المتعارف عليه إنها حصيلة إضاءة باطنية أو إيجاد أو إيحاء يكسبه المرء من خلال 
نوع من المشاهدة التي ليس بمستطاعه أن ينالها إلا بالمكاشفة الخفية الغامض"!'". 
وهو يصف المعرفة والعلم الصوفي بذات الوصف يقول "إن الصوفية أيضاً تتوافر 
على معرفة ميتافيزيقية ينالها المرء من خلال إضاءة إلهية مباشرة... إنها معرفة 
ذات طابع خاص تحتوي على تجربة اعتقاديه عادية» إنها معرفة ذات لون آخر 
وإضاءة جديدة» وقوة باطنية خلاقة!". 

ويميز بين نتائج المعرفتين بقوله "الخشوع والضمير الحيء المرهف الإحساس 
والجدية تتناقض كلها مع الرضا عن الذات والثقة العالية بالنفس اللتين يتصف بها 
الغنوصي"!. 

ولاشك أن تور أندرية موغل في استنتاجاته»إذ لم يحدد وسيلة تمكن المرء من 
معرفة مصدر هذه المعرفة» هل هي من الرحمن أم من الشيطان أم هوى نفسيء فلا 
مقياس يحدده المستشرق إلا إحساس الصوفي فقط ثم أن الرضا عن الذات ليس 
طريقة للاستدلال ويكفي أن نعرف مدى اعتزاز السهروردي المقتول بذاته» واعتقاد 
ابن سبعين في نفسه أنه مستحق للعبادة إذ هو المقرب عند المطلق وابن عربي بلغ 
به الثقة أن منح نفسه حق النبوة والتشريع. 

مما سبق نلاحظ أن بعض المستشرقين أدرك معنى العلم اللدني عند غلاة الصوفية: 
ووجد معناها في مصطلحات لم تعرف في الوسط الصوفي العربي كالثيوصوفية, إلا 
أنها كانت الصورة المطابقة لما كان عليه العلم اللدني» ولعل ما انتشر في الأوساط 
الأمريكية في القرن التاسع عشر الميلادي إنما هو من مخلفات أفكار غلاة الصوفية. 
* - أصول العلم اللدني عند غلاة الصوفية: 


(') الشابيق تصن :5 ١‏ وامايعدها. 
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يذهب بعض المستشرقين إلا أن هذا المصدر يرجع إلى عناصر أجنبية امتزندجت 
وطورت الزهد الذي ظهر بين المسلمين. يقول نكلسون "لا أعتقد أن بوسعنا الدفاع 
عن التصوف من النمط (الثيوصوفي) التأملي على أنه مجرد تطور للزهد والمسكنة 
القديمين» فالتباين بينهما جوهري ويجب أن ينسب إلى تطفل أجنبي غير إسلامي"!". 
أ - المصدر الهندي: 

يقول كريمر "تعرف المدرسة الأفلاطونية بين الشرقيين باسم الإشراقية وأشهر 
أبطالها السهرورديء وقد نسج من مبادئ الأفلاطونية الحديثة مستعيناً بنظرية النور 
أو التألق» وهي من مبادئ المجوسية أو على ما يحتمل من مبادئ الماسونية فكرة 
عالمية مبتكرة خيالي"!". 

وإذا هو أرجع الزهد إلى النصرانية فإنه أرجع عنصر التأمل والتفكير إلى الأصل 
البوذي والذي تغلب على الزهد إثر نفوذ الإيرانيين المتزايد في الإسلام!'". وهذا 
ماذهب إليه كاردوفو في كتابة الغزالي!'). 

ب - الأصل اليوناني: 

يقول براون عن الأصل الهندي "يتبناه أنصار ضعافء ومع ذلك فإنه الرأي الشائع 
إلى وقتنا هذا بصورة كبيرة"!”اء ويرجع براون هذا المصدر إلى الفلسفة الأفلاطونية 
الحنيةك0", 

ويذهب نكلسون إلى هذا الرأي يقول "الأصل الثوصوفي للتصوف هو نتاج التأمل 
اليوناني إلى حد كبيرء فمعروف الكرخيء وأبو سليمان الداراني وذو النون المصري 
عاش ثلاثتهم وماتوا في الفترة (١7٠1ه‏ -11547ه) التي تبدأ بخلافة هارون الرشيد 


(') تاريخ الأدب العباسي ‏ ص185١.‏ 

('! الحضارة الإسلامية ‏ ص ١١١‏ بتصرف يسير. 
انظر السابق ب ص؟١١1,‏ 
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وتنتهي بموت المتوكل وقد تدفق تيار الثقافة الهيلينية خلال الخمس والسبعين سنة 
هذه بلا انقطاع إلى العالم الإسلامي"!". 

ويقول بلاثيوس "يقترن بالمقامات درجات من المعرفة الخارقة بالأمور الروحية 
والإلهية» وهذه المعرفة تتميز عن المعرفة الطبيعية العلمية أو النظرية بطابع اليقين 
والبينة الواضحة المباشرة» قبل إيصار العيون أو شهادة إحدى الحواس» ويطلق على 
هذا النوع من العلم اسم المعرفة محاكاة دقيقة للكلمتين اليونانيتين (78معط) ,كذمم6) 
اللتين عبر بها الفلاسفة الأفلاطونيون المحدثون في الإسكندرية عنه!". 

ويقول كلود كاهن "اقتبس المسلمون تسلسل الوجود الأفلاطوني » وذلك الانتقال في 
سلسلة من التجليات» اقتبس الفلاسفة المسلمون وصفها من الأفلاطونية المحدثشة» 
يقابل هذا الوصف إشراق فكري عند العارفين يعينهم على الرقي من مرتبة دنيا إلى 
مرتبة علياء وتلك وسيلة من وسائل المعرفة ووسيلة من وسائل الخلاص بطريقفة 
المعرفة... احتضن المتصوفة المتأخرون بعض الشيء من أصحاب نظرية الإشراق 
وبخاصة في إيران"!". 

ج - امتزاج الحضارات الهيلينستية والفارسية: 

جعل ماسينيون هذا الأصل متداخل يمثل مجموعة كبيرة من الروافد التي غذته 
يقول عن هذا الأثر "هذه الحركة (وحدة الأديان) ليست هيلينستية خالصة:؛ وإنما 
تحتوي على عناصر إيرانية» كما أنها ليست أفلاطونية محدثة خالصة أو هرمسية؛ 
إذ أحد عناصرها الأساسية هو الغنوص... الغنوص الذي ظهر أثره بالغ في الفرق 
الكيعرة وو علمناء اناد فوكدوما ون اه اللكية الم 

ويذهب ماسينيون إلى أثر الغنوص في فكر الحلاج خاصة:» والغلاة من المتصوفة 
والشيعة ودور الحضارة والكتاب الهيلينستيين ومزيج الثقافات في ذلك الوسط 
وتفعيله للغنتوصء يقول: "المنهج الثاني في الفكر غنوصي هرمزي منهج الزنادقة 


(' تاريخ الأدب العباسي ‏ ص54١.‏ 
اا 
") تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ ص75؟. 
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الروحانية (مانوية جديدة) ومركزه الكوفة» وقد لون أصحابه مادتهم العلمية 
الهيلينستية بالظواهر الروحية فتوسلوا عبر الصلاة والزهد إلى بلوغ واكتساب أرواح 
الففل الأصئلية؟!, 

يقول كروبان "تظهر الفسلفة الهرمسية فعلاً وكأنها حكمة لدنية» أي فلسفة نبوة... 
وبواسطة ذي النون المصريء؛ وهو متصوف وكيميائي مصري تسربت بعض أقوال 
الهرمسية إلى المتصوفة» أمثال الخراز والحلاجء أما إتباع الأفلاطونية المحدثة في 
الإسلام وهم الذين جمعوا التفكير الفلسفي إلى التجربة الروحية؛ فهم يعلنون في 
سلسلة طويلة من الإسناد أنهم يعودون في الأصل إلى هرمس نذكر منهم 
السهروردي وابن سبعين"!"» ويرجع قنواتي الغنوصية عند غلاة الصوفية إلى 
تحليلات كبار الفلاسفة أمثال ابن سينا والذي تأثر بالأفلاطونية الحديئة وعناصر 
إيرائية وهرمسية"!". 

ويقول جان شوفلي "هناك النزعة الصوفية العقلانية المصطبغة بالصبغة الغنوصية؛ 
تطور هذا الجانب في النزعة الباطنية في الصوفية نحو جانب تقليد عالمي معروف 
بالهرمسية» وخطورة هذا التيار كونه يحاول القضاء على خصائص الإسلاء"!". 
يذهب تور أندرية إلى أن الغنوص كان معروفاً وموجوداً ليس فقط في الحضارة 
الهيلينسيتية يقول "في العديد من الأديان كثيراً ما يسمى المرء الذي أطلع على خنفايا 
وأسرار الدين» بكل بساطة العارفء إنه ذلك الذي يعلم أكثر مما يعلمه الناس 
العاديون... والمثال الكلاسيكي للمعرفة أعلاه هو كما هو معلوم الغنوصية التي 
سادت التصوف الهيلينستي والاتجاهات المسيحية التي تنتمي إليه"!”. 

د - الأصل اليهودي: 


('' آلام الحلاج - ص؟157١.‏ 

('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١١7‏ وما بعدها. 

ا الفلسفة وعلم الكلام والتصوف # ضمن ترات الإسلام ب 49/9 7, 
©) التصوف والمتصوفة # ص77 بتصرف يسير. 
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ترجع أغلب الدوائر الغربية الدور الفعال في الغنوصية وتأثيرها في المجتمع 
المجوسي السامري (213805 0<م51) والذي عد نفسه مشاركا في القدرة الإلهية: 
وفي مدرسته امتزجت الهيلينستية» والفلسفة الإغريقية والحكمة اليهودية» كما دعا 
إلى أن العقل البشري يستطيع أن يصل إلى العلم اللدني بالأشياء كلها" . 

ويرجع دخول الغنوص في الكنيسة النصرانية إلى سمعان المجوسي هذا!'! يقول ول 
ديورانت "لقد نشأت هذه العقيدة ‏ الغنوصية - قبل المسيحية وكانت تبشر بوجود 
المنقذ (90161) قبل أن يولد المسيح» وأكبر الظن أن سمعان المجوسي السامري الذي 
عاب عليه بطرس إتجاره بالرتب الكونية» كان هو أحد دعاة أن للعقل قدرة للوصول 
ال العم للقت . 

وتمثل الكشوفات الجديدة (155١م)‏ لوثائق اليهود الغنوصية والتي دفنت في نجع 
وترجع بعض المصادر الغربية إلى أن الإسماعيلية في العالم الإسلامي هي فرقة 
الغنوصء وقد وجدت في وثائق اليهود التحليل لظهور هذه الأفكار في مصطلح 
إسلامي غنوصي خرافي أسطوري عرفت في مؤلفات يوحنا (أبوكريفيا يوحنا) 
وترجع في أصولها إلى الغنوصية اليهودي!”. 


الأصل النصراني:- 

ينقل نكلسون عن ميركس أنه "يرجع مذهب الغنوص إلى ديونيس الأريباغي أو 
بالأحرى إلى أستاذه هيروتس وديونيسيوس باكورة الفلاسفة الآثنيين الذين آمنوا 
بالمسيحية وتولوا الدفاع عنها والدعوة لها بمجرد أن سمع القديس بولس"!". 


0 5 .811631111163,9701,10-2 820391026013 - وانظر قصة الحضارة ل ,7597/١١‏ 
('' انظر الغنوصية في الإسلام ‏ هاينس هالم ‏ ص5؟. 
"١‏ انظر قصة الحضارة ‏ ١١/5؟79.,‏ 
0 -701,5 ,ماعتاع؟]آ 01 012عمم1ءزعمظ 4 
انظر السابق ‏ نفس الصفحة. 


(' تاريخ الأدب العباسي ‏ ص550١.‏ 


-/مغ - 


ويرجع جرونبام مذهب الغنوص عند غلاة الصوفية إلى الأصل النصراني» يقول 
"كم حاول المهتمون من الصوفية بالمسائل النظرية» أن يصفوا مالا يمكن وصفه من 
خبرة المعرفة... ومن قبل ذلك كان الطبيب والصوفي السوري سيمون الطيبوثي 
عاج ) يقننن تلك الفساكل تقول إن جرع من العلا ##الكلفانة» ولكسة ير أسطة 
الصمت الجواني للعقل» وهو يرفع نفسه نحو ذلك الشعاع الرفيع المنبعث عن الذات 
الإلهية المستترة؛ وهو يصبح علماً يعلو كل علمء ذلك أنه بلغ العلم الإلهي الصادر 
عق الذات الآلهية السنتت 0014 

ويزجع :ول اذيووانكأصول المذهث: العنوضي في.الكنيسة النصزانية إلحئ الفحون 
الثاني الميلاد حيث تأثر مجموعة من رجال الدين أمثال بسيليدس (وهلنلنعه8) 
١/‏ ١م)‏ وفلنتينس أتتامتامء821) (5 ١م)‏ وغيرهما ب متزاج الهيلي:نْ ستية 
والأفلاطونية الحديثة بفلسفة فليون العقلية؛ ودفعت بهما وبغيرهما إلى تكوين أنظمة 
عجيبة من الفيض الرباني"!". 


؟ - بدايات العلم اللدني عند غلاة الصوفية: 

كان للمعرفة الباطنية في التصوف رجال أبرزوا هذا المنهج في تلقي المعارف 
والعلوم عن طريق الاستسرار الذاتي للنفس وصياغة أسلوب أو تجربة للحياة الباطنة 
ينتج عنها إشراق أو إضاءة معرفية على قلب الصوفي وقد أرجع المستشرقون 
صياغة هذه الفكرة إلى بعض رجالهم. 

قوق تكلسيوق "أو ل ملم أ بتعليل منهورب: للكناة الباطنية كان اللخارث المحانسهي 
البصريء ورسالته الرعاية لحقوق الله السبيل إلى الملاحظة الدينية"!". 

إلا أن نكلسون وهو يقتصر دور الحارث المحاسبي على المنهج النظري للمنهج 
الباطني فإنه يقضر تفيل الغتوضن 'قي 'الفكز الضوفي على ذي النون المضري يقول 


احضدانة لشاف تسن لا 
"١‏ انظر قصة الحضارة ‏ ١١/5؟759.‏ 


1" التضوك :طمن زات الإلبا حصن 11 


- 286- 


"هو الذي خطا بالتصوف خطوة هامة» عندما فرق بين معرفة الصوفي بالله وبين 
العلم بالله. عن طريق العقل والبرهان"!". 

ويصور نكلسون تطور الفكر الصوفي إلى الغنوص بقوله "على المريد حين يننقظفر 
بشك إلى قواعد الشريعة فإنه يجب اعتبار مبادئها كإشارات تهدي إلى الحقيقة 
الباطنة... وقد وضع متصوفة القرن الثالث الهجري أسس نظرية التصوف وجملة 
طرقه وقواعده؛ فجاء ذو النون المصري بفكرة المعرفة إلى العالم الإسلاميء 
والمعرفة المسماة (وذوه:05) إنما هي الإدراك الذي تتأتى من حاله الوجد الإلهية"!". 

ويقول فيليب حتى "ينسب إلى ذي النون أنه أول من أدخل مدرك العرفانية 
(الغنوصية) في التصوفء وأنه أحد الأوائل الذين استخدموا استعارة الخمر والقدح 
عند الكلام في التصوفء وإلى ذي النون ينسب تعريف المعرفة الصوفية (الإلهام) 
بأنه يقذف الله من نوره الروحي في أعماق قلوبن"!". 

ويرجع جورج قنواتي الغنوص في التصوف إلى الغزالي "نشأ عن تنوع العناصر 
التي جاء بها الغزالي أن صار له تأثير في اتجاهين متمايزين: أحدهما عقلي أدى 
إلى تصوف يمكن أن نسميه ميتافيزيقيًا أو عرفانياً (0515م6)» والآخر في الطرق 
الصوفية"!, 

وذكر كاردوفو منهج الغزالي في كتابه الإحياء إلى إمكانية العلم عن طريق الباطن 
يقول "مما وكد الغزالي بحرارة إمكانه العلم بالكشفء وهذا أمر يتعلق بنظرية 
المعرفة في الحقيقة"!”. 

وتشير أنا شميل إلى تأصل هذه العقيدة عند غلاة الصوفية» وتناولها في أدبياتهم 
تقول "كان أهل التصوف دائماً على علم أن هناك سبيلين يمكن للإنسان أن يسلكهاء 
سبيلاً يتقدم به إلى الأمام وآخر ينحدر به إلى الخلف. وكلاهما يؤديان إلى معرفة 


قي الفصبوقا الإسلامي نت سن 11 

لصوف طنف ترانة الإشلق بخاص 1 

'" الإسال منوج حياة تن 113 

41" القاشفة "ب وعلم الكلام حب والتضوف ح شمن قات الإأسلام ب /7490ت الكويت: 
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اللهء وقد عبر العطار عن هذه الفكرة في كتابه منطق الطير... وأشار العطار في 
كتاب آخر إلى الطريق الذي يسلكه المريد حيث يقضي أربعين يوماً معتكفاً يه بط 
بعدها إلى بحر الروح!". 


(') أحلام الخليفة ‏ ص485. 
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ه - مكانة العلم اللدني من مصادر التلقي الأخرى: 

إذا كان الصوفي يعتمد على ذاته وباطنه ووحي نفسه في التلقي» فإنه والحال كذلك 
يرفض المصادر الأخرى للتلقي» فلا ينال العلم عنده عن طريق الحواسء أو التعلم 
المعلم ‏ أو الكتاب وقد أدرك المستشرقون ذلك. 

يقول جولد تسيهر "يذهب الصادقون في تصوفهم إلى إنكار العقائد الكلامية وما 
تذهب إليه من ضرورة العلم بالله عن طريق النظر الفلسفي... وإذا كانت الغاية عند 
الصوفيين هي معرفة الحقيقة ففيم تجدي البراهين والاستدلالات التي يرى أصحاب 
العقائد شدة الحاجة إليها... إن الصوفية كانت تعتريهم الدهشة والحيرة في حضرة 
العلمناة وجتلات اللي ا 

ويقول جرونباوم "هناك بعض الصوفية كانوا من رجال الريف والسذج الذين لم يكن 
من اتصال بينهم وبين العلماء في المدن» ولكنهم بلا دراسة وافية لعلوم الدين 
استطاعوا بفضل الصلاة» والتأمل وبنشوة من الإشراق الباطني أن يصلوا إلى 
الإيمان القلبي الذي أخذوا يبشرون به فيما حولهم'!". ويقول "الصوفية يزدرون 
الطريقة المنطقية» فالعرفان الذي يكتسب بالإثبات شيء مخالف للمعرفة التي تمنح 
للروح"!". 

ويقول نكلسون "لا يعرف الصوفي ربه بالحواس لأنه غير متحيزء ولا بالعقل لأنه 
لا يرتقي إليه الفكر... تأتي المعرفة بالإشراق والانكشاف والإلهام يقول الصوفي 
(أنظر في قلبك لأن ملكوت السموات والأرض فيك) فمن عرف نفسه حق المعرفة 
عرف ربة"!"!. 

ويقول عن هذه المعرفة وهذا الإدراك "الإدراك الذي تتأتى فيه حالة الوجد الإلهية 
هو يختلف عن المعرفة المتأتية من الدرس والعله"!”. 


.١54ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 

7" الوحكدة والشتراع بك هن 11 

"اخضارة الإسسلام ت هن ابن 

101 الصصؤفية فى الأندلام ناض 10 
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ويقول بول كراوس عن رسالة أصوات أجنحة جبرائيل للسهروردي المقتول "الحكيم 
المتحدث هنا لا يقيم الحجج ولا يعقد البراهين من أجل إقناع السامع. بل كل 
احتياجاته تلقى تحت ستار الأمثال.... الصور المستخدمة ليست في تناظر ولا 
محاكاة للأشياء» وليس في مقدروها أن تكون سلسلة مساوية مناظرة لها تكفي نفسها 
بنفسهاء إن هي إلا دليل للتأمل الباطن تدعو إليه الأشياء التي لا تدل عليها هذه 
الصورء بأن توحي بوجود ممائلة في أحوالهاء وأحوال الأشياء الحقيقية وقيمتها من 
حيث كونها رموزاً ليست في مشاركتها في وجود الأشياء» وإنما في فعل الفكر 


000 


موقف غلاة الصوفية من عقيدة العلم اللدني:- 

تكلم غلاة الصوفية في العلم اللدني وأشاروا إليه بعبارتهم» ويرتبط العلم اللدني 
بمعرفة الله جل وعلاء فمنهم من زاد في ذلك على الإطلاع والغيب» وتكاد تكون 
عبارات القوم مموهة» تحتمل بعضها عدة معاني وليس ذلك من وجه الألغاز وإنما 
من إمكانية تأويل ألفاظهم وعباراتهم وإشاراتهم إلى عدة معاني. كما أن العلم اللدني 
يتداخل مع معاني الكشف والإلهام» ليس على القارئ في مصففاتهم بل أن هذا 
الاختلاف واقع في أهل الطريقة ذاتها!". 

قال الهروي الأنصاري في حقيقة العلم أنه ثلاث درجات؛: جلي وخفي وعلم لدني 
قال "علم الدين إسناده وجوده. وإدراكه عيانه» ونصه حكمه؛ ليس بينه وبين الغيب 
حجاب"!", 


قال ابن القيم رحمه الله "يشير القوم بالعلم اللدني» إلى ما يحصل للعبد من غير 


واسطة بل بإلهام من اللهء وتعريف منه بعبده"!*!. 


('' مقدمة رسالة أجنحة جبرائيل ‏ بول كراوس ‏ هنري كوربان - ضمن شخصيات قلقة ‏ ص75١.‏ 


('' انظر كشف المحجوب - الهجويري ‏ ص 587 وما بعدها. 
('' مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ ؟/576. 
السابق ‏ 5/ه8ه, 
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هذه المعرفة إثباتها وإدراكها من ذاتها قال سهل التستري "العلم يثِت بالمعرفة: 

والعقل يثبت بالعلم» وأما المعرفة فإنها تثبت بذاتها"!'!. 

وقالب الكلاباذي "معنى التعرف أن يعرفهم الله عز وجل نفسه ويعرفهم الأشياء 
)0 

نه : 


8 


55 . 5 : |[ 50 020 لل 
وقال ذو النون المصري "عرفت ربي بربيء ولو لا ربي لما عرفت ربي"!". 


وقال الحلاج "إذا بلغ العبد المعرفة أوحى الله تعالى بخواطره وحرس سره أن يسنح 
فيه غير خاطر الحق"!*. 

أما كيفية حصول هذه العلوم اللدنية» وهل هي المقصودة إذ يدل سعي القوم إلى 
اكتشاف الغيبء واللدن» عند بعضهم لا يرجع إلى الله سبحانه وتعالى حيث هو 
المنعم بهذه العلوم والمعارف وإنما هي نتيجة حتمية لمهارات رياضة ذاتية لدنية 
يقول السهروردي "العلوم اللدنية في قلوب المنقطعين إلى الله تعالى ضرب من 
المكالمة» ومن انقطع إلى الله أربعين يوماً مخلصاً متعاهداً نفسه بخفة المعدة يفتح الله 
عليه العلوم اللدنية... فإذا تمت الأربعون زالت الحجب وانصبت إليه العلوم 
ولمعا ف ا 

كما صرح الغزالي بأن هذه المعارف والعلوم إنما تفيض من القلب وضرب ب ذلك 
مثالاً هو الحوض المحفور في الأرضء فإما أن يساق الماء من فوقه بأنهار تفتح 
فيه» ويحتمل أن يحفر أسفل الحوض ويرفع منه التراب إلى أن يقرب من مستقر 
الماء الصافيء فالأنهار هي الحواس التي تنقل العلم» وقد تسد هذه الحواس بالخلوة 
ويعمد إلى القلب بتطهيره ورفع طبقات الحجب عنه حتى تنفجر ينابيع العلم من 
داخله!"!. 


(') التعرف ‏ الكلاباذي ‏ ص7 . 

9 السايق 2 صن 121 

'"' الرسالة ‏ القشيري - ص8١7.‏ 

9 السايق - ضن8: ؟: 

'! عوارف المعارف - بذيل الإحياء ‏ ؟//1١٠7.‏ 


(') انظر إحياء علوم الدين  .850/١‏ 
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وقال شيخهم,ء أبو يزيد البسطامي لما سئل "بماذا وجدت هذه المعرفة؟ قال: ببطن 
جائع» وبدن عار"!'!. 
وفي رسائل ابن سبعين "حجاب القلب هو مجموع صور الشهوات العاجلة» وسكونها 
فيه» فرفض الشهوات زوال الحجاب» وزوال الحجاب يكشف حقيقة وجود الحق في 
مافية اليا 
وقد جعلوا هذه العلوم ذاتية إرادية لا إرادة لله تعالى فيهاء قال ابن سبعين في كتاب 
الإحاطة "هذه القوى ترجع إلى قوة تسمى الكلمة الجامعة المانعة المحيطة... ومنها 
الإدراك والقوة المحدثة التي يتكلم بها الضمير وتتأتى بها المخاطبة» في الخلد» وهي 
لسان الوارد والإلهام وبعض أنواع الوحي... فإن جميع ذلك يرجع إليها"". 
ثم إن هذه العلوم والمعارفء لا تنال بالتعلم والدراسة والتفقه في الدين بل هي ذاتية 
بحتة يقول الغزالي "اعلم أن ميل أهل التصوف إلى العلوم الإلهية دون التعليمية: 
لذلك لم يحرصوا على دراسة العلم وتحصيل ما صنفه المصنفون» والبحث عن 
الأقاويل والأدلة المذكورة: بل قالوا: الطريق تقديم المجاهدة ومحو الصفات المذمومة 
وقطع العلائق كلها والإقبال بكنه الهمة على الله تعالى"!*). 
وقال ابن عربي "الفتح الموهوب اللدني لا على النظر والبحث والتفتيش... فالقلوب 
إذا قامت بها الهمم صفت ونظفت فعلت فوصلت فأدركت فملكت"/". 
وقال ابن الفارض: 

وعرفناها من نفسهاء وهي التي على الحس ما أملت منيء أملت!') 


وقال في الرياضة وأنها من أسباب العلم اللدني: 
وهذبت نفسي بالرياضة ذاهباً ‏ إلى كشف ما حجب العوائد غطت!". 


('' الرسالة القشيري - ص8١7.‏ 

.١7١ص‎  نيعبس رسائل ابن سبعين  ابن‎ ''١ 
0 

!ا الإحياء ‏ ؟8659/5, 

وهنائل ابن عربي - ذا ففهة 

ديوان ابن الفارض - ص5١١.‏ 

"" السابق # ص7/. 


-ه494 - 


وقد ذكروا أقوال شيوخهم في رد أقوال العلماء» والاكتفاء بكشوفهم وعلومهم اللدنية: 
فمن ذلك قول أبو يزيد البسطامي للمنكرين عليه "أخذتم علمكم ميتاً عن ميت» وأخذنا 
علمنا عن الحي الذي لا يموت"٠'.‏ 

وقال بعضهم "أنه إذا سمع أحدا يقول تقل فلان. غن فلان لا تطعمونا القديد أطعموتا 
اللحم الطري" يقول الشعراني "كأنه يقول لا تحدثونا بفتوح غيركم وحدثونا بفتوحكم 
الجديدء في فهمكم لكلام الله أو كلام رسوله"!"". 

فهذه العلوم والمعارف التي سطرت في كتبهم هي من العلم اللدني الذي يتباهى القوم 
به على العلماء» يقول ابن عربي "اعلم أن جميع ما تكلم في مجالسي وتصانيفي إنما 
هو من حضرة القرآن وخزائنه» فإني أعطيت مفاتيح الفهم فيه والإمداد منه"!". 
وهذا العلم اللدني الباطني عندهم يفوق العلم الشرعي ويقدم عليه يقول ابن الفارض: 


فثم وراء النقل علم يدق عن مداو اف .هاناة؟ العشو ل الحسليية 
تلقيته مني وعني أخذته ونفسي كانت من عطائي ممدتي 
ولاتك باللاهي عن اللهو جملة فهزل الملاهي جد نفس مجدةا“) 


إن المعرفة التي يدور عليها القوم إنما هي معرفة النفس ذاتها وأنها هي عين الحق 
عند وحدة الوجود فما المعارف إلا ما تفيض به ذات السالك على نفسه» أو كما ذهب 
إليه فلاسفة الصوفية الغلاة أن الغاية من هذه المعارف إدراك معرفة جوهر نفسه 
وكيف تصير عقلاً بالفعل» ثم يتخلص من كدرات الطبيعة... ويكمل جوهرها كما 
يجب فيستقيم معراجها إلى الأول" . 


,"4١  ينارعشلا‎  رهاوجلاو اليواقيت‎ !'١ 

(' السابق ت,:نفس: الضبفخة : 

('' الكبريت الأحمر - الشعراني  .٠١4‏ 

ديوان ابن الفارض  .٠١5‏ 

"ا انظر روضة التعريف بالحب الشريف - ابن الخطيب السلماني ‏ 54/7 57. 
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قال السهروردي المقتول: 
كنت حياة اجا ومو قينا الكفمي وضنوتك لمسابنها القتوم تبفوفا 
وتلفكحنت تحصن الحديان حقاقها ربع عفت أطلاله فتمزقا"'ا 


('' السهروردي المتقول - إعداد وتحقيق يوسف ايبش - ص8/. 


-/51غ5 - 


تعقيب ورد:- 
تمثل عقيدة العلم اللدني عند غلاة الصوفية الثمرة الحتمية للانحراف في الوحي 
والنبوة وارتباط هذا الانحراف بالأعراض عن مصادر الدين الشرعية والالتفات إلى 
المصادر المجلوبة كاليونانية والهندية والفارسية وعقائد أهل الكتاب. 
ويمثل العلم اللدني العلم الصحيح عندهم في مقابلة العلوم الشرعية التي يتناولها أهل 
الرسوم وأهل الظاهرء خاصة أن التطرف في الذوق والفناء هو الذي أوصل بعضهم 
إلى الحلول أو الاتحاد أو وحدة الوجود. 
والعلم اللدني عند أغلب غلاة الصوفية الغاية القصوىء فاتخذوا لذلك مجاهدة النفس 
بإخماد القوى البشرية فيهاء وسيلة لكشف أسرار الوجود وإدراك معاني العلوم 
والصنائع؛ وتأويل القرآن اعتقاداً منهم أن القلب إذا ارتفعت عنه الحجب انعكست فيه 
الحقائق المدونة على اللوح المحفوظء والعلم اللدني هو وسيلة غلاة الصوفية في 
إدرزاك الحقائق الشرزعية والكونية والاحاظة بها حيث يرتم الخطاء حتى يتضح الحق 
جليا ويحصل بها علم اليقين الذي يجري مجرى العيان من غير تعلم أو كسب!". 
ويوجد تشابه كبير بين العلم اللدني عند غلاة الصوفية و الرافضة و الباطنيين وبين 
الغنوصء فالأصل التاريخيء والبيئة الجغرافية التي ظهر فيها الغنوص قوياً وثابتاً ثم 
الفكرة العامة للغنوص تجعل العلم اللدني هو الغنوص في ثوب لغوي عربي. 
يقول علي النشار "المعنى العادي لكلمة (غنوص 62056) هو المعرفة؛ غير أن 
القلية مد ذلك اكت سد اصولااكي عاضا تكن الها كدر الوص الي المفا د 
العليا بنوع من الكشف... ثم أخذ مدلول الكلمة يع شيئاً فقيكاً حقى: قبل تلك 
المذاهب الشرقية التي يتجسد فيها بجانب منهجها في المعرفة مجموعة الطلاسم 
والأسرار والسحر""". 


('' انظر شفاء السائل - ابن خلدون -# ص47 
'' المذاهب الغنوصية في الإسلام ‏ مجلة الأزهر - الجزء الأول - المجلد الخامس - محرم - 175:5ه ل 


- 535/8 


الأصل التاريخي: 

ظهر الغنوص كمصطلح استخدم من قبل رجال الكنيسة (علماء اللاهوت النصارى) 
لتمييز حركة دينية ظهرت في أواخر العصور القديمة» حين بدت المصادمات مع 
الكنيسة النصرانية وذلك بعد اعتناق بعض النصارى العقيدة الغنوصية» ولا يعني 
هذا أن الغنوصية بدعة نصرانية» بل هي عقيدة وديانة في شكلها العام» إذ عرفت 
الغنوصية عند الوثنيين كالهرامسة وكهنة الكلدانية كما عرفت في أقدم مصادر 
الصوفية اليهود وترجع آخر المصادر لهذا اللفظ والمصطلح إلى القرنين الأول 
واالثائن: نعة المؤلاك! ١‏ 

ويرى بعض الباحثين أن لها جذور وبدايات تعود إلى القرون الثلاث الأخيرة قبل 
الميلاد وفي المجتمع السكندري لتبرير انتشار الديانة المصرية القديمة في 
الإمبراطورية الرومانية بجانب الديانات المحلية:, إذ كانت الوثنية الرومانية 
والهرمسية واليهودية والفلسفات القائمة في ذلك الوقت مشتركة في نشوء هذه 
الحركة/'!. وبعضها ترجعها إلى الإسكندرية حيث امتزجت الأروفية والفيثاغورية 
الجديدة والافلاطونية الجديدة بفلسفة فيلون العقلية!". 

وأول غنوصي هو سمعان المجوسي السامري (5ناع313 51002)ء وهو أحد أسائذة 
فيما عرف بالخارجين عن الإجماع أو المبتدعة اليهود (:116)62000 160150) وقد 
ألف كتاب المعرض الأكبر الذي جمع فيه طائفة لا حصر لها من الأفكار الشرقية 
عن الخطوات المعقدة التي يستطيع بها العقل البشري أن يصل إلى العلم اللدني 
والأتياء كليا! الوقة اعفق "الغدية من الكسااسة التضانكى ليذه العفاثة واضككر ا فنا 
مؤلفات كانت سبباً في نشوب صراع حاد في الكنائس النصرانية لمحاربة هذه البدع 
والانحرافات فمن القساوسة؛ فالنتينو (5نامنامءاء77) القرن الأول الميلادي 


-<ط102ك اع 01 6012م10ءتإعمظط ع6 "١‏ 
6--11151012,701,5 01 1006013 عم عر "ا 
('' انظر قصة الحضارة ‏ ول ديورانت  .5997/1١١‏ 
10/5051 عمط 6013م 229010 وانظر قصة الحضارة  .597/١١‏ 
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وأوغسيطن (ومنادناوداة) في القرن الرابع للميلادا'!. ثم ظهرت الغنوصية في فرقة 
الأدرية النصرانية وهي فرقة ترى أن طلب العلم الرباني (وذومع) يكون بطريق 
التعندوفع« كن : اتسعاحف» عقيدة متاقيبة للتضدر أنكة ٠!‏ . 


الأصل الجغرافي: 

يمثل القرن الخامس الميلادي صراع الكنيسة النصرانية مع الغنوص حتى اضطرت 
بعض الجماعات الغنوصية إلى تدوين عقائدهم ومن ثم إخفائها عن غارات 
المطا وكين اورسك 0 

إلا أن الغنوص قد وجد في منطقة أخرىء وهي أرض فارس ففي القرن الثالث 
الميلادي قام ماني بإدعاء أنه المسيح وأخذ عقائده من الزرادشتيه والمثيراسية: 
واليهودية والأدرية النصرانية ودعا إلى أن العالم مملكتين هما الظلمة والنور وإنما 
متنافستين ودعا إلى عيشة الزهدء وترك السحر وعبادة الأوثان وترك الزواج 
والصيام والصلاة والإيمان بالأنبياء!''. وظل ينشر دعوته بنجاح ثلاثين عاماً حتى 
صلب بناءً على طلب كهنة المجوس!". 

وبوجود الدعوة المانوية في أرض فارس لجأت إليها أعداد كبيرة من الغنوصين 
اليهود والنصارى أثر المواجهات في الإمبراطورية الرومانية واستطاعت الفرق 
الغنوصية أن تمثل مزيجاً بين المانوية والغغفوص اليهودي والنصراني والذي 


)0 انظر .701,5-2.571 ,هطع ناع]1 01 013عممالءتزعص8 عط '1‏ وانظر ,وعتممحغترظ وتلعممالءنوعمط 
5--701,10. 

,.79؟7/١١‎  ةراضحلا انظر قصة‎ "١ 

''! انظر 10/505 هعنصصة]81:1 6018م  823:010‏ وقد اكتشفت جماعة من الباحثين مخطوطات قبطية 
غنوصية في منطقة نجمع حمادي في صعيد مصر سنة 155١م‏ - والتي كتبت في القرن الخامس الميلادي 
ت انظ المضدر السايق, 

؛) انظر الملل والنحل ‏ الشهرستاني ‏ 775/7. 

') انظر قصة الحضارة  .7595/١١‏ 


هو و - 


استطاع أن يفرض نفسه وأن يحفظ لهم البقاء إذ كان مقر زعيمهم في بابل وبدعوة 
ماني أصبحت الغنوصية ديانة عالمية!'". 


الفكرة العامة للغنوص: 
تقوم فكرة الغنوص على ثلاثة أمور هي: 

١‏ - الإيمان بالتقارب بين الأديان وقبولها جميعا. 
من الصلاة والصيام ورياضات جسدية مرهقة لتطهير النفس من المادة. 
والدعوة إلى أن هذا العالم زائل وأنه باطل ولذا دعوا إلى تحريم الزواج للحد 
من التناسل وهذا من أهم دواعي ماني خاصة والغنوصية بشكل عام وبناء 
على اعتقادهم أن النفس الإنسانية كانت في العالم العلوي ثم هبطت إلى العالم 
السفلي فهي في ألم وحزن حتى تعود إلى عالمها الأول وتتحد به. 

* - المعرفة لا يمكن أن تحصل عليها بطرق الأدلة العقلية» ولا من التعاليم الدينية 
أو الوحي الديني» وإنما بطريق الحدس في باطن النفس وإسرارها عن طريق 
كاك العاوشة ب النفقن: .حت الفدزيوفه: ب الذات ‏ الكليية ' ويظون اذى فلوو 
اليهودي في تلقي العارف الصوفي المعارف عن طريق التأمل والاستسرار 
الذاتي» والغموض والتعبير الرمزي لهذه المعارف/"ء ولذا اعتبرتها الكنيسة 
النصرانية نوع من الهرطقة الدينية أو الزندقة والمروق من الدينء كما 
حاربتها المجوس في بلادها وسعت إلى قتل ماني ومطاردة أتباعه حتى 
تفرقوا في اتجاه الشرق مع بقاء بقايا منهم في أرض بابل حتى ظهر الإسلام 
ودخلت جيوش المسلمين أرض العراق!؟!. 


('! انظر الغنوصية في الإسلام ‏ هاينس هالم ‏ ص"5. 
--701,10 ,811123 013ع6مملء زعم 0 
-102,701,5ع لاع 01 012عمم1ءتزعمظط عط "ا 

انظر الغنوصية في الإسلام .هاينس هالم ‏ ص5. 


امه - 


ويكمن خطر الغنوصية أنها لا تؤمن بالدين إذ الأديان عندها واحد لا فرق بينهاء كما 
تهدد الغنوصية خلافة الإنسان في الأرض فهي تدعو إلى إفناء البشرية وترك عمارة 
الأرض والدعوة إلى الانزواء لتلقي المعارف والاتصال بالعالم العلوي ويمثل الخطر 
على الدين العامل الأساسي لمحاربة الكنيسة النصرانية» ويمثل العامل الثاني سبب 
محاربة المجوس لها. 

مما سبق يتضح أن الغنوص الهيلينستي هو العلم اللدني الصوفي عند المسلمين!'!. 
فوحدة الأديان والزهد والانزواء عن العالم وطقوس العبادات» واستبطان المععارف 
وظهور التصوف في منطقة العراق بداية» يعد من الأدلة الجلية على أن العلم اللدني 
ليس إلا غنوصية في ثوب التصوف. 

ويذهب الباحثون من المسلمين قديماً إلى إرجاع أصول العلم اللدني إلى الروافض 
والباطنية» فأرجع شيخ الإسلام ابن تيمية العلم اللدني الاتحادي عند غلاة الصوفية 
إلى ما يوجد عند الرافضة من علوم الإسرار والحقائق التي يدعون أخذها عن أهل 
البيت» إما من العلوم الدينية» وإما من علم الحوادث الكائنة وهذه الطائفة الرافضة 
من أكثن 'الطؤاتقة كذيا و إذغاء للعلم المكتن !1 , 

ويقول الدكتور الشيبي :جعل الصوفية الغلاة من الشيعة أسوة وقدوة ولاسيما فيما 
يختص بالعلم الباطن نفسه فقد ادعى أبو منصور العجلي أن الله بعث محمداً بالتنزيل 
وبعثه هو بالتأويل فشق بذلك للتصوف أساساً جوهرياً من أسسهم هو تقسيم العالم 
كله إلى ظاهر وباطن فصاروا هم أئمة الباطنء والأئمة الآخرون أئمة الظاهرا". 
ويقارن الدكتور النشار بين علم الإمام الرافضيء وعلم الشيخ الصوفي "إن معرفة 
الإمام معرفة متوارثة ملتقاة من الإمام الذي سبقه» ولكن معرفة الشيخ لدينه من الله 
إلقاء و انقداحاء الأولى يصل إليها الإمام بالوصية والثانية يصل إليها الشيخ 
بالاجتهاد ولكن المذهبين الصوفي والشيعي ينسبان للشيخ والإمام نفس العله"!*, 


'' انظر المذاهب الغنوصية في الإسلام ‏ الدكتور علي سامي النشار ‏ مجلة الأزهر ‏ ص0١‏ 5. 
1'' انظر مجموعة الفتاوى ‏ 50/5. 

('' انظر الصلة بين التصوف والتشيع ‏ ص١58.‏ 

“ا نشأة الفكر الفلسفي ‏ 7737/7. 


5 


ويقول "ظهرت الغنوصية في شكل طوائف خاصة دعيت باسم الباطنية أو غلاة 
الشيعة أو القرامطة... وقد استطاع الغنوص أن يسيطر على الصوفية!"' وإلى ذلك 
ذهب الدكتور إبراهيم هلال!"أوقد ذهب بعض الباحثين أن تعميم الغنوص واعتبارها 
معرفة روحية تعتري كل أهل التصوف بلا تفريق!". 


العلم اللانى الشرعي :د 

فلك التصيؤيضن مق الكتاجاي انبقة هل : أن متاك كنا لديا قورها تحيدة لادان 
لمن يشاء من عباده. 

قال تعالى: (وانقوا ليحك وله حكل شيء عار م) [البقرة : 147]. 


5 
أ-ه ان 


قال القرطبي "وعد من الله تعالى بأن من اتقاه علمه الله أي يجعل في قلبه نوراً يفهم 
به ما يلقى إليه"!؟). 

ل ل م ا ا ل ل ا ل ار 
كتزون ونم كانه [التفل 15 

قال ابن كثير "إن من اتقى الله بفعل أوامره وترك زواجره؛» وفق لمعرفة الحقف من 
البأقلل فكام: ذلك بوي تهون وتتجاته ومخريهة من أمويق الذديا وستعائتة تووم (القرامة 


وتكفيز “نكورفة ويفق خوخ 


2 5 8 000 م 3 رك هه 4. 2 2 0-1 ره 3 - 
وقال تعالى: أن انها الذ نموا اتقوا اللهوامنوا رسوله يكم كتلين من محمته ويُخكل الك م 
7 و ا ادرف برو ف بو يه . :1 

مرا تفشونءه وتخفرْ لحك م واللهغفوم مرحيم) [الحديد : 8 .]١‏ 


('! المذاهب الغنوصية في الإسلام ‏ مجلة الأزهر ‏ ص44 -50. 

"١‏ انظر مقدمة تحقيق ولاية الله والطريق إليها - ص”85. 

('' انظر المعرفة وحدودها عند محي الدين بن عربي ‏ هيفرو محمد علي ص75١.‏ 
) الجامع لأحكام القرآن ‏ 05/9 5. 

ا تفسير القرآن العظيم ‏ ابن كثير ‏ 9/54؟؟. 


اه 5 


قال سعيد بن جبير "لما افتخر أهل الكتاب بأنهم يؤتون أجرهم مرتين أنزل الله تعالى 
هذه اراليةافن مق هذه امقر وب ال قر كه ور ندرريها بعقط مان 
يتبصر به من العمى والجهالة» ويغفر لكم» ففضلهم بالنور والمغفرة!". 

وقوله صلى الله عليه وسلم [مثل ما بعثني الله به من الهدى والعلم كمثل غيث أصاب 
أزضنا» فكانة متها علائفةكلينة قلينة"النباع”فأنيقة القلا أى العفب الكفيره وكان متها 
أجادب فنفع الله بها الناس فشربوا وسقوا ورعواء وأصاب طائفة منها أخرى إنما هي 
قيعان لا تمسك ماء ولا تنبت كلأ فذلك مثل من فقه في دين الله» ونفعه ما بعثني الله 
به من الهدي والعلم» ومثل من لم يرفع بذلك رأساًء ولم يقبل هدى الله الذي أرسلت 
1 

قال ابن حجر في قوله فقه "كما أن الغيث يجي البلد الميت فكذا علوم الدين تجئ 
القلب الميت"!"' ومنه دعائه عليه الصلاة والسلام لابن عباس فقال [أللهم فقهه في 
الدين]!2). 

ولما سأل علي بن أبي طالب رضي الله عنه هل عندكم شيء من الوحي غير ما في 
كتاب الله؟ قال: لا والذي فلق الحبة وبرأ النسمة» ما أعلمه إلا فهماً يعطيه الله رجلا 
في القن ةا 

قال ابن تيمية رحمه الله "عبدالله بن عباس رضي الله عنهما حبر الأمة وترجمان 
القرآن مقدار ما سمع من النبي صلى الله عليه وسلم لا يبلغ نحو العشرين حديثا 
يقول فيه سمعت ورأيت وسمع الكثير من الصحابة وبورك له في فهمه والاس تنباط 
منه حتى ملا الدنيا علما وفقها... وكانت أرضه أطيب الأراضي وأقبلها للزرع فبذر 
فيها النصوص فأنبتت من كل زوج كرية"!". 


('' تأويل القرآن ‏ ابن جريد الطبري - وانظر تفسير القرآن العظيم ‏ ابن كثير 79/5؟. 
!'١‏ مسلم ‏ كتاب الفضائل   ١7817/54‏ حديث رقم (47؟١),‏ 


"ا فتح الباري  .784/١‏ 
3 


0003 
لها 


5 وه - 


هذا العلم اللدني الذي أشارت إليه الآيات والأحاديث إنما هو مرب وط بالإتباع 
والانقياد للكتاب والسنة قال ابن القيم "العلم اللدني ثمرة ا والمكائعة و التصكق 
مع اللهء والإخلاص له وبذل الجهد في تلقي العلم من مشكاة رسوله؛ وكمال الانقياد 
له. فيفتح الله له فهم الكتاب والسنة بأمر يخصه بهء كما قال علي بن أبي طالب 
رضي الله عنه وقد سئل هل خصكم رسول و ا سر ات 0 
الناس؟ فقال: لاء والذي فلق الحبة» وبرأ النسمة؛ إلا فهماً يؤتيه الله عبداً في كتابه 
فهذا هو العلم اللدني الحقيقي"!". 

ويتفاوت الناس في فهم ما تدل عليه نصوص الكتاب والسنة» فما يفهمه أحد لا يفهمه 
الآخر وإن كانا يأخذان من مصدر واحدء ولذا قال علي ب ين طالب "حدثوا الناس 
نما تعر قو اتستون أرق رقن« إشا ورر و لذ" '" فاق انق معي "15 السك تسدنا 
قوماً حديثاً لا تبلغه عقولهم إلا كان لبعضهم فتنة"!". 

وقال ابن عباس في تفسير الآيات: "ما يؤمنك أني لو أخبرتك بتفسيرها كفرتء 
وكفرك بها تكذيبك بها"!*. 

ولتفاوت الناس فيما وهبهم الخالق من الفهم والاستيعاب» ذهب السلف رحمهم الله 
إلى كره التحديث ببعض دون بعض خشية وقوع السامع في الفتنة لعدم فهمه لمعاني 
نصوص الحديث*ا 

وقد اعتمد غلاة الصوفية على مثل تلك الآثار في تأكيد دعواهم أن العلم اللدني 
الصوفي ثابت وواقع وأحالوا عليه أقوالهم وأنه محصل بالرياضة» إذ يمكن الصوفي 
من إدراك الحقائق وكشفها ومن ثم يزن بذلك ما ورد به الشرعا"!. 


"١‏ مدارج السالكين ‏ ؟/575. 
15 فقم البار ين بان مكو بت 1 
١‏ انظر مجموعة الفتاوى ‏ 47/5 . 


-6 و - 


وهذة الككان' يحوي إل أن عاذ الضدوافية أنؤلو] هده القن انال تنا بدعوشدفحة 
الإسرار والحقائق التي إذا كشفت وجدت من الباطل والكفر والنفاق!'!. 

وهي علوم لدنية واقعة لكن ليست العلم اللدني الرحماني "بل هو من لدن النفس 
والهوى والشيطان؛ وإنما يعرف كون العلم لدنيا رحمانيا بموافقته لما جاء به الرسول 
صلى الله عليه وسلم عن ربه عز وجلء فالعلم اللدني نوعان لدني رحماني ولدني 
شيطاني باطني والمحك هو الوحيء ولا وحي بعد رسول الله صلى الله عليه 


و 


لمعل اللذحى لديف و العامة 

وطريق العلم اللدني الحقيقي هو التعلم والتلقي عن الكتاب والسنة وعن أقوال 
المنخانة وز نشوم بطو لو واتوم خم مكو بكاو يق الكت بوي لبه مقلم وذيست ا 
وقد امتدح الله سبحانه وتعالى العلم وأهله وميزهم عن غيرهم قال تعالى: ترك 
يمستو الذينسون لديا بُو) [الزمر : +]. 

07 بين 3 و فقال سبحانه: لاه 0 


ا 


0 


57 ة الله 2 نر صَالحاً) [القصيسن 1-7 ]. 


وحث على سؤال الله العلم فقال سبحانه: ل انهه ]ادها 


الرسول صلى الله عليه وسلم لابن عباس فقال ["اللهم علمه الكتاب"]!". 
قال أبن قمية الاتزريلت أن الذي 'أوكن العلة:والإيمان رفع هرسسة من الندين ارتو 
الإيمان فقطء كما دل على ذلك الكتاب والسنة» والعلم الممدوح الذي دل عليه الكتاب 


والسنة هو العلم الذي ورّئته الأنبياء» كما قال النبي صلى الله عليه وسلم [إن العلماء 


(' السابق ‏ 54/5. 
('' مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ ؟/575. 


3 في ”,ليذ 
''١‏ سبق تخريجه. 


عكوة - 


وركة الأنيا» وان الأنبياء لم يورترا بدينارا ولا دزهماء ولنما وزكوا العلم فمن أخذه 
أخذ بحظ وافر]!". 

وقد أغفل غلاة الصوفية العلم والتعلم وكرهوا طلبه وغلب على أكثرهم الجهل بأمور 
الدين وتفشت فيهم البدع يقول ابن القيم "هذه الطائفة ترجح المعرفة على العلم جدا 
وكثيراً منهم لا يرفع بالعلم رأساً ويعده قاطعاً وحجاباً دون المعرفة وأهل الاستقامة 
منهم أشد الناس وصية للمريدين بالعله"!". 

لين مق طزيق: لخن يتلكة البنالف: إلاامن طرق الخام 'الشوفي لتكفك عليه ساك 
وعيائقة واغلومة اللدنية يقول: :ابن تيمية "مق بن الإوادة والعادة و العيل:واتسباع 
المتعلق بأصول الأعمال وفروعها من الأحوال القلبية» والأعمال: البدنية على الإيمان 
والسنة والهدى الذي عليه محمد صلى الله عليه وسلم وأصحابه فقد أمصاب طريق 
الفروق وتهذظووق أمظ اليوة كار 

وق أمفاع لثو مكخاتها رشت اكه موصن بتكقتينه قال( لسر عانم ا 


3 


34 
2 54 اين © سيا 


[فاطر : ]١8‏ قال مالك: "إن العلم ليس بكثرة الرواية» وإنما العلم نور يجعله الله في 
القلب» قال أحمد بن صالح المصري/'! معناه أن الخشية لا تدرك بكثرة الرواية وإنما 
العلم الذي فرض الله عز وجل أن يتبع فإنما هو الكتاب والسنة وما جاء عن 


الصحابة رضي الله عنهم؛ ومن بعدهم من أئمة المسلمين فهذا لا يدرك بالرواية 


ويكون تأويل قوله: نور يريد به فهم العلم ومعرفة معانيه"!”". 


"مدن آبئ ذاوه ب 110/7 سهحديث رقع [541اات وستن التزمذي تت 45س حديف رقم 1 ): 


('' مدارج السالكين ‏ 5957/9. 
('! مجموعة الفتاوى  ,7١١/٠١‏ 
() أحمد بن صالحء أبو جعفر المصريء المعروف بان الطبريء الإمام الكبير حافظ زمانه بالديار المصريةء 
توفي سنة (54١ه).‏ 
انظر سير أعلا النبلاء: 4١١/4‏ - وانظر تاريخ بغداد: .١195/54‏ 
') تفسير القرآن العظيم ‏ ابن كثير ‏ */551. 


-/اوه - 


والسبب في ظهور البدع» انصراف غلاة المتصوفة عن أخذ العلم عن أهله هو 
انصرافهم إلى مرويات عبادهم وزهادهمء قال ابن تيمية "فصنففوا في التصوف 
والزهد وجعلوا الأصل ما روي عن متأخري الزهاد وأعرضوا عن طريق الصحابة 
والتابعين» كما فعل صاحب الرسالة أبو القاسم القشيري» وأبو بكر محمد بن إسحاق 
الكلاباذي!''. 


('! مجفوّعة الفقاوىث 1/1 


ريه - 


الفصول »لكان 
موقف المستشرقين من التجربة الصوفية» ودرجات 
السلوك 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية. 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية:- 

المطلب الأول: الحقيقة والشريعة: 

0 القكوية لسر 1 : 

١‏ -.غموض التجربة الصوفية: 

تمثل التجربة الصوفية لب الفكر الصوفيء بل يمكن أن تقول أنها التصوف ذاته: لذا 
اكنذفها :ما أكتنت" التصوفه في العمؤدن. والإلقاذ حت وققه العثية مق دن اندي 
التضوك غاجزين عن وضف التجرية الصنوفية أو تحليلها وتقدهاء يول ولثر شتيشس 
عن التجربة الصوفية عموماً "إن الإنسان الذي ولد أعمى لا يستطيع أن يتخيل ماذا 
يشبه اللون حتى لو حاول الشخص المبصر أن يخبره عنه فكذلك لا يستطيع غير 
الصوفي أن يتخيل ماذا تشبه التجربة الصوفية حتى لو حاول الصوفي أن يصفها 
"1" , 

ويقول تون أندرية :عن التجرنة الضوقية اعفد السلمين "التجزية لا توضف فمفة 
القرن الثاني كان هناك متعبدون تستولي عليهم حالة وجد عارمة فيضطجعون في 
ركن صلاتهم في غيبوية تامة عن كل ما هو دنيوي!" بل إن من صوفية الغرب 
أنفسهم وقفوا من تجاربهم موقف المتردد من الحديث عنها إما عجزاً وإما خوفاً يقول 
برغسون "العمل هنا مثبط» وكيف يمكن أن يبلغ في كلام يقين خحصل بالتجربة: 
وكيف يمكن أن يعبر عما لا يمكن التعبير عنه!" ولذا قالت تريزا الأفيلية عن 
تجربتها "إن الأشخاص الذين يجب أن يتحدثوا عنه هم هؤلاء الذين يجربونه لأنه لا 
يمكن أن يفهم فضلاً عن أن يصف إلا الذي جرب... إن ما حدث في غضون هذه 
التجربة غامض جداً وملغز"!*! ويقول تور آندريه عن صوفية المسلمين "يتعحرج 
الصوفيون كثيراً عند حديثهم عن حالة الوجد التي عاشوه"!*. 


'! التصوف والفلسفة ‏ ص4”. 

('" التصوف الإسلامي ‏ تور أندرية حصن :197١‏ 

.7 منبعا الأخلاق والدين - هنري برغسون  ص54‎ "١ 

(؛) ملحق النصوص ضمن التصوف - الدكتور كمال جعفر ‏ ص 115. 


التصوف الإسلامي ‏ تور أندرية .ص ,17١‏ 


لاه 5 


يقول الدكتور محمد كمال جعفر "يجمع الصوفية الخلص على أن تجربتهم الصوفية 
في قمتها لا يمكن وصفها أو الإحاطة بها في عباراتء لأن الكلمات إنما تتولد من 
الوجدان الحسي والعقلي فيما يخلو الوجدان الصوفي من هذه العناصرء ولهذا يبدو 
من المستحيل وصف التجربة الصوفية'!'!» ويذهب الدكتور عفيفي إلى أن سبب 
الغموض راجع إلى "أن السالك يرى في الطريق أشياءء لا يراها غير الصوفيء 
وتعترض سبيله عقبات لا تعترض سبيل غير الصوفي وتعتريه أحوال لا يعانيها 
غير الصوفي فلا يجد لغة يعبر بها عن هذه الأمور كلها سوى لغة الرمز 
وال 
ويعلل برغسون ما يحيط بالتجربة الصوفية من غموض وأحياناً إبهام إلى أن "ما 
يشعر به الصوفي في بعض اللحظات من توتر شديد مستديم في العقل والإرادة. 
فليس في هذا ضير فكثير من كبار العباقرة من كانت هذه حالهاا؟ا إلا أنه يقرر "كون 
هذه الحالات غير طبيعية وكونها شبيهة بالحالات المرضية. بل ومشاركة فيها 
اام 
ويقول اسين بلاثيوس "إن الظاهرة الصوفية للفناء أو الغيبة يصحبها اضطرابات 
ا ل لي 
خينابا لتركينب موا الفتقص:؟ !"ا 
وهذه حقيقة حالهم فهم يحبون الخيال وربما الخيال المستحيل فلما قال أبو إبسماعيل 
الهروي عن صعوبة التجربة الصوفية "أنس اضمحلال في شهود الحضرة: لا يعبر 
غن: عيئة ولا يشان إل وحدة ولا يوقف عل كديية!"! شر شرح ابن القيم قوله ذلك بأنه 
"مو و فلع نجه يه ننانه العنا د وا تكاط هين بول هد لكي ب 


'! التصوف ‏ طريقة ومذهباً ‏ ص17١.‏ 

التصوف - الثورة الروحية # ص"7١,‏ 

['' منبعا الأخلاق والدين ‏ هنري برغسون ‏ ص155. 
() السابق نفس الصفحة. 

15 اي مرا تن 1 

('! مدارج السالكين ‏ ابن القيم ‏ 5174/7. 
"" السابق - ص؟575/7. 


ااه - 


إن الغموض والإلغاز في التجربة الصوفية ليس في التجربة ذاتها وإنما في الأساس 
الذي انطلقت منهء وهو الشعور الداخلي للإنسان: وما قد يخالطه من عواطف 
متفاعلة في داخل الصوفي يقول ابن القيم عن تجارب الصوفية ومناشدتهم الكمال في 
تجاربهم "دعوى أن هذا هو الكمال الذي لا كمال فوقه وعائد وراءه» دعوى مجردة 
لا يستدل عليها مدعيها بأكثر من الذوق والوجد"!'' فإذا انضم إلى ذلك ضعف الواجد 
أمام الوارد فإنها تزداد انغلاقاً للتفسير وانفلاتاً في الخيال يقول ابن تيمية "من هؤلاء 
من يقوى عليه الوارد حتى يصير مجنوناًء إما بسبب خلط يغلب عليه وإما بغير 
ذلك ومن هؤلاء عقلاء المجانين الذين يعدون في النساك؛: وقد يسمون المولهين"!"ا 
ويزداد إذا صاحبه الجهل يقول ابن تيمية "الفناء عن شهود الحقائق مرجعه إلى عدم 
العلم والشهود وهو ضعف نقص لا وصف كمال" . 

ويرجع الشوكاني الأمر إلى "ظن باطلء وتخيل مختل"!*! وقد أشار أسين بلاثيوس 
إلى الوضع النفسي لابن عربي بقوله "كان يجلس على الأرض تحيط به المقابر 
ويظلل: النتا عات الطو ال ماخر | بالويعة هامسا بأحانية فعض مم امسدلة عدر 
منظورين"!”. 

ويعد الدكتور (روجيه باستيد) من الباحثين الذين ربطوا التجارب الصوفية بالنواحي 
النفسية والأمراض العصبية في كتاب (مشكلات الحياة الصوفية) مستعيناً بآراء القوم 
أنفسهم وعلماء الاجتماع وعلماء النفس وعرض فيه بعض الآراء لمجمورعة من 
الباحثين في أن هذه الإدراكات أو المرئيات يصعب التعبير عنها لعدم فهمهاء وإن 
عدم فهمها راجع إلى عدم وجودها ويعلق على ذلك بقوله "هذه الفرحة التي يحققها 
تعت اكد النغرافة الصوفية كي راهن للديد دون في كليقي: :]ذا طلي مين 


('' طريق الهجرتين ‏ ص588 - وانظر مدارج السالكين ‏ 574/7. 
') مجموعة الفتاوى  .٠١/١١‏ 
('' مجموعة الفتاوى  .١98/٠١‏ 


1“ قطن الول بت الشوكاف اهن 79 
ابن عَويق بح طن 1 


اداه 5 


الصوفي وصف هذه الرؤى فإذا لم يحتموا في رمزياتهم وتأويلاتهم؛ فإنهم يعطون 
كبويها بعات"1 0 

تبنت التكرية الصترفية: 

يصف تور أندرية التجربة الصوفية بأنها "جولة الروح في رحاب السماء أو في 
العوالم السفلية"!". 

ووذفب: اموق بلافيومن: إلى أن التجرينة"السموقية "تضباة في القضاء ويسول هذه 
الظاهرة هي أوج الحياة الباطنية» وأشدها تميزء وتمهد لها في العادة باقي الأحوال 
والمنازل الروحية وتمثل مع الاتحاد في الحب المحول أعلى كرامة روحانية"!". 

وقد عرفها الدكتور محمد كمال جعفر "هي جانب المشاعر وأوجه النشاط النفسي وما 
يصحبه من تأمل وتحليل ومراقبة وما ينتاب الصوفي نفسه من أحاسيس وخواطر 
ونوازع وميول ووساوس ووحشة وأنس وقبض وبسط وما إلى ذلك من الأحوال 
النفسية العديدة التي يعانيها السالك في طريق التصوف"*). 

وعرفها بعض الباحثين بأنها "المعاناة المباشرة لتعرف الذات الفردية على الحق لما 
تصبو إليه من قيام وحدة بينها وبين ربها تؤدي إلى زوال الحجب وزوال كل معاني 
الثنائية» والكثرة بعد انسلاخها عن عالمها وتجاوزها مقولات العالم المحسوس 
المتناهي المحدود بحدود الزمان والمكان"!”. 

إن ما يسمى بالتجربة الصوفية هو ما عرف عند غلاة الصوفية بالفناء في حالة 
الصحو وبالمعراج في النوم. 

فذكر القشيري أن المعراج يجوز للأولياء في المنام ووصف هذا المعراج بأنه رفع 
إلى السماء ورؤية العجائب أو أن يكون الولي بين اليقظة والنوم فيرى أنه يحمل إلى 
التيغان !1" . 


(' نقلاً عن التصوف الإسلاني بين الدين والفلسقة ح د. إبراهيم هلال صن759؟. 
1" التطنوقت الإساا ان 1 

م 1 

؛) من قضايا الفكر الإسلامي ‏ ص49 . 

خصائص التجربة الصوفية ‏ د. نظلة الجبوري - ص5١.‏ 

١‏ انظر كتاب المعراج - القشيري ‏ ص76. 


اه 5 


كما ذكرت كتب التصوف معارج أبي يزيد البسطامي والذي وصفه القشيري "نومه 
ورؤياه هي أصح في المعنى وأقرب إلى التحقيق من يقظة غيره!". 

وقال الحكيم الترمذي "وصلوا إليه فماتت حركة كل عرق بما فيه من الهوى 
وخشعت الجوارح... فوصلهم فاتصلواء فذهبت الحياة؛ وافتقدوا رؤية النفس 
وخاضوا إليه بحار المعرفة مستأنسين به مترددين في تدبيره في الفناء الأكبر"!". 
وقد هام غلاة الصوفية بذكر الفناء وكذلك المعراج فالسهروردي يجعل المعراج 
رحلة الصوفي والتي تنتهي به إلى حالة الفناء» والسهروردي يجعل المعراج في 
حالة اليقظة يقول "فإذا استكمل العروج تنقطع عنه خواطر النفس لتستره بأنوار 
القلب... وما أشرنا إليه حال الفناء"!"اء ووصف ابن عربي معراجه إلى السماء في 
رسائله/)» كما وصف عبدالكريم الجيلي معراجه أيضاً!". 


- أنواع التجربة الصوفية: 

تنقسم التجربة الصوفية في ذاتها بحسب الغاية منهاء فغاية التجربة الصوفية "هي 
الصلة المتبادلة بين صاحب التجربة وربه عن طريق الفناء أو الاتحاد أو 
الاتضبال/, 

قسم المستشرقون التجربة الصوفية إلى نوعين بناءا على غايتها يقول جولد تسيهر 
"إخوان الصفا يعدون الخير الأعلى الذي يراد الوصول إليه هو تزكية النفس الجزئية 
ومعادها إلى منبعها الطاهر... أما المتصوفة الحقيقيون فلا يكتفون بذلك فإن زهادتهم 
في العالم واستغراقهم يهدفان إلى رفع الشعور بالفردية والفناء الكلي في فكرة 
الألوهية 1 


1 السايق نس طن‎ ١( 

'' منازل العباد من العبادة ‏ الحكيم الترمذي # ص5 5. 
"١‏ عوارف المعارف - بذيل الأحياء ‏ ؟74/7١5,‏ 
"ازشيتل ابن غروقي حصن 11 

"ا الإنسان الكامل  .١٠١0/١‏ 

ا خصائص التجربة الصوفية ‏ نظلة الجبوري - ص5 .١‏ 
('' مذاهب التفسير الإسلامي ‏ جولد تسيهر # ص١٠77,‏ 


لله ك2 


ويرى هنري كوربان أن هناك فرقاً "بين طريق الصوفي الذي ينزع أساساً إلى 
التطهير الداخلي وبين طريق الفلاسفة الذي ينزع إلى المعرفة الخالصة: 
والسهروردي يرى أن التجربة الصوفية تظل تحت خطر المتاهة الشديد إذا لم تقترن 
بالتكوين الفلسفي المسبق"!'". 

وينظم جورج قنواتي هذه الآراء كالتالي فقد قسم التجربة الصوفية إلى نوعين: 

أ - التجربة ذات الاتجاه العرفاني "تددهنا295 مناوهمم6" ويمثله: السهروردي المقتول 
وابن عربيء الجيلي» وهو الاعتقاد بأنه يمكن الوصول إلى ما وراء العالم الملموس 
الذي هو مجرد مظهر لبلوغ عالم الحقائق المعقولة والروحانية وذلك عن طريق 
حدس وجداني (1200100 /820031) وهو ما يسمى بالمعرفة» واستدل باس تخدام 
غلاة الصوفية التحليلات الميتافيزيقية عند كبار الفلاسفة وخاصة ابن سينا. 

ب - التجربة ذات الاتجاه العملي: وقد تنوعت في الوسائل إلا أنها استقرت على 
صورة مناهج صوفية هي الإخلاص البالغ» والتحرز في أعمال العبادة؛» وطول 
المجاهدة للنفسء وذكر الله» والسماع إلى الألحان والأصوات والأنغاء"!". 

إلا أن هذا التقسيم عند المستشرقين يعد في نظر الباحثين العرب ناقص حيث قصر 
على فئتين من التصوف فقطهء والواقع أن التجربة الصوفية مرت بمراحل عدة حملت 
التجربة الصوفية والتصوف خارج الأطر الذي وضع فيه؛ ومن هذه التجارب: 

.١‏ التجربة الزهدية: وتمثتل التطبيق الواقعي لصور التنسك والزهد وفق ما جاء 
الكتاب والسنة» وأهم شخصياتها الحسن البصريء سفيان الثوري» ومالك بن 
دينارء وأبي سليمان الداراني» ولعل أهم خصائصها أن أصحابها عرفوا بكثرة 
البكاء والخوف من صور العذاب في الآيات القرآنية والحزن على اقتتراف 
الذنوب7". وقد قال شيخ الإسلام رحمه الله عن هذه التجربة في هذه المرحلة 


'١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص574. 

(') الفلسفة وعلم الكلام والتصوف ‏ ضمن تراث الإسلام ‏ ؟749/7. 

('' انظر خصائص التجربة الصوفية ‏ د. نظلة الجبوري ‏ ص”57 - وانظر نشأة الفكر الفلسفي ‏ الدكتور 
النشار ‏ ”/777 - وانظر الصلة بين التصوف والتشيع - الشيبي - ص١5 7”١9-‏ - وانظر تاريخ 
التصوف - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ ص18١.‏ 


مه اه - 


"هذا الفناء صحيح وهو يشبه بالصعق والصياح الذي حدث في التابعين... 

واقوا تضق نتضن لهات كبا 

؟. التجربة (الزهد صوفية): مرحلة زودت التجربة الزهدية بأفكار صوفية 
كونت قاعدة فكرية استمرت لمدة قرنين الأول والثشاني الهجريا/'! وأهم 
خصائصها: الزهد المنظم؛ تصفية النفس والقلب» الوقوف على آثار العابدات 
ومعانيها وأسرارهاء ظهور مصطلحات الرضا والتوكل» وتعميق معنى الحب 
الإلهي. ويمثلها إبراهيم بن أدهمء وداود الطائي» ورابعة العدوية» والفضيل 
بن عياض وشقيق البلخي» ومعروف الكرخي وبشر الحافي/". 

". التجربة الصوفية الخالصة: وتقوم على الربط بين الشريعة والحقيقة وقد 
امتدت من القرن الثالث إلى القرن الخامس وأهم خصائصها: تأكيد الطابع 
الأخلاقي في تربية النفس» وظهور مصطلحات الفناءء البقاء» الذكر. وأهم 
عبدالله الأنصاريء السهرورديء أبي حامد الغزالي!'!. 

5. التجربة الصوفية المتفلسفة: وتمثل امتزاج الفكر الصوفي بأفكار وتوجهات 
اذا وتكورنية وسنعوفنة , وكدان: بقث الم كله قمرت: الأنفان الفلسفية لني 
الفكر الصوفيء, فأرسى رجال هذه المرحلة تجاربهم على هذه الأفكار مما 
انتج توجهات فلسفية وأبعادا ميتافيزيقية ووجودية ومعرفية. 


وقد مرت بمرحلتين: 


.198/٠١  ىواتفلا مجموعة‎ !'١ 


('' الصلة بين التصوف والتشيع - الشيبي # ص؟١١5.‏ 

('' انظر خصائص التجربة الصوفية ‏ د. نظلة الجبوري ‏ ص56 - نشأة الفكر الففسفي ‏ د. النشار - 
0/7 -555 وانظر الصلة بين التصوف والتشيع  55١‏ وما بعدها. 

؛) انظر الصلة بين التصوف والتشيع ‏ ص788 -47”5 - وانظر التصوف - د. أبو العلا عفيفي - ص48 
وانظر من التراث الصوفي ‏ د. محمد كمال جعفر ‏ ص48 ١‏ - وانظر خصائص التجربة الصوفية ‏ 
د. نظلة الجيوري - ص7 5. 


كلاه - 


الأولى: وهي المتأثرة بالفلسفة وتعتمد تعميق النظر التأملي في معرفة النفس 
والانطواء على مسائل ميتافيزيقية بسيطة تصوره العلاقة بين الإنسان وربه 
فظهرت الشطحات والأقوال المنكرة وغلت في المجاهدات البدنية والخلوة. 
وتعميق معنى الفناء على أنه يمثل الاتحاد بالله أو الحلول. ويمثل هذه المرحلة 
أبو يزيد البسطامي في الشطح ومفهوم الفناء عن النفس والتجرد عن الحس 
والوعيء ويمثل الحلاج الاستغراق في الفناء إلى حد الحلول!"!. 

الثانية: التجربة الصوفية المستقلة: وتمثل تحول التجربة من الصوفية إلى 
الفلسفة وأهم خصائصها مزج المنحى الذوقي والعقلي» تقريب التصوف من 
الفلسفة في نظريات ومذاهب الوجود والمعرفة والنفس والالهياتء التأثر 
الظاهر بالآراء والمذاهب والعقائد والأديان والفلسفة الدخيلة على الفكر 
الإسلامي ويمثلها السهروردي المقتول في فلسفته الاشراقية» وابن عربي في 
نظرية وحدة الوجود» وابن سبعين في الوحدة المطلقة!". 


: - أهمية التجربة الصوفية عند المستشرقين: 

اهتم المستشرقون بالتجربة عند غلاة الصوفية وغيرهم من الصوفية من وثنيين 
كالأفلاطونية المحدثة والبوذية والهنود وأهل الأديان السماوية اليهودية والنصرانية 
والإسلام ولعل السبب يرجع إلى ذلك التشابه الذي تتقارب فيه التجارب الصوفية. 
برل 13م مسقن "الشرو كت العم اللتضموسة كن مما مودو للع أ المحعافنا 
الصوفية واحدة أساسا أو هي متشابهة في جميع أنحاء العالم وفي مختلف العصور 
والثقافات وفي مختلف التداعيات الدينية"!". 


''١‏ انظر التصوف الإسلامي ‏ د. إيراهيم هلال - صه - وانظر نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها ‏ عرفان 
عبدالحميد ‏ ص5١‏ 77 - وانظر خصائص التجربة الصوفية ‏ د. نظلة الجبوري - ص57. 

 ةيفوصلا انظر الكتاب التذكاري لشيخ الاشراق  د. إبراهيم مدكور  ص75 - وانظر نشأة الفلسفة‎ "١ 
وانظر مدخل إلى التصوف الإسلامي  د. ابو الوفاء التتفقتازاني‎ - 77 7١7- ١١ص‎  ديمحلادبع عرفان‎ 
.١ وانظر مقدمة تحقيق كتاب بد العارف لابن سبعين  د. جورج كتوره  ص5‎  ”757- ا ص77272‎ 

('! التصوف والفلسفة # ص57. 


-/مااه - 


وأرجع ماير هذا التشابه إلى "الارتباط بتجربة صوفية أصلية أو بواسطة عرض 
واضح... ولهذا يلزم قبول الفكرة القائلة بتجربة بشرية أولية يتكرر حدوثها!". 

وقد جعل نكلسون المحبة هي دافع التجربة الصوفية وحاديها يقول "حب الصوفية لله 
في الإسلام والمسيحية قد انقلب إلى انجذاب وحماس بسبب الوقوع تحت تأثير 
ديونيسيوس 105/5105(" واغرر تيز كتانب الأملتقتركنة” الح 

ولعل سبب ولع المستشرقين بالتجربة الصوفية ما ارتبطت به من خصائص جعلت 
التقريب بين غلاة الصوفية والصوفية النصارى أمراً محتملاً بل منطقياً خاصة إذا 
تناول المستشرقون التجربة الصوفية على أن لها "نواة مركزية تجعل التجارب 
ترتبط بعلاقة التشابه العائلي للنواة وبعضها البعض في آن واحد"!". 

وهذه النواة عند بعض المستشرقين تجعل من سائر التجارب الأخرى صورا 
مستنسخة مكررة عن صورة أصلية ولذا أرجع نكلسون التجربة المعرفية إلى الفلسفة 
اليونانية وذلك لتشابه معنى حكمة "غنوص” اليونانية والتي تعني العلم بلا واسطة 
الناشئ عن الكشف وذكر أن هذه الكلمة عرفها صوفية القرن الثالث الهجري كما 
أرجع الفناء إلى النرفانا البوذي وفناء وحدة الوجود إلى الفيدانتا الهنديأ؟!. وهذا ما 
دفع بتور أندريه إلى الاضطراب فذكر أن التجربة عند غلاة الصوفية إنما عرفوها 
"عن طريق قصص إسراء النبي صلى الله عليه وسلم""”. 

ثم ينفي ذلك ليبين أن معراج البسطامي إنما هو "صورة مأخوذة في الواقع من اللغة 
الإرشادية الهيلنستية ومن لغة التصوف النصراني"'!. وذهب برغسون إلى أن 
الكمال الصوفي في التجارب الصوفية يرجع إلى صوفية النصارى حيث تتخلف 
ظبوفية البقوك كو اليوذية بو الأ اتطلونية الميحدفة ١‏ 


('! بحث ضمن الوحدة والتنوع في الحضارة الإسلامية ‏ جرونباوم - ص54. 


ضوفية الإبتلايت صن 1 

(' التضئوش والفلسفةت:ولتن تنتيش ”تصن 417 

©) انظر الصوفية في الإسلام ‏ ص74  75-‏ وانظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص57. 
التضوف الإشلامي حصن 11/9 

9" انظر السابق # ص"77, 

"' انظر منبعا الأخلاق والدين - ص١ه5١,.‏ 


0) 


ماه - 


ولا يخفى ما في هذه الأقوال من تعسف وعنصرية عرقية ساخرة وذلك بوضع 
الصوفي النصراني على رأس الهرم في التجارب الصوفية عامة» إن التشابه بين 
التجارب الصوفية ليس راجعاً إلى المعتقد الذي يدين به الصوفي ولا الآراء السائدة 
في مجتمعه وإنما يرجع إلى غريزة التدين التي فطر البشر عليها والرغبة الدائمة 
للتقرب لاهله. 

كما لا يمنع الاتصال بين الشعوب وامتزاج الأفكار والمعتقدات داخل المجتمعات 
ساعد على زيادة أوجه التشابه مع ضعف العلم وانتشار الجهل وأحوال الصوفية 
النفسية. 

وذهب بعض الكتاب العرب إلى بيان أوجه الاختلاف فذكر أبو العلاء عفيفي "خلو 
التصوف الإسلامي من أساليب المجاهدة البدنية والنفسية ما في الرهبنة المسيحية من 
انقطاع تام عن العالم وتعذيب للبدن بصنوف شتى من الإيلام والحرمان بل المجاهدة 
الصوفية في الإسلام مجاهدة نفسية أكثر منها بدنية!'/ باستثناء تلك الحالات النادرة 
ممن التزام العزلة أو ممن فر إلى الصحارى والكهوف. 

إلا أن العامل الرئيسي والذي يميز تجربة غلاة الصوفية عما سواها وخاصة التجربة 
الصوفية النصرانية ما ذكره الدكتور محمد كمال جعفر بقوله "بعد انقضاء التجربة 
عند الصوفي المسلم يشعر بنشوة وخاصة بعد أن دهشه الففاءء وأما الصوفي 
النصراني فإنه لا يشعر بالدهشة عند الفناء وإنما يشعر بعد البقاء بالخيبة» وهو ما 
يسمى عند صوفية النصارى "بالليلة المظلمة" "غطعذ]8 عاتوط عا" . 

5 - هل التجربة الصوفية علمية: 

يذهب الدكتور إبراهيم هلال إلى أن "كثيراً من حالات التصوف يمكن أن تكون 
حالات مرضية مع ما يقرره المتصوفة من ضرورة إضعاف البدن حتى تنطلق 
النف فى معوناجها العبيواقي0, 


.١؟5ص‎  ةيحورلا الثورة‎  فوصتلا‎ ''١ 
."١07ص‎  ابهذمو التصوف طريقة وتجربة‎ '' 
117 التصضيوف الإسلقمي كات إز اهلع هلال‎ "9 


-9اه- 


ويقول الدكتور أبو العلا عفيفي "إن للصوفي أن يفسر بما يشاء وأن يعبر عن شعوره 
ولكن ليس أن يبني على هذا الشعور نظرية ميتافيزيقية في طبيعة الوجود.ء إذ 
التعون لبس :نوعا مق أنواع لعل" 

ويذهب الدكتور محمد كمال جعفر إلى أن "النقد للتجربة يبدأ عندما يشرح الصوفي 
تجربته ويفسرها ويربطها بوثائق يسلم بها... الواقع أن النقد يوجه إلى التأويلات 
والآراء والنظريات التي تتمخض عنها التجربة الصوفية مفتعلة كانت أو صادقة"!"ا 
وذهب بعض الباحثين إلى أن التجربة الصوفية تتصف بالعالمية والتكرارء وهذا ما 
يعطيها مشروعية أو تكون حقيقة علمية/". 

إن التجربة الصوفية في عمومها تتداخل فيها أمور كثيرة منها عقيدة الصوفي 
والحال النفسية» والعصبية له» ونوع السلوك الذي يمارسه فهي وإن كانت متشابهة 
لا يمكن أن يؤدي اجتماعها وتكرارها إلى قيام الحجة» على مصداقيتها وذلك لأمور: 


١‏ - وجوب عرض كل ما يرد على القلب على كتاب الله وسنة رسوله» فلو جعل 
النو وى الفا عو الأخون ل النفجيية و افده ووز لكل التفدن مقنانا تدان :عليه الحفائقة 
والكوايت: لظهررة شواته قرافي و أظبة بحت انس البشوه يكوك إن اليم عن 
الذوق ومكانته عند غلاة الصوفية "ومنه دخل الداخل على كثير من السالكين في 
تحكيم أذواقهم ومواجيدهم على العلم فكانت فتنة في الأرض وفساد كبير"!*. 

وقال الشيخ سليمان بن عبدالله رحمه الله بعد أن عرض أحوالاً وخوارق تجرى على 
يد الأشخاص فقال "لم يغتر به حتى ينظر متابعته لرسول الله صلى الله عليه وسلم 
وموافقته لأمره ونهيه ومثل هذا قد يكون صاحبها ولياً للهء وقد يكون عدواً له وهذا 


('! التصوف - أبو العلا عفيفي ‏ ص75١.‏ 

"ا من قضايا الفكر الإسلامي ‏ د. محمد كمال جعفر ‏ ص7١٠.‏ 
انظر دراسة في التجربة الصوفية ‏ نهاد خياطة ‏ ص١١.‏ 
(؛) طريق الهجرتين ‏ ابن القيم ‏ ص585. 


اه 5 


فيما يجرى على يده من الخوارق فكيف بما يجول في خاطره لا يراه أحدء وهو 
أولى بالرد لأنه من الأمور المغيبات التي لا وسيلة لأحد الحكم عليها!". 

وهذا الحكم لمن جعل ذوقه مقياساً لذاته فكيف بمن الزم غيره به يقول ابن تيمية 
ارهق أهل 'الفذادة” عو الى كمون اندو المنقنة :و التصروفه منلكن | طرق كلكو ادن 
يوصل إلى الله إلا بها ثم منهم من قال بوجوبها وبذم من لم يسلكها... وههي عند 
التحقيق طرق مضلة إنما توصل إلى رضى الشيطان وسخط الرحمن!". 

باك إن تهذة الأوشفاع الى مرو ها العموقي اوكاضية وهو في فلك في حال القكاة 
والضعف يكون عرضة للشيطان» وقد يستولى عليه في تلك الأوقات يقول ابن تيمية 
"إذا فرغ قلبه من كل شيء حلت فيه الشياين....وهذا الباب دخل فيه أمن علئ 
كثير من السالكين واشتبهت عليهم الأحوال الرحمانية» بالأحوال الشيطانية» وحصل 
لهم من جنس ما يحصل للكهان والسحرة فظنوا أن ذلك من كرامات أولياء الله 
المتقيد "51 

إن خلو القلب من الذكر المشروع والعلم الشرعي تضعف فيه لمة الملك وتقفوى 
وتشتد فيه لمة الشيطان يقول تعالى: (وَتنيم شعن ذحكر الرخمن نض له شبطانا لقن 


الم ديصو معن اسيل وتضسبو نتم )أ [الزخرف: 75 -307"], 


واتعافظ الأذن طلى الضرفي أبن دكن ,غرف حتق نك ضوفي التتساوي تخرل 
سانت تريزا "أظن الكلمات والمرئيات يمكن أن نرجعها إلى الله وإلى الشيطان في آن 
وا 

اك االقذوية مواق وار ةا تصق وو عابي اقفن الح زهي الكاويية 
العلمية ركلا كنار نك الكيزى ظلنى :01 "لتر ؤاكه ,الخلمية وودان مر الو كان يله حفائق 
بيه لمن تفلتبية الدالانة اندو غلم طني فون الخد كدو لا تاي عن اللطروات 


'' تيسير العزيز الحميد ‏ شرح كتاب التوحيد ‏ ص8؟5. 
" النبوات # ص7١١.‏ 

('ا مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ه/؟78. 

) التصوف - الدكتور محمد كمال جعفر - ص١5١,.‏ 


3 احرنه 38 


العلمية صفة الفروض الظنية التي تعتريها الشك!'!. وبذلك لا يمكن الاستدلال 
بالتجربة الصوفية على مصداقيتها وإنما العلم الصحيح هو الذي يعطيها هذا الصدق 
أو ينزعه عنها يقول ابن القيم رحمه الله "اعلم أن كل حال وذوق ووجد وشهود لا 
يشرق عليه نور العلم المؤيد بالدليل فهو من عبث النفس وحظوظها!". 

والناظر في نتائج هذه التجارب يجدها مختلفة متعارضة ومتباينة تباين الأشخاص 
والبيئات ووجود الاختلاف دليل على أن مصدرها ومنبعها ليس بواحد وهذا واضح 
جلي لمن عرف مكاشفات القوم واطلع على إلهاماتهم وقرأ في كتبهم!". 

5 - شهادة العقل: يقول ابن القيم "أتريد بالذوق أن يكون القائل قد بلغ الغاية القصوى 
في هذه المرتبة» فلا يقبل إلا ممن هذا شأنه» أو أنه لابد أن يكون له تجارب أذواق 
أهله من حيث الحمل فإن أردت الأول لزمك الدليل أن لا يقبل أحد من أحد. إذ ما 
ذاق إلا وفوقه أكمل منه؛ وإن أردت الثاني فمن أين لك نفيه عن صاحب العله؟"!. 
5 - تذكر البحوث أن ما يراه السالك أثناء تجربته. إنما هو بسبب ما يحمل به على 
نفسه من رياضيات وآلام ومعاناة تجعله يتوهم و تترائى له الأشياء يقول ابن تيمية 
"ومما يأمرون به الجوع والسهر والصمت مع الخلوة بلا حدود شرعية» بل سهر 
تولد لهم أحوالاً شيطانية... وقد يذكرون مع ذلك شيئاً من الخيالات الفاسدة"!". 
وقال ابن الجوزي "ومنهم من خرج به الجوع إلى الخيالات الفاسدة فأدعى عشق 
الحق و لبماك فد تكاديد ككانلو | اتنخصا سعصين الضورة فهافو ا هااا وكحكاية 
حالة الهيمان هذه بالأمراض النفسية والعصبية يقول الدكتور التفتازاني "يمكن القول 
بلغة علم النفس الحديث أن حالة الفناء هي الحالة الوجدانية» التي يفقد فيها الشتخص 


01 “نظن سقزرنات: التسصنون الإشيلافني ليد قطن بت ع 17 
''١‏ طريق الهجرتين # ص585. 

('' انظر دراسات في التصوف ‏ إحسان إلهي ظهير ‏ ص45١.‏ 
١؛)‏ طريق الهجرتين # ص585. 

"ا مجوعة الرسائل والمسائل ‏ 75"5/0. 

'') تلبيس إبليس ‏ ص58١.‏ 


ااه 


مؤقتاً شعوره بالأنا!'. ويقول الدكتور إبراهيم هلال "إن كثيراً من حالات التصوف 
يمكن أن تكون حالات مرضية مع ما يقرره المتقصوفة من ضرورة إضعاف 
الا" 

وانتهى روجيه باستيد في بحوثه إلى إرجاع التصوف إلى الأمراض النفسية!". 

ولعل من أهم الأدلة على اقتران أحوال الصوفية وتجاربهم بالأحوال النفسية اهتمام 
علماء النفس بهم حيث وجدوا مادة غنية تثري أبحاثهم في مداخل النفس البشرية:ء 
ففي أعمال يونج تتضح الأهمية التي علقها على الميدان الصوفي كمصدر هام للغاية 
غني بالتجارب التي تلقي أضواء كاشفة على جوانب النفس الإنسانية!؟). 

كما لمس بعض رجال الفكر الغربي ارتباط الأمراض العصبية بشخصيات عرفت 
بتصوفها. فيذكر الدكتور جوستاف لوبون عن أحد الأحبار بقوله "هذا الحبر الشهير 
فيك مقود ا .هن (مدام كوين ) دلت الموسن: العصين بعد أن "اتحذفه مهدا لاه د 
استطاعت أن تقنعه بصحة آرائها في المذهب الصوفي الداعي إلى عدم المبالات 
بالنجاة الأبدية» وبالأعمال» وقد بلغ تأثيرها منه مبلغاً جعله يعرض ذلك المذهب على 


.مل 


تاساقف , 


ظهر في مجالس وحلقات الذكر الصوفية "السماع" وهو غناء أو إنشاد بصوت حسن 
وتفياك! وورفيقة ايو قدرة "إن نشية مسجرنة يفون الغباره ونا الام 


أولاً: موقف المستشرقين من السماع: 


"امذكل إلى التصيوت الأبلاس بح طن 1 

"ا التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة # ص”7577. 

97 انظن السابق حاض19؟: 

) انظر من قضايا الفكر الإسلامي ‏ د. محمد كمال جعفر ‏ ص؟7١٠‏ - وانظر الدين في منظور يونغ ‏ 
إعداد وعرض - نهاد خياطة ‏ ص١5‏ وما بعدها. 

8 الآراء والمعتقدات ‏ جوستاف لوبون - ص17. 

اللمع ‏ السراج - ص٠‏ 55. 


,"977/١١  ىواتفلا مجموعة‎ '" 


5 1 


عرف ماكدونلد السماع بأنه "الاستماع إلى الموسيقىء أو الغناء أو الإنشاد لبلوغ حالة 
الوحده على مكل ذلك مهنا بؤدى «الضيك] :أن والآلاض المؤسلفدة! ١!‏ :ودر سه حصان 
شوفيلي "حلقات السماع هي مجالس روحية يجتمع فيها الغناء والموسيقى والرقص 
والشطح"!"!. وعرفه نكلسون بأنه "استماع للغناء والموسيقى والرقص"!"» وزاد أسين 
بلاثيوس "الإنشاد الديني هو نوع من الموسيقى الصوفية فيه القوال ينشد بصوت 
عال؛ إما بآيات من القرآن أو مقطوعات نثرية أو شعرية!*» وقال تور أندرية "غناء 
روحاني في أغلبها قصائد حب دنيوي"!”! وقال آدم متز "الأغاني الروحية'!'! ويرجع 
آسين بلاثيوس أصول السماع إلى عبادات البراهمة يقول "عبادات البراهمة وخاصة 
مذهب اليوجا في اتحاد النفس بالله قد اتخذ بين أتباعه خصائص طريق التنويم 
المغناطيسي لإثارة الجذب بواسطة أعمال من بينها الإنشاد والرقص"!". 


كما لاحظ المستشرقون تأخر ظهور الرقص عن ظهور السماع وإن ارتبط به بعد 
ذلك يقول آدم متز "في القرن الخامس الهجري زاد الرقص إلى جانب الغناء"!*. 
ويذهب نكلسون إلى دخول الرقص في حلقات السماع واعتباره أحد أدواته يقول 
"الموسيقئ والغناء والزقضنهذه تجميعاً تدخل تحت كلمة السماع التي لا تدل إل على 
الانتستاع الكناء؟! ٠١‏ ووقوان فون اأدرديه "استهدس القرين الوقضن: كوسييلة الامتستداا 
الو ا 


(') موجز دائرة المعارف الإسلامية  .١94‏ 

00 "التضنوف و النتصدوفة ‏ كن 8 

1" الضنوفية فئ الإستلام هن 15 

"اين عرق نظن 11 

9 التصوف: الإنداتمق هن 

'' الحضارة الإسلامية ‏ ؟7/١7.‏ 

الاين عرب س1 

"ا الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ ص١/7١.‏ 
8" الضيوفية في لالدلا شن 35 

03" التضوف الإنبلامي تصن 11 
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 :هروهظ أول‎ - ١ 
ذهب بعض المستشرقين إلى أن أول من وضع السماع هو ذي النون المصريء‎ 
يقول نكلسون "مما يؤثر على ذي النون المصري أنه أول من وضع تعريفات للوجد‎ 

والم عا 

ويقول أسين بلاثيوس "ليس من السهل تحديد العصر الذي دخل فيه السماع عند 
الصوفية في الإسلام ولكن يمكن أن نؤكد أن صوفياً مصرياً هو ذو النون المصري 
كان من أوائل الذين نشروا السماع في مستهل القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادى"!", 

ويذهب جان شوفيلي إلى أن ذي النون المصري تولى تعليم وتدريب أهل الطريقة 
على السماع يقول "ذو النون المصري أول من علم السماع في حلقة التواج د"!", 
ويذهب تور أندريه إلى أن "السماع قد ترسخ في حلقات القوم منذ القرن الرابع 
الهجري/ العاشر الميلادي ليصبح جزء من حياة التعبد الصوفية"!*!. 

حكم السماع الصوفي عند المستشرقين: 

ذهب أسين بلاثيوس إلى أن "السماع في الإسلام بدعة» كما يفترض أن أصل السماع 
ينبغي أن يبحث عنه خارج الإسلام"!”)» ويذهب تور أندرية إلى أن السماع قد "أنكره 
الحسن البصري وإيراهيم بن أدهم"". 

وخالف ماسينيون ذلك بقوله "ينشد الصوفية في حلقاتهم أشعاراً خاصة وقد ترعرع 
هذا الأدب الذي هو من خصائص الإسلام في كل مكان"", 


'! في التصوف الإسلامي ‏ ص8. 
: 

1 التضيوفنة والمتصيوفة نت ضر : 
1 التصوفة الإبتلاس تفن 35 
1*1 يق عرايي طن 1101 

"ا الإبلام و التصوفم ت فين 1 


0ه 5 


؟ - تطور السماع: 

يذهب نكلسون إلى أن السماع يرجع إلى الذكر الصوفي يقول "يظهر أن الموسيقى 
والغناء والرقص قد دخلت في حفلات الذكر في عصر مبكر وأن أثرها في إفساد 
اذاف القاشترو: المرر يدور كان تعظيو 0 , 

ويذهب إلى أن السماع قد أخذ مكان قراءة القرآن والتي كانت "تستخدم ببصورة 
منتظمة لإحداث حالة الغيبوبة» ثم ما لبثت القصائد الغزلية أن صارت تستخدم لهذه 
لاد" , 

ويذهب بلاثيوس إلى أن السماع بدأ بالإنشاد فقط ثم تطور وأضيف إليه "رقص 
وضرب للصنج من أجل إثارة الوجدء» وهذه زوائد مضحكة مسرحية على العملية 
الأصلية للسماء"!". 

ويذكر تور أندرية دخول العنصر النسائي في تلك الحلقات "درج الصوفيون على 
تفضيل المغنيات في حفلاتهم الروحانية تماماً كما يفعل القوم في مجال سمرهم 
الدنيوية"(4) 

نيوية 2 . 

ويذكر اسين بلاثيوس الانحراف الشاذ في حلقات السماع والرقص وذلك بدخول 
التأمل الأفلاطوني للجمال أثناء الإنشاد وللجمال الجسماني للفتيان المرد لإثارة 
الغرائز فإذا تغلب المرء عليه قبل الموافقة يمثل عندهم فضيلة ثم يقول "هذه العناصر 
الخارجية التي لا تتفق مع حرمة العبادات الإسلامية من أين أتت؟"/”. 

ويذكر نكلسون أن الغناء والرقص في حلقات السماع لم يهدف إلى التعبير عن حقيقة 
الحقائق وإنما "ليخلقوا بفنهم هذا عالم أحلام جميلا زعيما بإيحاء اللامتناهي"!" . 


"في الفضنوق الإشلامي تضل 3/5 

3" التصنوقن حمق تاك الإجلام جح ا 
اين كروي خ ص ه190 

41 الشمر فت الإنتلاس خداصن 16 

له ابن عربي ‏ ص١86١.‏ 

1" التضوف ضمن تزاث الإسبلام صن 5 


اه 5 


السماع عند غلاة الصوفية:؛ 
اعتنى غلاة الصوفية بالسماعء وأفردوا له أبواباً في مصنفاتهم» فذكره السراج في 
اللمع!'» والكلاباذي في التعر ف" والجيلي في الغنية!"ا» والقشيري في الرسالة!*ا؛ 
والهجويري في كشف المحجوب/"؛ والمقدسي في كتابيه السماع وصفوة 
التصوف'". والغزالي في الإحياء!"ا؛ وابن الخطيب في الروضة!". 

ويعد الغزالي والسهروردي وإن تأثرا بالمقدسي في كتابيهما عن السماع إلا أنهما 
في تناولهما للسماع أبسط وأكثر موضوعية». ولذا ذكر السهروردي في مقدمة باب 
السماع بعد ذكر السماع الشرعي وهو السماع لكتاب الله تعالى والامتثال لهء وإجماع 
أهل الإيمان عليه فقال "إنما الاختلاف في استماع الأشعار بالألحان» وقد كثرت 
الأقوال في ذلك وتباينت الأحوال فمن منكر يلقبه بالفسق ومن مولع به يشهد بأنه 
واضح الحقء ويتجاذبان طرفي الإفراط والتفريط"!". 

وقال شيخ الإسلام ابن تيمية عن هذا النزاع حول السماع "تجد في المستحبين له 
وفي المنكرين له من الغلو ما أوجب الافتراق والعداءة والبغضاءء وأصل ذلك ترك 
الفريقين جميعا ما شرعه الله من السماع الشرعي الذي يحبه الله ويرضاه ورسوله 
وعباده المؤمنين"!' '). وقال ابن القيم "الشأن كل الشأن في المسموعء وفيه وقع خبط 
الناس واختلافهم وغلط منهم من غلط!'"!. 


"١‏ للب م 

('' التعرف لمذهب التصوف # ص١7١.‏ 

الغنية 2 من 1 

') الرسالة القشيرية ‏ ص"7؟. 

"ا كشف المحجوب ‏ ص 

الاضيفوة التفبوف ب من ا 

,7١١/١  ءايحإلا "ا‎ 

ا روضة التعريف ‏ ؟7/١7.‏ 

؟) عوارف المعارف بذيل الإحياء - ص؟/1997١,.‏ 
(:' الاستقامة ‏ ١//ا1؟7.‏ 

.914 مذانج الشالكيقبت :5517/5ات:وانظر:ظبيقن إبليس .ابن الجوزني.ت اصن‎ ١ 


/مالاه - 


وَاستفلو| بأدلة متها'ت 
أ النضوصن الشرعية: 


)0( اللمع ب 


-١ 


ع 


قوله تعالى: (الَيسْتممُون ليم َخْسكة) [الزمر : 18]. 

قوله تعالى: كر الأطواد دون الحير) [لقمان : »]١9‏ قالوا "يدل بمفهومه 
على مدح الصوت الحسن" قال السراج "في ذمه تعالى الأصوات المنكرة 
تتشي لقيو نت الحلري11: 

سماع الرسول صلى الله عليه وسلم الحداء!') وقوله لأنجشة "رويدك سوقك 
بالقوارير"!". 

حديث عائشة رضي الله عنها "إن أبا بكر دخل عليها وعندها جاريتان تغنيان 
وتفرياق ايذفون وروستول اللناضتتي الله عليه وسلم سكن ينونه تيهنا 
أبو بكر فكشف رسول الله صلى الله عليه وسلم عن وجهه؛ وقال: دعهما يا 
أبا بكر فإنها أيام عيد"!*. 


- أدلة القياس: 


-١ 


الأصوات تنقسم إلى: مستلذة كصوت العنادل» والمزامير» ومستكرهة كنهيق 
الخمين”وغيورية!". 

هدوء الطفل في مهده عند سماع الأصوات المنغمة» وتحمل العير مشاق الثقل 
وطول السير مع صوت الحادي!"!. 


السراج ‏ ص589. 


"١‏ اليفازي ت كاب النقاذى تك 2 لذ اح إحنيت رزقم احق) 


2) 


مسند 


الإمام أحمد # ”785/7 حديث رقم .)١50175(‏ 


) البخاري - كتاب العيدين  775/١‏ - حديث رقم (144) - ومسلم كتاب صلاة العيدين ‏ 7208/7 حديث 


رقم (؟555). 
'ا انظر الإحياء ‏ ص ,/١54/١‏ 
انظر اللمع ‏ ص١54.‏ 


5ه - 


وضع الصوفية للسماع الحدود والشروطء فذكر الجنيد "أن من سمع سماعا يحتاج 

إلى ثلاثة أشياء» وإلا فلا يسمع قيل له وما تلك الثلاثشة؟ قال: الزمان والمكان 

اا 

وذكر الغزالي أن السماع يحرم بخمسة عوارض هي: 

١‏ - أن يكون المُسمع إمرأة لا يحل النظر إليها ومن في معناها كالصبي الأمرد. 

9 الآلةء يأن تكون من شعان: أهل: الشوف أو المكنتين وهو المزاميز .والأوتان: 
وطبل الكوبة» وماعدا ذلك يبقى على أصل الإباحة كالدف» وإن كان فيه 
جلاجل» وكالطبل» والشاهين» والضرب بالقضيبء» وسائر الآلات. 
أما على الله تعالى وعلى رسوله صلى الله عليه وسلم» أو على الصحابة كفعل 
الروافض فهذا حرام بألحان وغير ألحان. 

5 - في المستمعء؛ وهو أن تكون الشهوة غالبة عليه وكان في غرة الشباب وكانت 
هذه الصفة أغلب عليه من غيره فالسماع حرام عليه. 

5 - أن يكون الشخص من عوام الخلق» ولم يغلب عليه حب الله تعالى فإن غلبت 
عليه شهوة كان في حقه محظوراء ولكنه أبيح في حقه كسائر أنواع اللذات!". 


('' السابق # ص؟4". 
(' انظر الإحياء  ,754/١‏ 


5ه - 


ثالثا: التجربة الصوفية والشريعة:- 

١‏ - مكانة الشريعة في التجربة الصوفية عند المستشرقين: 

لاحظ المستشرقون أن غلاة الصوفية ينقسمون إلى أقسام» وذلك تبعاً لارتباطهم 
بالشريعة وانفصالهم عنها. 

فذكر هاملتن جب ثلاثة اتجاهات جعلها الأساسية: 

-١‏ التصوف السني؛ وهو نزعة زهدية تصوفية» محكومة مضبوطة بقوة القبول 
للوحدانية المنزهة لمبدأ الواجب في القرآن الكريم. 

١‏ - التصوف الملامتي: ظهر في أحوال يمليها الرفض الشعوري للحاجة إلى 
الانسجام الظاهري مع الشريعة والتي أكدت ميلاً في اتباعها لرد صيغ العقائد 
والفروض السنية إلى مرتبة ثانوية. 

* - التصوف الفلسفي: والمستمد من الفلسفة الاشراقية ووحدة الوجود الهيلنستية: 
والتي أدت إلى تسرب الأفكار والمبادئ الهادمة للقيم الدينتية في الإسلام 
نار 


وقد فصل جولد تسيهر بين أقسام غلاة الصوفية المعارضين للشريعة بقوله "فرقة 
ترفض العقائد لأنها تراها مثل القيود... وفي الواقع نجد فيما يحكى عن انعدام 
الوازع النفسي بانتهاك سنن الإسلام وفرائضه... ومنهم من يتخطى كافة النواميس 
الخلقية أو يخرج على العرف الاجتماعي"!". 

وهو يرى أولئك المعتدلين في تصوفهم قد خالفوا الشريعة حين "آثروا عمل القلب 
وفضلوه على الأد» الرشعي لف اتن الأساةة"!", 

ويفرق نكلسون بين أصناف غلاة الصوفية في قربهم وبعدهم عن الشريعة إلا أنه 
يجعل الملامتية من الصادقين "من الصوفية الذين تحرروا من القيود الشرعية في 


أنظو :در أساة' في حضارة الإسسلام ا 1 
') العقيدة والشريعة ‏ ص58 .١‏ 


7 السايق حت صن 149 


ا هت 


تفكيرهم وأعمالهم» ومنهم الصوفية الصادقين في تصوفهم كالملامتية... والعارفين 
الذين لم يأبهوا بمظاهر الشرع ورسومه ولا بأخلاق هذا العالم الزائل"!". 

ويذكر أسين بلاثيوس نوعين فقط "منهم الملامتية الذين لا يبالون بما يقوله الناس 
فيهم مظهرين العيوبء؛ ليقضوا على غرورهم ومنهم الغيورين على شريعة الله 
يسهرون على مراعاتها!". 

ويجعل الفرد بل المحافظة على الشريعة علامة على علم الصوفيء فيقول "إن 
مشاهير التصوف في ذلك العصر كانوا متضلعين في الشريعة الإسلامية حريصين 
كل الحرص على الالتزام بالفروض الدينية"!". 

ويذكر جان شوفيلي الشريعة الإسلامية ومكانتها "توجب المحافظة على الطقفوس 
والإخلاص في العبادات التي فرضتها نصوص الدين الحنيف"”*'. ثم يقارن بين فرق 
غلاة الصوفية ومدى استمساكها بالشريعة فيقول "الملامتية كانوا يتعمدون مزاولة 
النفاق» والكذب» وارتكاب الفواحش وكل أوصاف الزندقة حتى يطرحهم المجتمع: 
زاياذة'فى :تعذيب: أتفسهم واتتريضا للهوان:والمئلة :هذا التكرف محالف اللعدادة 
وهو عجب معكوس"!" . 

أما ماسينيون فيجعل حالة الفناء مجالاً واسعاً ومشروعاً لتجاوز الشريعة يقول 
"فوجئى الحلاج في غمرة الحال؛ وأفهم سرا إلهياً ومشروعاً لتجاوز الشريعة" وعلل 
هذا التجاوز بأنه "حلول واتحاد شخصية الحلاج متجلية ومتجوهرة بحلول تدخل 
إلهي ناطق وشخصاني يتجاوز الشريعة"!". 


('' في التصوف الإسلامي ‏ ص77 بتصرف يسير. 
'" اين غربئ صن 154 

فق الفرق الإسلامية # ص585. 

(؛) التصوف والمتصوفة ‏ ص؟١.‏ 

)5 السابق # ص5١,‏ 


5ه - 


ويفرق كاردوفو بين الدين الإسلامي وبين قبول الأفكار الجديدة الوافدة يقول "أجل 
وجدت حركات فكرية فأثبت الإسلام ببعض الأفراد قابلية عظيمة فيه للاقتباس... بيد 
أن هذا لا يتناول أساس الدين الإسلامي» ولا يزعج العالم الإسلامي في مجموع'!'". 
ويصور تور أندريه الالتزام بالفرائض أنها وسائل ثانوية عند غلاة الصوفية لتفعيل 
حالة الوجد في التجربة الصوفية » يقول "إنها الدور الضئيل نسبياً الذي تلعبه القواعد 
والمجاهدات في استجلاب الأحوال الصوفية بأسلوب منهجي... ولقد كانت الصلاة 
وؤسيلة ذات :فاعلية: موق ييذا الى 

ويذهب فبليب حتى إلى أن التجربة الصوفية كانت الطريق الواسع الذي مكن العديد 
من البدع للنفوذ إلى المجتمع الإسلامي يقول "مهد التصوف الطريق للانتقال من 
عقي الوجعفانة أخى أكقن تنظوفا وان أفل النكةةو الحماعة أن أشاهها سحت أذ 
يعاقبوا بالقتل""". 

وقال عن الفرائض "كان من أتباع الحركة الصوفية من يتهمون بأنهم يؤكدون جانب 
التأمل» ويجعلونه بديلاً من الصلاة» ثم يهملون القيام بأمور الشرع إذ يعدونها غير 
00055 

ويصور جان شوفيلي هذا الخطر بأنه "كان ذلك ينم عن جرثومة فردانية مضطربة 
ظلت تهز أركان الأمة الإسلامية"!". 

مما سبق نلاحظ أن المستشرقين يكادون يجمعون على أن من غلاة الصوفية من 
تجاوز الشريعة وتخطاها ومنهم من صور الشريعة مرحلة مؤقتة باستثناء نكلسون 
الذي جعل الملامتية صادقي الإيمان وماسينيون فيما صوره للحلاج. 


لذ الى حرفل 11 
1" التضوق الإنشلاس اصن 1 
"ا الإسلام منهج حياة ت .هن +1 
4 السابق ‏ ص5؟١,‏ 


01" النضيواف والمتضؤافة حضن 37 


وا 


إلا أن المستشرقين ومع تفريقهم بين الصوفي الملتزم بالشريعة وبين المجافي لهاء 
عمدوا إلى تأويل ذلك الالتزام بأمور تجعل الشريعة عند الصوفي المعتدل أمراً ثانوياً 
قد يستغنى عنه: 

١‏ - الشريعة مرحلة من مراحل الطريق الصوفي: 

يقول جولد تسيهر "الشريعة في الطريق الصوفيء هي نقطة الابتداء وهي درجة من 
درجات التهذيب!'» وإلى ذلك ذهب الفردبل فقال "بالنسبة إلى بعض الصوفية 
ليست فروض الإسلام وتكاليفه مفيدة إلا في البداية للعروج في التصوف!". 

١‏ - التقية: 

يقول جولد تسيهر "صور التصوف الشريعة على أنها مرتبة تمهيدية لاغنى عنها 
وذلك حرصاً منه على ألا يفقد بالكلية صواب موقفه في نطاق الأمة الإسلامية"!". 
ويقول "شعر الصوفيون بالحاجة إلى أن يلطفوا ولو ظاهرياً من حدة مناقضتهم 
لشعائر الإسلاء"!2. 

؟ - تحوير الشريعة إلى معاني ورموز: 

يقول جولد تسيهر "منهم من لا يرى في هذه الشعائر الظاهرية سوى أمثلة ومجازات 
رمزية"!”. ويقول نكلسون "كثير من الصوفية» إن لم تكن كثرتهم الغالبية يؤدون 
جزية الخضوع للنبي ويدعون رسوم التقوى الظاهرة المفروضة على جميع 
المسلمين بيد أنهم قد رددوا هذه الشعائر والرسوم بمعنى جديد حرفوها عن حقيقتها؛ 
ولكنهم لم يدعوها أصالة!")» ويقول "على حين اعترف التصوف اسمياً بالدين القائم 
فقد حور مبادئ الإسلام بشكل جردها من مفهومها الأصلي!"! ويصف موقف المريد 
من الشريعة "حيث النظر بشك إلى قواعد الشريعة؛ يجب اعتبار مبادئها كإشارات 


.١5١ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 
الفرق الإسلامية # صه/".‎ )' 

('' مذاهب التفسير الإسلامي # ص7١7.‏ 
) العقيدة والشريعة ‏ ص55١.‏ 

'' السابق # ص58 .١‏ 

الصوفية في الإندلام نض 55 

("' تاريخ الأدب العباسي ‏ ص١١7.‏ 


اك 


تهدي إلى الحقيقة الباطنة» هذه المبادئ تخللت التشريع الإسلامي واكتنفت فلسفة 
الدين» ومع أنها كانت تميل إلى مخالفة الشريعة فقد تناولها اللاهوتي الأعظم 
ا الا 

- التوفيق بين الشريعة والحقيقة: 

يقول جولد تسيهر "يوجد تصوف إسلاميء وهناك كبار من أثئمة التتصوف يلقون 
وبكل تأكيد وزناً للاتفاق مع الشريعة"أ» ويبين جولد تسيهر أهمية هذا الاتفاق بقوله 
"الطريقة والحقيقة تفترضان وجود الشريعة» وبدونها ليس للطريقة الصوفية أي 
دلالة" ويجعل من القشيري والغزالي أفضل شخصيتين عملتا على التوفيق بين 
الشريعة والحقيقة!". 

ويتفق الفر دبل مع أستاذه جولد تسيهر في دور القشيري والغزالي!*! إلا أنه غفل 
عما فطن إليه أستاذه إذ القشيري عمد إلى نقد غلاة الصوفية وحثهم على العودة إلى 
الشريعة» في حين تولى الغزالي دعوة غير الصوفية إليها”. 

إلا أن نكلسون يرجع بالدعوة إلى التوفيق بين الشريعة والطريقة إلى القرن الثالدث 
يقول "يتفق معظم الصوفية مع الجنيد البغدادي رأس الثيوصوفية في زمانه في 
تفضيل سبيل الوعي والبحث عن التوفيق بين الشريعة والحقيق'!'' كما يضيف إلى 
القشيري والغزالي الشخصية الثالثة في التوفيق بين الشريعة والحقيقة هو الصوفي 
الفارسي الهجويري!". 

ه - تغليب أعمال القلب على الشرائع: 

يقول جولد تسيهر "أثئمة التصوف الأولون لم يقرروا لعمل الجوارح قيمة أو يعتبروا 
له معنى إلا إذا اقترن بعمل القلب لأن مقومات الحياة الدينية عندهم ليست هي 


'! التصوف نكلسون ‏ ضمن تراث الإسلام ‏ إشراف سيرتوماس أرنولد ‏ ص7١".‏ 
اذاهب التقشين الإنبلافني خرص 1 

('' انظر العقيدة والشريعة ‏ ص"55١.‏ 

© انظر الفرق الإسلامية -# ص7/5/”. 

'' انظر العقيدة والشريعة ‏ ص5١‏ وما بعدها. 

'' تاريخ الأدب العباسي ‏ ص١٠٠.‏ 
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الجوارح وإنما هي القلوب"7''ء وقال نكلسون "أدركوا أن كل هذه أفعال لا قيمة لها 
إلا من حيث هي مظهر خارجي لحياة روحية باطنة أي أن الزهد الحقيقي مكانه 
القلب لا الجوار-"!". 

ويثير نكلسون قضية ترتبط بشكل قوي بالتصوف وأعمال القلوب ومن ثم بالشريعة 
يقول "يجل الصوفي الشريعة ويحترمها ولكنه يضعها دون منزلة الحقيقة فإذا لم 
تناقض الحقيقة الشريعة كان للصوفية وجه في ادعائهم أنهم إذا وصلوا إلى الحقيقفة 
تقدست جميع أعمالهم» وأقوالهم» وكانت متفقة تمام الاتفاق مع روح الشريعة مهما 
تافكنها العذاهن 1 

١‏ - مكانة الشريعة في التجربة الصوفية: 

وقع بعض المستشرقين في خطأ في موقف غلاة الصوفية من الشريعة والتي اتسمت 
بعدم الفهم تارة لقول الصوفي وتارة بالجهل بالشريعة الإسلامية ومن ذلك: 

قول جولد تسيهر بعد أن عرض وصف ابن عربي للصلاة المفروضة والصلاة 
القلبية ثم يعقب بقوله "وقع ابن عربي في تناقض مع مبدئه الأساسي وقد رفض إنكار 
من يتعلق بأهداف الصوفية للتشريع"!'!. وهذا خطأ من جولد تسيهر وربما هو قصر 
نظر حيث فرق ابن عربي بين نوعين من الصلاة» الصلاة المفروضة:؛ والصلاة 
الظاهرة» حيث بين انقطاعها بظهور الموتء. وبين الصلاة الحقيقة عند ابن عربي 
(الصلاة القلبية) وانتهائها بالفناء المطلق ٠‏ فلم يدعو ابن عربي إلى ترك الصلاة 
الظاهرة حين الفناء المطلق. 

والخطأ الآخر عند تلميذه نكلسون حيث يورد المستشرق نصاً عن القشيري يذكر فيه 
خصائص الذكرء وأن القشيري يفضل الذكر على الصلاة ويقول "أولئك الذين 


.١48ص‎ # العقيدة والشريعة‎ ''١ 

"في 'التصوف الإأسلامي تسن +8 

"في التُصدوف الإسللامن :وذار وخا صن 11 

) مذاهب التفسير ‏ ص76 - وإليه أشار بلاثيوس - انظر ابن عربي ‏ ص 58”. 


”7ه - 


اعتبروا الصلاة المفروضة أكمل ضرب من ضروب العبادة» اعترفوا في الوقت 
نفسه بأفضلية الذكر عليها"!'. 

وهذا خطأ وتعسف لنص القشيري فقد فرق القشيري بين الذكر والصلاة بأن الصلاة 
لها أوقات محددة معلومة تؤدى فيهاء وأوقات نهى عن الصلاة فيها كما تستلزم 
الصلاة الطهارة وهذا بخلاف الذكر الذي لا يحدد بوقت معين كما أنه لا يستلزم 
الطهارة» فما ذكره القشيري إنما هو ذكر مميزات الذكر ولا يتضمن ذلك تفضيله 
على الصلاة. 


('' في التصوف الإسلامي وتاريخه -# ص؟5. 


ا 1 5 


الشريعة والحقيقة في التصوف: 

لقد كان للصوفية منهجاً في التوفيق بين الحقيقة والشريعة: إلا أن هذا النهج شابه 
الأخثلاف بينهم أنفنبهم. حتى :وضك: إلى الثثافن :وما لمشيه المستشترقون كان ظداهرا 
جليا صرح به الصوفية في كتبهم وهم على أقسام: 


الأول: جعل الشريعة هي الأساس الذي تنطلق منه الطريقة إلى الحقيقة» وربما جعل 


الثاني : 


الثالث: 


بعضهم الشريعة أسلوبا ونهجاً سلوكياً أخلاقياء ومنهم من لم يفرق بين فرض 
وسنة لأنها وسيلة يتقرب بها العبد من ربه؛ ومنهم من أكد الالتزام بالشرع 
وحذر من الانقلاب وبين أن ذلك من الأغلاط التي يقع فيها السالك. ومن هذا 
القسم الجنيدا'!» وأبو نصر السراجا". والقشيري'". والهجويريا“ 
والجيلاني”"؛ وابن عربي في بعض مؤلفاته!". 

أكد على الالتزام بالشرع. إلا أنه جعل النية أفضل من العمل وبالغوا في 
أهميتهاء حتى جاء دور الأعمال متراخيا عنها يحتل مرتبة ثانوية وقد بالغ 
الغزالي في إعلاء مكانها عن العمل ذاته!". 

أكد الالتزام بالشرع إلا أنه جعل لباطن العارف فسحة في النظر ومن هؤلاء 
سهل التستري حيث قال عن التصوف "انقياد الظاهر للشرع مع موافقة 
الباطن لمراقبة الحق"7")؛ وقد بين قوله ذلك في كتابه المعارضة والرد حيث 
قال "طلاب العلم ثلاثة» الثالث وهو الذي أخذ الأصل من غيره؛ والفرع من 


(') انظر صفة الصفوة ‏ ابن الجوزي  .480/١‏ 

"١‏ انظر اللمع ‏ ص578. 

('' انظر الرسالة القشيرية # ص”١.‏ 

انطو كشك المحجوت: طن 17 

لا انظر الغنية ‏ ؟85/7١.‏ 

[') انظر المسائل لايضاح المسائل ‏ ص7” وص؛ .٠١‏ 
7 وطن الأحيا ءا 

1 من 'الترزاث الضوفي ت سهل التنثري :د طن 159, 


ره 5 


سره. فظفر بالعناية وسلم له الأصل وتبت له الفرع وهم أهل الاستنباط من 
الاماء و أهل الحكنة مق التق ااا 

الرابع: جعل الشريعة طريقاً ممهداً يحتاج إليه في بداية الطريق» وقد ذكر ذلك ابن 
الخطيب السلماني أهمية معرفة السالك الشريعة والعقيدة والالتزام بها إلا أنه 
عقب على ذلك بأهمية مراعات المقدار المحتاج إليه فقطا"!؛ كما ذكر ذلك 
1 

الخامس: حور التكاليف والمناسك إلى رموز تعبيرية تصور الصلة التوفيقهة بين 
الحقيقة والشريعة» كما هو الحال عند السهروردي المقتول في رسائله الغربة 
الغربية وأصوات أجنحة جبرائيل/'!» والحلاج في نزعته الرمزية كتأويله 
الحج على وجه الخصوص“". وقوله "ظاهر الشريعة كفر وحقيقة الكفر 
معرفة جلية!'!؛ كذلك الرمز عند فريد الدين العطار في كتابه منطق 
اليو اام رك لكوم ل ا 


إن الاختلاف بين الصوفية في موقفهم تجاه الشريعة إنما يرتبط بميول وأهداف كان 
التصوف ستارا لها يقول الدكتور محمد كمال جعفر "التاريخ يحدثنا أيضا أن بتعصسض 
الصوفية لم يتردد في إعلان كون الدين حجر عثرة في سبيل الانطلاق الروحي... 
وليس من التحامل القول بأن بعض هذا الصراع - بين الدين والتنتصوف ‏ كان 
يكين ذفاعا عن مطامع: شخصية وأغراضا من الشلظة وسعة الهو" 


"ا ”المعادضنة والره ح سل التسترئ ماس 11 

''! روضة التعريف بالحب الشريف  .7١5/١‏ 

"١‏ رسائل ابن سبعين - ص58. 

4) انظر الرسالتين ضمن - السهروردي المقتول ‏ صه .١7-‏ 

"ا انظر تاريخ بغداد  .1١5/8‏ 

انظر كتاب أخبار الحلاج - نشر وتصحيح ماسينيون وكراوس - ص57. 
' انظر منطق الطير - فريد الدين العطار ‏ ص7١١.‏ 

الإنسان الكامل ‏ عبدالكريم الجيلي  .١75/١‏ 


ا التصوف طريقة وتجربة ‏ ص57. 


5ه - 


لعل السيث الذى:ذفغ العديه من« غلاةالضؤفية'في:مخالتقيه: التشريعة خضوعهم 
المطلق لتجاربهم يقول الدكتور أبو العلا عفيفي "أوجبوا على أنفسهم أموراً لم يرد 
الشرع بإيجابها وحرموا أموراً لم يرد الشرع بتحريمها وكأنهم منحوا أنفسهم 
التشريع غير أن تشريعهم كان لأنفسهه"!'!. 

وقال الدكتور محمد كمال جعفر "الصوفي مهما اختلفت طبيعة العقائد التي يتلقاها من 
مجتمعه يظل يخضع لتجربته كصاحبة السلطة النهائية في هذا الشأن"('. وابن عربي 
يمثل هذا الوصف بقوله "وهبهم الحق تعالى في طاعته حين أضاعوه وبما صح 
عندهم من أحاديث الأحكام ما اتفق على ضعفه وتجريح نقلته» وهم أخحذوه حصن 
الكشف عن قائله صحيحاً فتعبد به أنفسهم على غير ما تقدر عند علماء الرسوم 
فينسبونهم إلى الخروج عن الدين وما أنصفوا فإن للحق وجوهاً يوصل إليه منها إليه 
الله هذا أحده"!". 

لفكي الكيوفيةةز الناضفة جه اسفن لت 

عرف المستشرقون أن وراء الشريعة حياة أخرى في حياة الصوفي وأنها تحتل 
مكانة تساوي الشريعة عند بعضهم وتتجاوزها عند البعض الآخرء والحقيقة أن 
المستشرقين عند معالجتهم التجربة الصوفية والشريعة والحقيقة ماانفكوا عن تقيد 
الكموزية الصيوفية عند المسلمين يكفازب'صوقية المنوة والتضادى: 

فقد صور صوفية النصارى معاني الصلاة والعبادة إلى وسائل ثانوية ممهدة 
للوصول إلى الهدف من التجربة الصوفية وهي الاتحاد مع المطلق تتراجع بعدها 
هذه العزاذاك :إل مزجلة ثائوية بعد الويسول: إلى الحقيقة عنه الضبوكي يفول ولتشمر 
ستيسن "تشكل الصلوات درجات في سلم الممارسات الزوحانية التي تؤدي إلى الغاية 
التي يرغبها الوعي الصوفي "!). 


('! التصوف الثورة الروحية اصن ؟377: 
''١‏ التصوف طريقة وتجربة ‏ ص؟ 4 . 
"ا رسائل ابن عربي - ص47 . 
) التصوف والفلسفة # ص٠‏ ؛ . 


5 000 


ونلاحظ أن ستيس قد أشار إلى أمر مهم في التجربة الصوفية عند النصارى وههي 
تحديد الغاية المطلوبة من ممارسة هذه العبادات والتي يستعد الصوفي النصراني 
لتلقيها قبل البدء في تجربته. فالحقيقة عنده معروفة قد تواطأ مع نفسه على تصورها 
وهي الاتحاد» ولديه مثال سابق لذلك الهدف وهو الاتحاد النصراني بين الأب 
والابن. يقول ولتر ستيس "كل منا يعرف أن هناك تمرينات على النفس القصد منها 
إحداث حالات صوفية معينة... كما أن التركيز والتأمل يقوم بها المتصوفة وفي 
ذهنهم الغاية نفسها للوصول إلى التجارب الصوفية"!". 

بل أن النصارى المتصوفة لا يعترفون لسلطة على حقائقهم سوى تجاربهم الخاصة 
يقول برغسون "لئن خضع صوفيتهم للتعليم اللاهموتي خضوعاً مطلقاً وكانوا يذعنون 
للكاهن بصورة خاصة:. فما أصدق من قال أنهم لا يخضعون إلا لأنفسهم.." ويقول 
عن الكاهن المتبوع "حتى إذا اتفق أن حاد عن جادتهم رأيتهم ينفضون عن سلطانه 
ويعيدون أنفسهم لشعورهم بالقوة في اتضالهم المباشر بالله أهلاً لحرية أسمي"!". 
ويقول نكلسون "يشبه الطريق الصوفي في جملته ما كان يعرف في التصوف 
المسيحي في القرون الوسطى باسم "72تروع:ناط 5713" "طريق التطهير” حيث كان 
أقوى أسلحة المجاهدة في محاربة النفس الجوع والعزلة والصمت"!". 

ويقول أسين بلاثيوس "التعاليم الصوفية في المقامات والفضائل عند صوفية المسلمين 
والمسيحيين» تتفقان في جعل جوهر الكمال في العزوف عن شؤون هذه الدنيا حبا 
في الله وهذا الزهد وسيلة وشرط للعشق الإلهي وللمحبة"!*). 

وفي التعبير عن الحقيقة رغماً عنه يقول برغسون "الصوفي الكبير يحس بالحقيقة 
تنحدر فيه من منبعها قوة فعالة فمن يستطيع أن يمنع نفسه عن نشرها كالشمس لا 
تستطيع ألا أن تسكب نورها"!'. ويقول تور أندريه "الصوفي حين يرى المحجوب 


') التصوف والفلسفة # ص١‏ 5 . 

') منبعا الأخلاق والدين - ص/اه؟. 
('' في التصوف الإسلامي ‏ ص78. 
0 ابن عربي ‏ ص .١57‏ 

منبعا الأخلاق والدين #.ص44؟., 


-و 2ه - 


يشاهد ما جل عن الوصفء يتملكه شعور عارم يتدفق بقوة ويريد أن يعبر عن نفسه 
بسيل جارف من الكلمات التي تروي للآخرين ما رأى وما شاهد'!'!. ويصوغ ماجد 
فخري حقيقة التجربة الصوفية في الفناء الهندي يقول "إن قمة التجربة الصوفية تبقى 
عند البسطامي على جانب من السلبية والفراغ إذ النفس تبقى عنده معلقة كما في 
بعض طرق التصوف الهندي" واستدل فخري على رأيه بقوله "إن التأثير الهندي في 
هذا لظ فين القتضيزف» لا تحتمك الشك فيكاك حلقةا واضيحة تصلة بالفدنيةا لين ذيما 
تعلمه البسطامي من شيخه السندي بل وفي تركيب نظامه الفكري معاً انطوت عليه 
من المعاني العدمية» بل أن شطحاته تنم عن اندماج الذات بالاله ولها نظائر في 
الأوبانكناد و الفففيةة1, 

وقد وقف المستشرقون على بعض معاني الحقائق التي وقف عندها غلاة الصوفية 
وعقدوا بينها وبين شرائع الإسلام وعقائده مقارنة لتظهر مابينها من تقارب أو بعد 
من ذلك: 

١‏ - الحقيقة والغنتوص: 

ارتبط المعراج الصوفي عند المستشرقين بالوصول إلى الحقيقة الخاصة بكل صوفي 
يقول هنري كوربان "توصل التصوف إلى تنمية تقنية روحانية خلقت بتقدمها 
ودرجاتها و حاصلها ميتافيزيقا كاملة عرفت باسم العرفان» وإذن فإن ثنائية الشريعة 
والحقيقة هي أمر أساسي لحياة وعقيدة الصوفية... الحقيقة هي الحقيقة الروحانية 
كإنجاز تحقيق شخصي"!". 

ويقول تور أندرية "يتضح أن التصوف قد اقترب من تصورات الغنوصية الإشراقية 
إلا أنه لم يجتز الحدودء وهذا ينطبق على أبي يزيد البسطامي... وقد وصف رؤيا 
للعوالم السماوية والسلفية لكنه لم يقدم هذا الوصف لكي ينشر على الملا علمه 
الروحي الجديد بل كان يردده في سياق مناجاته نكه"!*!. 


11 التستوق الإنتلاقي ا رن‎ 1١ 
تاريخ الفلسفة الإسلامية  ص4؟5.‎ !'( 
تاريخ الفلسفة الإسلامية  ص590.‎ !'( 


(؟) التصوف الإسلامي - ص174, 


- ه١‎ 


” - الحقيقة والفوضى الدينية: 

أدرك المستشرقون أن الحقيقة عند غلاة الصوفية تؤدي إلى الفوضى الدينية 
والأخلاقية حيث لكل صوفي حتيقته التي لا حدود لها فيقول نكلسون عن الحلاج 
"أجمع المؤرخون على أن الحلاج كان يشك في صحة فرائضه الدينية وصلاحيتها 
للممارسة... إن موته كان بسبب إعلانه بدافع من إيحاءات داخلية ودعا إلى حقيقة 
تكمن فيها الفوضى الدينية والسياسية والاجتماعية"!". 

وقد ذكر نكلسون نصوصاً عن أبي سعيد في الاستهزاء ببعض الشعائر ثم عقب 
بقوله "وإن لم تثبت هذه الرواية تاريخاً فهي نموذج لما كان سائداً على الأقل"!". 
وذكر ذلك هاملتون جب "التصوف نزعة أو حالة لا مبدأ أو مذهب وكان طابعه 
الشخصي الخيالي التجريبي يعنى أنه لا يستطيع أن يبقى شيئاً واحداً لا يتغير"(". 
حت تاسينيون الضوفي: (لمواخل :في "الخارل: والأتحاد والتهوود في التجاري العنير فيه 
قال "الرخص التي تقوم عليها حياة الصوفية العامة إنها رخص لا نظير لها و لا حد 
لسطوتهاء وهي قديمة العهد ترجع إلى أيام البسطامي والشبلي» وأبي سعيد وتنتهي 
بمجذوبي العصر الحديثء الذين يتفاوتون في الفسق والتحرر من التبعيات"!*!. 
تقولا حووفتازم "رخ نمو البدهن: أنه لاتحفيفة هذا العالمرس كفم لمشيكة منفافة حا . 
فماذا إذن تستطيع نظم الجماعة الإنسانية ومطالبها أن تعمل؛ وماذا تعني مذهب هذه 
العقيدة المعينة» أو تلك لدى ذلك الذي أخترق ببصره حجب السراب الذي لا نرى له 
000 

" - الحقيقة والزندقة: 

يقول نكلسون "كلمة الزهد كانت تطلق بلا تمييز على أنواع مختلفة من الناس ومن 
هؤلاء من تأثروا من غير شك بأفكار مانوية أو بوذية ولكن أهل السنة من المسلمين 


('! التصبوف من 'ثزاث الإسلام ضن718 وما بعدها. 
57" السابق حاض 0 

1" خزاسات" في حطبان» الإسلا د عن 53 

1 الإسام والتضوفت صن 

"ا حطناةة الاساتت صن 1 : 


جه - 


كانوا يطلقون اسم "زنديق" على كل من لم يستمد مذهبه الأخلاقي بحذافيره من 
ابوك اللو 

ويضطرب جولد تسيهر في عرض معنى الزندقة في غلاة الصوفية فهو يصفهم 
بالتسامح في الوقت الذي يصرح بأنهم أنكروا معالم الدين الأصلية يقول "كانت روح 
العصر التي تفشى فيها الجدل في العقائد قبل أن تنحصر عبادة المتكلمين في تشمم 
الزندقة» نجد من هذه المنازعات الصوفية وحدها التي يفوح منها عبير التسامح» وقد 
رأينا أنها بلغت المدى الذي أنكرت فيه المعالم الأصلية للدين"!"!. والععاصر الذي 
يرمي إليه جولد تسيهر هو الذي أشار إليه بول كراوس بأنه القرنين الثالث والرابع 
والذي انتشرت فيه الزندقة والزنادقة!"» ويقول جان شوفيلي "كان السهروردي 
يتصور التجربة الصوفية وكأنها صراع بين النور والظلمة... وهكذا رجعت 
الصوفية إلى ذلك الطريق السري الغريب الذي عرفه قدماء الفرس باتجاههم نحو 
انور"( , 

ولم يستطيع ماسينيون أن ينفي هذا المعنى عن الحلاج وغلاة الصوفية فقال "فرضت 
حياة المتصوفين الأوائل الداخلية عليهم مشكلات إلهام تحاذي الزندقة"”! وقد بين 
معنى الزندقة بقوله "مُسارات خفية لطرائق زهد ذات إلهام باطني"!". 

ويشير نكلسون إلى تلك الزندقة والتي عادت إلى الانتشار بعد خراب المغول 
"فرغبت النفوس في بلاد فارس الراحة عند أولئك الذين يقدمون أمل التنصوف 
بالسلام الدائم والفرح الذي يتوصل إليه بطهارة القلب... لم يعد الولي المثالي ذلك 
الشخص الذي يصل إلى الله بطريق الصلاة والعبادة بل عاد فإذا هو ثيوصوفي كامل 
()ةنطمدهء1) أو كاهن لاتخفاه خافي"!"'» ويؤكد بول كراوس على دور الزنادقة من 


('' في التصوف الإسلامي # ص”5. 

.١5 العقيدة والشريعة  ص4‎ !'١ 

"١‏ انظر من تاريخ الإلحاد ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ ص55. 
) التصوف والمتصوفة ‏ ص4 ه. 

آلأم الحلاجح # ص ١74‏ وما بعدها. 

0 اسايق "نفس؛ الصبفحة: 

1" لوقب كلسون بح كدق ترات الأسلقم بح من 4 
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الفرس وأثرها في المجتمع الإسلامي "بعكوف أشخاص في المجتمع المسلم على 
السك البوذي: والضوب ضفهاً عن العالم:ويكدون العون مق الأخلاق ‏ الظاهرة بعد 
أن إطراح الأدنان والابتغاك عنها"!!, 


تعقيب ورد:- 

أولا: التجربة الصوفية 

١‏ - قد تتشابه التجارب الصوفية بين أشخاص يدينون بعقائد مختلفة؛ إلا أن لكل 
تجربة خصائصها ومميزاتها وأهدافها وأن تشابهت في الشكل العام» إن ما أخذ على 
البسطامي من قوله "أنا الحق" أو "سبحاني ما أعظم شاني" في حالة الففاء التي 
صاحبت التجربة عنده هي من الألفاظ المنكرة» أما ما ورد في الأوبانشاد فهي عقيدة 
تدين بها الهنود يتناقلونها جيلاً بعد جيل» وكذلك عقيدة وحدة الوجود فذكرت 
نصوصهم ذلك “في البدء كان هناك الوجود وحدة واحدة بلا ثان» هو الواحد الذي 
فكر في نفسه قائلاء دعني أكثر تكثراً متعددأء وهكذا أحدث العالم من نفسه. 
وبإحداثه هذا الكون من نفسه؛ دخل في كل موجود وكل ما هو كائن يجد نفسه فيه 
هو الواحد وهو الجوهر الخفي لكل الأشياء» وهو الحق وهو النفس وإن كان ذاك هو 
أنت"!"أ. كما أن النصراني وهو في طريقه يتدرج للوصول إلى الاتحاد» فهو مؤمن 
به في حال وعيه وغيبته. 

توصف الحقيقة عند الصوفي بأي معنى تاقت له نفسه» وتمثل التجربة الصوفية عنده 
وسيلة ليصل إلى قانون وشرع يستنبطه من داخله يعيش على مقتضاهء وإن خالف 
الشرع والأخلاق» وحتى وإن حذر شيوخهم الأوائل من الاعتماد على الباطن أو 
البصيرة وحدها. وقد وجد في تجمعات غلاة الصوفية "من اعتبر الوجدان وحده 
مشرعاً ذا سلطة مقبولة في إصدار القوانين وتتجلى هذه الانحرافات على أشدها في 
محاولة التملص من الواجبات الدينية» بل رفضها والتدليل على قلة جدواه'!". 


'١‏ من تاريخ الإلحاد ‏ ترجمة د. عبدالرحمن بدوي - ص78. 
('] نصوص مختارة من الشاندوجيا - ضمن التصوف ‏ د. محمد كمال جعفر - ص787:, 


('' التصوف ‏ د. محمد كمال جعفر ‏ ص“"47 - وانظر الفكر الصوفي ‏ عبدالرحمن عبدالخالق ‏ 59. 


-5 2ه - 


وإذا كان الأمر كذلك فإن الحقيقة يجب أن توضع في موضعها وأن تحتكم إلى 
الكتاب والسنة ثم للعقل» ولا يمكن بحال من الأحوال قبول الحقيقة والتسليم بواقعها 
إلا بأمور منها: 

“لينن لأحد أن«يحكم خاطرا أو.عقلا أو ذوقا أو خالا أو .ماما في شرع الله تعالن» 
وإن سميت هذه الأمور عند أهلها حقائق فإن الحقيقة المسلم بها هي الدين. قال ابن 
تيمية "الحقيقة حقيقة الدين» دين رب العالمين... والغاية المقصودة هي حقيقة الدين 
وهي عبادة الله وحده لا شريك له وهي حقيقة دين الإسلاء"!". 

وقد أمر الله تعالى رسوله صلى الله عليه وسلم بالتزام ما شرع قال تعالى: (ثمّ 
ع 2 هواء الذي 0 2 كن يوا تحلكمنَ الله شينا وان 

لطالميشطف: : رن [الجاثية: ١7‏ 0 

وما 0000 اله سبحانه وتعالى في كتابه وسنه رسوله صلى الله عليه وسلمء 
فهو محض خيال يقول ابن تيمية "إن الحقيقة التي يتكلم فيها هي خيال ومحل 
تصرف الشيطان» فإن الشيطان يخيل للإنسان الأمون يخلات ما هي عليه فل 


ا ا 0 3 ا ل 


تعالى: وميك شعن حك الرخعن فيضن له شبطانا لقن يدوه مْحن اسيل 


ته 
0 سر م 


ويَحْسبونَ ديه أحمئين ان َالبَائِتَ بسي كمد اش رقن فس لين *وكن 
ا [الزخرف: 56 -1"]!". 

ب - المعتمد في تقرير الموقف من الشريعة والحقيقة إنما يؤخذ من رجالها 
المعروفين في طوائفهم المشهود لهم بالمعرفة وصحة الأحوال» ولا يؤخذ من أفراد 
عرفوا بالزيغ عن الحق كالحلاجء أو بكثرة الشنطحات وأصحاب نزعات الجنون 
كالبسطامي والشبلي» أو ممن توقف فيه مثل ذي النون المصري ولا تؤخذ من أقوال 
رجال عرفوا بتقلب الأحوال فمن أقوال شيوخ الطريقة: 


.١77/١١  يواتفلا مجموعة‎ !'( 


.١7/١١  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


-ه 2ه - 


قال سهل التستري "أصولنا سبعة أشياءء التمسك بكتاب اللهء والإقتداء بسنة رسوله 
صلى الله عليه وسلم» وأكل الحلال؛: وكف الأذىء واجتناب الآثام» والتوبة:؛ وأداء 
الحقوق" . 

وقال أبو سليمان الداراني: "ربما تقع في قلبي النكتة من نكت القوم» فلا أقبل إلا 
بشاهدين عدلين الكتاب والسن". وقال الجنيد "مذهبنا هذا مقيد بالكتاب والسنة". وقال 
أبو الحسين النوري "من رأيته يدّعي مع الله حاله تخرجه عن حد العلم الشرعي فلا 
تقربن منه". وقال إبراهيم الخواص "ليس العالم بكثيرة الرواية» وإنما العالم من اتبع 
العلم واستعمله واقتدى بالسنة وإن كان قليل العله"!". 

وقد ذكر المصنفون من شيوخ الطريقة ما وصلت إليه أحوال القوم من البعد عن 
الدين والوقوع في الشهواتء وعدم التفريق بين الحلال والحرام والاعتداد بما أسموه 
أحوالا وحقائق يقول الهجويري "قد أوجدنا الله عز وجل في زمان سمي أهله الهوى 
شريعة» والنفاق زهداً والتمني إرادة وهذيان الطبع معرفة» وحركات القلب حديث 
النفس محبة» والإلحاد فقرأء والجحود صفوة: والزندقة فناء» وترك شريعة النبي 
صلى الله عليه وسلم طريقه!". 

يقول الشاطبي رحمه الله عن أقوال شيوخ الطريقة المنكرين على من فرط من 
السالكين "هذه الحجة لنا على كل من ينتسب إلى طريقتهم ولا يجرى على منهاجهمء 
بل يأتي ببدع محدثات, وأهواء متبعات وينسبها إليهم"!". 

وقال ابن القيم رحمه الله "أهل الاستقامة منهم سلكوا على الجادة» ولم يلتفقتوا إلى 
شيء من الخواطر والهواجس والإلهامات حتى يقوم عليها شاهدان"!*. 

١‏ - الأعمال التعبدية عند الصوفية لابد أن تحكم كل الأفعال والأقوال المقصود بها 
التعبد لله تعالى بأمور: 


''! ذكرها الشاطبي في الاعتصام  .١175/١‏ 

كشقة: المحجوي 2 70١‏ 79 وقد ذكر القشيري في رسالته # ص١١‏ - نظير ذلك وكذلك انظر اللمع 
للسراج -# ص50١٠‏ و١3١.‏ 

ا الات ااا 

.١49/١  نافهللا إغاثة‎ 
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أ - لا عبادة ولا قربة إلا بما شرعه الله تعالى فلا يحل لأحد أن يتقرب إلى الله تعالى 


ع 


بقل أزركرك الأآهنا وود ف كتانب انلها وسة زسولة قال فال : يأ لذين مثا أطيعوا 


ليوا سول يأر مك فإئكا رختفي شي ف" و إلى اللهوالرُولإ كف 


ماله واليوم الخ ذلك خَي خسن تأويلا) [الفتاء احقه ]موقن سال د ا 


من يني ير 


الوسر رن )١‏ [الحشر: 7]» وقال تعالى: د صراطي مستي 
وا متو اي رويد 0 [الأياء: 
,]١ 57‏ 
وحذر من مخالفته وعصيانه فقال تعالى: ميمص اللهوم سول كنا جب جَهَكَ مخَالدنَفيها 
ءٍِ را م" هه 
أم) [الجن: .]١7‏ 
وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم: [تركت فيكم أمرين لن تضلوا ما تمسكتم بهما 
كتاب الله وسنة رسوله]!'' » وقال عليه الصلاة والسلام [الحلال بين والحرام بينء 
وبينهما متشابهات لا يعلمهن كثير من الناسء فمن اتقى الشبهات إستبرأ لدينه. 
وعرضه ومن وقع في الشبهات وقع في الحرام] !". 
قال ابن تيمية رحمه الله "لا يجوز لأحد أن يعتقد أو يقول عن عمل إنه قربة وطاعة 
وبر وطريق إلى الله واجب أو مستحب إلا أن يكون مما أمر الله به ورسوله صلى 
الله عليه وسلم وذلك يعلم بالأدلة المنصوبة على ذلك"!. 

- الغاية من العبادة طاعة الله ومحبته فقد خلق الله الخلق لعبادته وتعظيمه وحبه 
قال تعالى: 0 ) [الذاريات: 55]. وقال تعالى أو مَنْالنَاسِمَنْ 


يه 


مذ من دون اللهأنه0 حيو يكحب اللدوالذ, اموا ا [البقرة: ا 


تعالى: اح لا رم 0000 وقاك :وسو ل الله سل :الله غلية 
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('' موطأ مالك 855/١‏ حديث رقم .)١1514(‏ 

' البخاري ‏ كتاب الإيمان  78/١‏ - حديث رقم (57) - ومسلم - كتاب المساقاة  ١73759/‏ - حديث 
رقم .)١1519(‏ 

('! مجموعة الرسائل والمسائل  .١58/١‏ 


-/اة#ه - 


وسلم "ثلاث من كن فيه وجد حلاوة الإيمان» من كان الله ورسوله أحب إليه مما 
سواهماء ومن كان يحب المرء لا يحب إلا لله» ومن كان يكره أن يرجع في الكفر 
بعد إذ أنقذه الله منه كما يكره أن يلقى في النار"٠".‏ 

وقد ظهر من غلاة الصوفية من كانت عبادته نوعاً من الرياضة والمجاهدة للوصول 
إلى ما تعارفوا بينهم على أنه كمال النفس وهو التشبه بالإله» كما زعم ابن سينا في 
مقا مانت 'الغار فين 7 أو :الالتصيال: تالمطاق و "انتقافق النعان كتميق "العقل) الفعال كما هو 
عند السهروردي المقتول7" أو الحلول والاتحاد كما عند الحلاج/“ا. 

إن محبة الله تعالى وعبادته حب لذاته أصل عظيم:من أصول الدين قال شيخ الإسلام 
"هو أصل الملة الحنفية وأساس دعوة الأنبياء لكن هذا حاصل فيما جاءت به الرسل". 
وليس فيما ابتدعه عباد الصوفية الغلاة منهم والفلاسفة ثم يقول ‏ رحمه الله 
"العبادات عندهم رياضة للنفوس لتصل إلى علمهم الذي يدعون أنه كمال النفس... 
ولهذا يظهر منهم إهمال العبادات والأوراد والأذكار والدعوات مالا يظهر في اليهود 
والنصارى ومن سلك منهم مسلك العبادات فإن لم يهده الله إلى حقيقة دين الإسلام 
وإلا صار أمره ملحداً من الملاحدة من جنس ابن عربي وابن سبعين وأمثالهما"!*). 

ج - تحكيم الشارع في هواجس القلب وخطراته» يقول ابن القيم "الخظرات شأنها 
أصعب فإنها مبدأ الخير والشر ومنها تتولد الإرادات والهمم والعزائم فمن راعى 
خطراته ملك زمام نفسه وقهر هواهء ومن غلبته خطراته فهواه ونفسه أغلب» ومن 
اننقهان جالقط راك فادقه فهو إلى الينقافن. 


١‏ التغارئ ب كتاب: الإيمان ب :74/1 بت حديث رقع (05) حؤسلاع > كتابا الإيمان.ت ١/35ت‏ حديث: رقم 
(95:). 

'! انظر الإشارات والتنبهات - القسم الرابع ‏ ص”875. 

7 انظر التلويحات # ص 9١‏ -44, 

© أنظر الطواسين سا ضصة", 

درء التعارض بين العقل والنقل - .١557/*‏ 

الجواب الكافي ‏ ص55١.‏ 


-م/:ه - 


إن هنا ايجده'المرء في قلبه إما أن يكؤن.حقا وهودمن لمة الملك::وإما أن يكون:باطلا 

ويكون من لمة الشيطان» وليس للمرء سبيل لمعرفة ذلك إلا بعرضه على الكتاب 

والسنة. وقد حذر السلف رحمهم الله من إتباع خطرات القلب قبل التأكد من صحتها. 

فقال ابن تيمية رحمه الله "إذا فرغ قلبه من كل خاطر فمن أين يعلم أن ما يحصل فيه 

حق7". وقال ابن الجوزي "وما يؤمنه أن يكون ما يجده من الوساوس والخيالات 

الفاسدة» وهذا الظاهر ممن يستعمل التقلل في المطعم"!"» وقال الشاطبي "هي قضايا 

وأحوال إن صحت لم يكن فيها حجة!" وقال ابن القيم "من ظهر أنه يستغني عما 

جاء به الرسول بما يلقى في قلبه من الخواطر والهواجس فهو من أعظم الناس 

كفر ]401 

" - موقف السلف من شطحات غلاة الصوفية: ‏ 

وردت عن بعض أهل الطريقة عبارات وألفاظ منكرة في الشرع وأحوال نهى 

الشارع عنها كتمزيق الثياب والصياح وضرب الوجه ونحوه وقد فصل شيخ 

الإسلام ابن تيمية ذلك فقال: 

إن ذلك الأمر الصادر عنه سواء كان قولا أو فعلاً إذا علم أنه مخالف للكتاب 

والمدةةتعفينة يكور قو تالت : أو اغصلا محرماً فإنه وعدن في موضعين: 

١‏ - عدم تمكنه من العلم به بأن يكون صاحب الحال مولهاً مجنوناً قد سقط عنه 
القلم فإن قيل فيه يسلم له حاله بمعنى أنه لا يذم ولا يعاقب لا بمعنى تصويبه 
فيه فهو صحيح. 

ا 0 
يخرق ثيابه أو يلطم وجهه.. فإن عرف أن سبب ذلك لم يكن محرماً وأنه 
مغلوب عليه سلم إليه حاله. 


وقد بين رحمه الله أحكام المغلوب: 


,779/٠١  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


''' تلبيس إبليس # ص6/. 
"١‏ لسارت 1/1 


.١4١/١  نافهللا إغاثة‎ © 


-559ه- 


أ- أن يعرف منه الصدق: قد يعتري بعضهم من وارد خوف الله أو محبته أو 
نحو ذلك بحيث يسقط تمبيزه فلا يمكنه الصلاة فهو فيما يتركه من الواجبات 
نظير ما يرتكبه من المحرمات وتسلم الحال بمعنى عدم اللوم. 

ب - من يعرف منه أنه عاقل بقوله ليسقط عنه اللوم» فهؤلاء ممن يخالف الشريعة 
يبين له الحق فإن أعرض عنه وجب الإنكار عليهم بحسب ما جاءت به 
الشريعة من اليد واللسان والقلب. 

ج - من أشتبه أمرهء يتوقف فيه؛ فإن الإمام إن يخطيء في العفو خير من أن 
يخطي في العقوبة» ولا يتوقف في رد ما خالف الكتاب والسنة» لقوله صلى 
الله عليه وسلم "من عمل عملاً ليس عليه أمرنا فهو رد'(". فلا يسوغ 
الغروج يعن موعت الغمووو الإطلاق في الكحاب يو للسكة بالتشهاك ولاسوغ 
الذم والعقوبة بالشبهات"!"". 


ولعل الشطح عند غلاة الصوفية هو ما يميزهم عن سواهم من الصوفية في الأديان 
الأخرى يقول عبدالرحمن بدوي "لم نجد هذه الظاهرة في التتصوف المسيحي لأن 
فكرة التوسط تلعب منذ البداية دورها الخطير في التقريب بين الله والمخلوقات؛ 
والتجسد هو أظهر تعبير في هذا التوسط بحيث كان من عقائد المسيحية الرسمي"!". 
ويعلل أحد الباحثين ذلك بقوله "عندما يتحقق المسيحي بالخبرة فإنه لا يتحقق بجديد 
عليه» بل بما كان يختزنه في وعيه قبل الخبرة أي ما تلقنه بالإيمان يرتفع عنده إلى 
درجة اليقين» فإذا انتفى الشطح في المسيحية فالانتفاء المفاجأة والدهشة الباعثان 
الأساشيان للشطع عند :الضتوفي امهل" : 

إن ما سعى إليه المستشرقون من البحث عن أوجه التشابه بين صوفية النصارى: 
وغلاة الصوفية خاصة في التجربة الصوفية يفضي بهم إلى حقيقة واقعة. وهي 


الاختلاف فى النتيجة» فحين يدخل الصوفى النصرانى فى تجربته يسعى إلى تأكيد ما 
''' سبق تخريجه. 

انظر مجموعة الفتاوى  75١9/٠١‏ وما بعدها. 
('' شطحات الصوفية  .١9/١‏ 

) دراسة في التجربة الصوفية ‏ ص50. 
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بنى عليه معتقده وهو الاتحاد أو الحلول في حين يدخل الصوفي المسلم تجربته 
ليخرج منها بأقوال منكرة ومستبشعة تسمى شطحا. 


ثانيا: التجربة الصوفية والسماع: 

أمر الله تعالى بالسماع في كتابه» وامتدح أهله فقال عز وجل: الذيَيستمون لول 
00200 5 مع اسار 0 

فيتبعون| خسكة أو كَالذينَ عَدَام نَم ولو الأبَاب) [الزمر : »]١6‏ وقال تعالى: 


(وإذا ست سَععوا )أل إلى الرسُول تر مهم فيضم نالدع من ف روا نَالحق) [المائدة : 475]. 
وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم لأبي موسى الأشعريء [لقد أوتيت مزماراً من 
مزامير آل داود] !"أ وقال صلى الله عليه وسلم [زينوا القرآن بأصواتكم]!"!. وقال 
ظلية الضيلاة والننلاة. [اله أهد. أندا الى الربجل: الكسيخ الصبوك بالق آنمن :مسباحب 
القينة إلى قينته] !'ء وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [ما أذن الله لشيء ما أذن 
لنبي حسن الصوت يتغنى بالقرآن يجهر به] !*). 

قال ابن تيمية رحمه الله "السماع الذي شرعه الله تعالى لعبادة وكان سلف الأمة من 
الصحابة والتابعين» وتابعيهم يجتمعون عليه لصلاح قلوبهم وزكاة نفوسهمء. فهو 
سماع آيات الله تعالى» وهو سماع النبيين والمؤمنين وأهل العلم وأهل المعرفة"!*. 
قال ابن القيم "السماع رسول الإيمان إلى القلب» وداعيه ومعلمه... وهو أصل العقل 
وأساس الإيمان الذي إنبنى عليه وهو رائده» وجليسه ووزيره!". ولهذا السماع 


('' البخاري - كتاب فضائل القرآن  ١575/4‏ - حديث رقم  )4771(‏ مسلم ‏ كتاب صلاة المسافرين 
وقصرها  5545/١‏ حديث رقم (795). 

''' سنن أبي داود 4/7 حديث رقم )١4719(‏ - ومسند الإمام أحمد ‏ 787/4 - حديث رقم .)١851/(‏ 

('' المستدرك على الصحيحين  77١/١‏ - حديث رقم .)٠١91(‏ 

) البخاري ‏ كتاب التوحيد ‏ 7747/5 - حديث رقم )7٠١5(‏ - ومسلم ‏ كتاب صلاة المسافرين وقصرها 
١/5:ه ‏ حديث رقم (7917). 


.".*/1١١  ىواتفلا مجموعة‎ '' 


اهمه - 


المشروع فوائد عظيمة ذكرها العلماء من السلف فذكر ابن تيمية منها "لهذا السماع 
من المواجيد العظيمة والأذواق الكريمة» ومزيد المعارف والأحوال الجسيمة مالا 
يتسع له خطاب ولا يحويه كتاب, كما أن في تدبر القرآن وتفهمه من مزيد العلم 
والإيمان ما لا يحيط به بيان"!". 
وقال ابن القيم "من اختار هذا السماع» إرشاداً لحجةء وتبصرة لعبرة وتذكرة لمعرفة: 
وفكرة في آية» ودلالة على رشدء ورداً على ضلالة» وإرشادا من غيء؛ وبصيرة من 
عمى» وأمراً بمصلحة» ونهياً عن معصية ومفسدة» وهداية إلى النور» وإخراجاً من 
ظلمة» وزجراً عن هوىء وحث على تقى وجلاء لبصيرة» وحياة لقلب وغداء ودواء 
وشفاء»ء وعصمة ونجاة» وكشف شبهة؛ وإيضاح برهان» وتحقيق حق وإيطال 
باطل"1", 
وأما هنا استذاو اا نه فهو استدلال ليس في محله وهو استدلال مردود فقوله تعالى: 
يمون لول بشو حْسَكَهُ) [الزمر : 11 قال ابن تيمية عن هذا الاستدلال "هذا 
”لط داإنقاق الجن و افيا مق هود 
١‏ - أن الله سبحانه لا يأمر باستماع كل قول بإجماع المسلمين بل من القول ما 
يحرم استماعه كالغيبة واللغو.. 
5 الدواد#القؤال في )هذا 'المووضيع القزاق عا جاء :ذلك فى فونه سال وز 
كك انمتن تر حك 6) [التسصى 0 81] قإن القول اذى أموو اابتديرة 
هو الذي أمروا باستماعه. 
“ - أن الله تعالى في كتابه إنما حمد استماع القرآنء وذم المعرضين عن 
استماعه» وجعلهم أهل الكفر والجهلء فأما مدحه لاستماع كل قول فهذا شيء 
لم يذكره الله تعالى قط. 


(' مدارج السالكين ‏ ١/؟75؟ه.‏ 
'! مجموعة الفتاوى  .501/٠١‏ 


"ا مدارج السالكين  .576/١‏ 


9ف 


4 > إن الله امتدحعبادة باستماع: القؤل وإتباخ أحسنة ومغلوم أن كنيز من القول 


ليس فيه حسن فضلا عن أن يكون فيه أحسن!"!. 


وقد قسم ابن القيم المسموع إلى ثلاثة أقسام: 

الأول: مسموع يحبه الله ويرضاهء وأمر به عباده» وأثنى على أهله ورضي عنهم 
يه 

الثاني: مسموع يبغضه؛ ويكرهه؛ ونهى عنه ومدح المعرضين عنه. 

الثالث: مسموع مباح مأذون فيه» لا يحبه ولا يبغضه » ولا مدح صاحبه ولا ذمهء. 
فحكمه حكم سائر المباحات» فمن حرم هذا النوع» الثالث فقد قال على الله 
مالا يعلم» ومن جعله ديناً وقربة يتقرب به إلى الله فقد كذب على الله وشرع 
ديناً لم يأذن به الها" . 


وذكر ابن الجوزي مواطن يكون فيها الغناء مباحاً: 

١‏ - غناء الحجيج في الطرقات؛ يصفون الكعبة» وزمزم» وفي معنى هؤلاء الغزاة 
الذين يحرضون على الغزوء وفي معناه أشعار الحداة فهذه أشعار وإنشاد ليس 
فيها ما يطرب ويخرج عن الاعتدال. 

؟ - غناء الجوار الصغيرات في أيام العيد أو الأعراس نحو غناء الركب أتيناكم 
أتيناكم . 

" - الأشعار ينشدها المتزهدون» بتطريب وتلحين تزعج القلوب إلى ذكر الآخرة 
ويسمونها الزهديات فهذا مباح أيضاً!". 


أما الاستدلال بذم الله تعالى صوت الحمار قال ابن القيم عنه "ليس في ذم الله لصوت 
الحعان ها :كذل: علي إداحة الأشدو نت المظطركات النشمات تر الله 1111 


,750- 5١5/١  ةماقتسالا انظر‎ ''( 
.577/١  نيكلاسلا مدارج‎ "١ 
,7١5- 7١4 انظر تلبيس إبليس  ص‎ ''١ 


مه - 


واستدلال سماع الرسول للحداء والأشعار وترك نهي الجارتين الضاربتين بالدف يوم 
العيد» فلا وجه للمشابهة؛ فلم يحرم أحد مطلق الشعر وقوله واستماعه!". 

فقد كان ينصب لحسان بن ثابت منبراً لينشد الشعر الذي يهجو فيه المشركين وقال 
له صلى الله عليه وسلم [أللهم أيده بروح القدس] 7» وإنشاد الشعر الذي فيه مدح 
المسلمين ونصرتهمء وذم المشركين وهجائهم هو نصرة للإسلام وأهله» وهو نوع 
من أنواع الحرب على العدو. 

وقد استنشد رسول الله صلى الله عليه وسلم لشديد بن سويد الثقفي مائة قافهة من 
شعر أمية بن أبي الصلت وهو يقول [هيه هيه]!*!. 

وقال رسول الله صلى الله عليه وسلم [إن من الشعر حكمة] (*), إلا أنه عليه الصلاة 
والسلام قد ذم الذي يمثليء بالشعر الذي لا يستعمل بما يوجب الإيمان والعمل 
الضبالك فقاك: [لأن ونتارة جوف أجنكد: قفا كير لمن أن يسيع شكر | ذا 

قال الشافعي رحمه الله "الشعر كلام, فحسنه كحسن الكلام» وقبيحه كقبيحه!". قال 
ابن تيمية في رده على القشيري قوله "إذا جاز سماعها - أي الأشعار ‏ بغير 
الألحان الطيبة» فلا يتغير الحكم بأن تسمع بالألحان الطيبة» قال ابن تيمية "هذه حجة 
فاسدة جدا والظاهر إثما هو عكس ذلك فإن نفس سماع الألحان مجردا غن الكلام 
يحتاج إلى أن تكون مباحة مع إنفرادها... ولو كان من الشعر أو التلحين مباحاً على 
الإنفراد لم يلزم الإباحة عند الاجتماع إلا بدليل خاص"!". 


.547/١  نيكلاسلا مدارج‎ "١ 

.544/١  قباسلا انظر‎ 

١409/4 الوفاوي تأكتات الضيلاة ت 70908/15 ب حديةا وقد (449) نح وفسله س كدات فضبائل الصدكالةى‎ "١ 
.)١ 585( حديث رقم‎ - 

ا مسلم ‏ كتاب الشعر 7757/4 - حديث رقم (5758) - ومستد 'الإمام أحمد ب 584/4 - حديث رقم 
(ه/ا941١),‏ 

البخاري ‏ كتاب الأدب ‏ 77517/5 - حديث رقم  )51747(‏ وسنن أبي داود  7١7/5‏ - حديث رقم 
(03ه), 

7" شتن أب ذاؤذ ات 5/4 نما حديك رقم (805)أت ومشند! أحمدتى ١‏ /لالالات حديث رق ازدنؤة؟): 

.75*/١  ةيميت ابن‎  ةماقتسالا‎ )" 

,559/١  قباسلا ا‎ 


3:86:68: 


أما حديث عائشة رضي الله عنها وضرب الجارتين قال ابن القيم عن هذا الاستدلال 
"لم ينكر الرسول صلى الله عليه وسلم على أبي بكر تسميته الغناء مزمار الشيطان؛ 
وأقرهما لأنهما جاريتن غير مكلفتين تغنيان بغناء الأعراب الذي قيل في يوم حرب 
بعاث من الشجاعة والحربء وكان اليوم يوم عيد"!'. 


.585/١  نافهللا إغاثة‎ !'( 


- 068- 


أما الاستدلال بالقياس والعقل: 

كوق 'الشيء مستذا للحاسة ملاتما لها لا يدل على إباحته ولا تحريمه :ولا كراهتسة 
ولا استحبابه» بل أن غالب المحرمات من الملذات ولو أن ما لذ للحاسة يسلم بحله»: 
إذزن يستحل الخمر والزنا وسائر المحرمات لما يجده فاعله من اللذة. 

وقد وصف ابن الجوزي الغناء الذي ظهر بين غلاة الصوفية فقال: أما الأشعار التي 
ينشدها المغنون المتهيئثون للغناء ويصفون فيها المستحسنات والخمر وغير ذلك مما 
يحرك الطباع ويخرجها عن الاعتدال ويثير كامنها من حب اللهو كما أنهم أخرجوا 
لهذه الأغاني ألحاناً مختلفة كلها تخرج سامعها عن حد الاعتدال وتثير حب الهوى. 
وأضافوا إلى ذلك ضرب القضيبء والدف بالجلاجل والشبابة النائبة عن الزمرء فهذا 
العقاي: لمر 01 

ولا مجال لعقد مقارنة بين السماع الشرعي سماع الأنبياء المؤمنين من سماع آيات 
الله تعالى» أو سماع رسول الله صلى الله عليه وسلم للأشعار التي فيها مدح الإسلام 
وأهله» وذم الشرك وأهله وفيه حث على الشجاعة والحماسة في مواطنها على ما 
مد «عتدهم :تماقا وجغلوه امتذاذا للنتماع الشروهي: يقول:ابن نيمية "لما الفورطيست 
القرون الفاضلة حصل فترة في هذه السماع المشروع الذي له صلاح القلوب وكمال 
الدين» وصار أهل التغيير فيه أحد رجلين: رجل معرض عن سماع المشروع وغير 
المشروع» ورجل احتاج إلى سماع القصائد والأدبيات فأحدث سماع القصائد 
نا 

وقال ابن قدامة!" "فما نقل عن النبي صلى الله عليه وسلم ولاعن أحد من صحابته 
أنه سلك هذه الطريقة الرديئة» ولا سهر ليلة في سماع يتقرب به إلى الله سبحانه ولا 
قال من رقص فله من الأجر كذا ولا قال الغناء ينبت الإيمان في القلب ولا استمع 


('' تلبيس إبليس # ص7١7.‏ 

.9.6ه/١‎  ةماقتسالا‎ )'( 

"ا أبو محمدء عبدالله بن أحمد بن محمد بن قدامة بن مقدام بن نصر المقدسيء الحنبلي» الإمام» العلامة شيخ 
الإسلام موفق الدين» صاحب المغنيء والمصنفات العديدة» توفي سنة (١557ه).‏ 
انظر سير أعلام البنلاء: ”81/١7‏ - وانظر فوات الوفيات: ؟/58١.‏ 


3-662 


الشبابة» فأصغى إليها وحسنها أو جعل في استماعها وفعلها أجراً وهذا أمر لا يمكن 
كا نوةااار 

وقد ذكر ابن الجوزي وابن قدامة وابن تيمية من أقوال العلماء في ذم الغناء وكراهته 
وإنكاره» قال ابن تيمية رحمه الله "المعروف عند أئمة السلف من الصحابة والتابعين 
مثل عبدالله بن مسعودء وعبدالله بن عمرء وعبدالله بن عباسء» وجابر بن عبدالله. 
وغيرهم من أثمة التابعين ذم الغناء وإنكاره وكذلك من بعدهم من أئمة الإسلام في 
القرورك فلا111 

فمن الأئمة مالك بن أنس وأبي حنيفة» والشافعيء: وأحمد بن حنبل رحمهم الله تعالى؛ 
فقد سئل الإمام مالك عما يترخص فيه أهل المدينة من الغناء فقال: إنما يفعله عندنا 
الفساق" وذكر ابن الجوزي أن أبا حنيفة كان يكره الغناء. وقال الشافعيء خلفت 
بالعراق شيئاً أحدثته الزنادقة يسمونه التغبير يشغلون به الناس عن القرآن" وقال 
وتحننة ابن" الفنا لون مككوة يشي الناظل برقت امتتكتن كه فهو ستيه قوت با ا 
ومجمل الروايات عن الإمام أحمد تفيد نهيه عن هذه الأمور بل وصفها بالبدعة"!*!. 
وقال ابن الجوزي عن اختلاف الرواية عن أحمد في غناء الصوفية فقال "كان الغناء 
في زمان أحمد رحمه الله إنشاد من قصائد الزهدء إلا أنهم لما كانوا يلحنونها اختلفت 
الرواية عنهء فروى عنه ابنه عبدالله أنه قال الغناء ينبت النفاق في القلب لا يعجبني» 
وسئل عن استماع القصائد فقال أكرهه هو بدعة ولا يجالسون"!. 


اذم هنا عليه مدعو التصوت) امن 45ب كلمن :من اففاتق الكنون:» 

.7197/١  ةماقتسالا‎ !"( 

('' انظر أقوال الأئمة في تلبيس إبليس ‏ ص١77‏ - وانظر ذم ما عليه مدعو التصوف لابن قدامة ‏ ص٠4‏ 
وانظر الاستقامة ‏ لابن تيمية  .7177/١‏ 

) انظر المسائل والرسائل المروية عند الإمام أحمد بن حنبل - جمع وتحقيق ودراسة عبدالاله الأحمدي - 
ص 75 7, 


''! تلبيس إبليس ‏ ص8١١.‏ 


-/اهمه - 


وقد اجمع السلف رحمهم الله تعالى على أن السماع من إنشاد وأشعار وغناء وما 
فيه من مباح ومكروه ومحظور "فلا نزاع بين أئمة الدين أنه ليس من جنس القرب 
والطاعاته» و العنانات1/": 

وغلاة الصوفية في الغناء فهم وإن وقعوا في محظور سماع الأغاني واستعمال 
الآلاك نعهاء وقدو في شىء أعظد تخطر اوأجل مضيية إذ تجطلرا هتنده المنكترات 
قرب يتقربون بها إلى الله وقد يرفعونها فوق السماع الشرعيء قال ابن قدامة في 
ضرب الدف في أوقات مخصوصة لفئة مخصوصة "في الجملة فإنه وإن رخص فيه 
للاعب فإنا نعتقده لعب ولهوأء فإما من يجعله دينآء ويجعل استماع الغناء قربة 
وَظَرَيْقاً إلى ابه منتطاقه فلا بكاك موسيله ذلك إلا إلى سقطة أنه م11 

وذكر ابن تيمية أن هذه الأفعال من الغناء و التصفيق واستعمال آلات اللهو قد 
وجدت في الأمم السابقة من أهل الديانات البدعية "هذا الأمر يفعله بنو آدم من أدهفل 
الذيانات البدعية كالتضناريى. الصدابكة حون أهل الديانات"1: 

قال الغزالي "الرقص حماقة بن الكتفين لا تزول إلا بالتعب"!*!» وقال ابن عقيل" 
"نص القرآن على النهي عن الرقص فقال عز وجل: (ولا تئش في الأمرْضٍ صرحا إِنَاللمَل 


لاحك محال هوي ) لمان 7 ] واذم الفككان افهاق تمالن: :(1 بع كر مسال 


- 0 8 


فخوم) [لقمان : ]١6‏ والرقص أشد المرح والبطر... وهل شيء يزري بالعقل 


.1894/١١  ىواتفلا مجموعة‎ ''١ 


4 كم ماعلية ماعو التصوفة تفن‎ "١ 

.3":05/١  ةماقتسالا‎ ''( 

(؛) تلبييس إبليس ‏ ابن الجوزي - ص48 7. 

['ا أبو الوفاءء علي بن عقيل بن محمد بن عقيل بن عبالله الغدادي؛ الحنبلي» المتكلم» شيخ الحنابلة» صاحب 
كتاب الفنون» توفي سنة (؟١5ه).‏ 
انظر سير أعلام النبلاء: 748/1١7‏ - وانظر طبقات الحنابلة: ؟/759. 


رمه - 


والوقار ويخرج عن سمت الحلم والأدب أقبح من ذي لحية يرقص7", كما ستل ابن 
عقيل عن تواجد غلاة الصوفية وتمزيق ثيابهم فقال "خطأ وحراء'!". 

ويرجع بعض العلماء هذه العبادة البدعية إلى اليهود فقال "وأما الرقص والتواجد 
فأولمق: أحدكه أسكان» اتوي :لما اتكة ليم عجلا جبندا لاخر ان كاموا ورخصون 
حواليه ويتواجدون» فهو دين الكفار وعباد العجل"!". 

وفي أسفار العهد القديم يقول النص "هللوا وغنوا للرب ترنيمة جديدة» تسبيحة في 
جماعة الأتقياء ليفرح إسرائيل بخالقه» ليبتهج بنو صهيون بملكهم؛ ليسبحوا اسمه 
برقص بدف وعود ترنموا له لأنه الرب راض عن شعبه... سبحوه برباب» وعودء 
وسبحوه بدف ورقص سبحوه بأوتار ؤيطا "ا 

لقد أدرك المستشرقون هذه الحقيقة الجلية وأعلنوها في مؤلفاتهم في وقت أعرضت 
غلاة الصوفية» عنه وهم يدعون أنهم أهل الحقيقة يقول أسين بلاثيوس المستشرق 
النصراني المتعصب لدينه "يفترض أن أصل السماع ينبغي أن يبحث عنه خارج 
الإسلام ذلك أن الصلاة في الإسلام تقتصر على مجرد تلاوة من آيات القرآن 
بصوت خفيض ليس فيه أي تنغيم موسيقي"!”. 

بل أن من الغريب أن يفرق النصراني بين السماع الشرعي والسماع البدعي في 
وقت تتداخل البدع مع الشرائع عند بعض المسلمين أنفسهم. 


''١‏ تلبيس إبليس - ابن الجوزي - ص748 - وانظر التوثيق والتحصيل لردود ابن عقيل على الصوفية ‏ د. 
محمد الجوير # ص17 . 

)“نظو التؤفيق و التعضيل جهن 

(') الجامع لأحكام القرآن  .7*1/١١‏ 

“) العهد القديم ‏ المزامير المزمور  )١6٠- ١44(‏ نقلاً عن تقديس الأشخاص في الفكر الصوفي - الدكتور 
أحمد لوح ١/0؟5.‏ 


".ابن عون بح طن 1171 


همه - 


المطلب الثاني: الصحبة وأدب المريدين:- 

تعيش الجماعة الصوفية وفق نظام يميزهم عن غيرهم من أفراد المجتمع؛ ولعل 
ارتباط بعضهم بالهروب من المجتمع والدنيا واللواذ إلى الصحارى والمغارات 
والكهوف في بداية الأمر كان لقلة أفراد الطائفة في المجتمع الإسلامي ومع مرور 
الوقت كثر الأفراد المقبلين على هذا النمط من الحياة» فاضطر شيوخ الطائفة إلى 
إيجاد أماكن يتجمع فيها الأفراد وكان لابد لهذه الأماكن من أنظمة وقوانين تنظم 
الحياة فيها. 

درس المستشرقون نظام حياة الصوفية وطبيعة علاقتهم مع أفراد الطائفة واعتنوا 
بدراسة دور العبادة (الزاوية - الرباط - الخانقاة)» والشيخ وهو الممثل للسلطة في 
هذه الأمناكن». و أخلاق وأآداي المريدين : 

ولا قور العادة الصوفية عند المستشرقية: 

ذكن .المستشر قوق أن 'اليقك مفو حون هذه الذوق هق احت اع "الحماعات مق الأفز اد 
والتي يرأسها شيخ واحد وإن تأخر ظهورها عن ظهور التصوف فإنها كانت 
موجودة» يقول نكلسون "لم تظهر الربط والزوايا المنظمة إلا في عصر متأخر... 
ومع ذلك نجد أن كبار الصوفية من رجال القرنين الثالث والرابع قد اجتمع حولهم 
المريدون ليأخذوا عنهم الطريق وليتأدبوا بآدابه ومن الطبيعي أن هؤلاء المريدين 
أقاموا في بيوت دينية نوع 1 


أنتماء كور العيادة الصتوفية و أو لها غنة؛ المستشر قية: 

أ - الزاوية: ذكرت دائرة المعارف الإسلامية "هي في الأصل ركن البناء وكانت 
تطلق بادئ الأمر على صومعة الراهب المسيحيء ثم أطلقت على المسجد الصغير 
أو على المصلى... وفي شمال أفريقيا يطلق على بناء أو طائفة من الأبنية:» ذات 
طابع ديني وهي تشبه الدير أو المدرس!'/ء وذكر ترمنجهام أن أول خانقاه لصوفية 
المسلمين أنشأها راهب مسيحي وذلك قبل القرن الثامن الميلادي"!". 

('' في التصوف الإسلامي ‏ ص/ه. 

.5740/١1/  ةيمالسإلا موجز دائرة المعارف‎ "١ 


('' الفرق الصوفية ‏ ص78 - وذهب إلى ذلك نكلسون ‏ انظر في التصوف الإسلامي ‏ ص/5. 


1 م6 


ب - التكية: كانت تطلق بصفة خاصة على المنشآت الصوفية التي يرد أصلها بصفة 
عامة إلى التصوف الإسلامي عند الفرسا"". 
ج -الخانقاه: التطور الذي أصاب الربطات منشؤه في بلاد فارس والذي أخذ ينتتشر 
منها إلى العالم الإسلامي كافة ففي المشرق اندمج الرباط في الخانقاة المأثورة عند 
الفر )1( 

. 0) 


د - الرباط: وهي أماكن للتدريب العسكري وحماية البلاد الإسلامية إلا أنه تغيرت 
صفة الرباطات في الشرق أي في البلاد التي أصبحت بنجوة من تهديد الكفار 
وعزف أهلها عزوفاً تام عن التدريب العسكري واستبدلوا به حياة قوامها الزهد 
والتقشف وترديد الصلوات التي كانت سنة الرباطات القديمة"!". 

وقد ذكر ترمنجهام الفروق بينها فقال "الرباط كان عربياً كمركز تدريب» والخانقاة 
النوع الفارسي وهو الخالي من التدريبء أما الزاوية فهو مصطلح أطلق على 
المؤسسات الصغيرة التي تكون للشيخ مع تلاميذه» بينما الخلوة خصصت للرياضة 


5 5 اك 
الروحية للدرويش 0 


('! انظر موجزة دائرة المعارف الإسلامية .5741/١1‏ 
('' انظر موجز دائرة المعارف الإسلامية  .5.085/١5‏ 
('" انظر السابق  .,5085/١5‏ 


الفرق الصوفية # ص58. 


اوه 2 


تاريخ ظهور التكايا والربط والزوايا:. 

كول تكلسون "لقال إن أول خاتقاه أندن المتضيوقة الفنائون: كانتك :الو سفنب 
فلسطين قبل نهاية المائة الثامنة الميلادية على ما يظهر وأن مؤسسها كان راهبا 
مسيحي!". 

ويذهب ترمنجهام إلى أن "مراكز المريدين في دمشق قد ذكرت حوالي 
هل/لاهلم في الرملة... وفي خراسان في نفس الوقت» بينما ظهرت في 
الإسكندرية منظمة طائفة تسمى نفسها صوفية في نهاية القرن الثاني"!". 

أما نكسلون فقد جعل الظهور الأصلي هو منذ بدء تجمع المريدين حول شيوخهم 
نقال :"جد كان الشيوفية من ركال الترنون الكالث :و اأوابسع قنة القع وليه 
المريدون... ومن الطبيعي أن هؤلاء المريدون أقاموا في بيوت دينية من نوع م""". 
وقرجة :و ائنة المعارنك الإساامية تازيح الريك والزواية لحن رتسو كوو ك1 
المتخذة لحماية الثغور وإنها في الجهات الشرقية شعرت بالأمان ففرقت الناس. عن 
اللذوئيسة لكر" تب حللظه الذائوزة استمن أن وخوة به د شور العمسرك ري دون 
شرك وتنييق النتسيركة فقا وظ انق كذ القورق: البانشن: المجو يه و الذائى يطقيو 
الميلادي؛ أو القرن الذي سبقه هو العلة التي بررت استمرار هذه الثكنات باتخاذها 
زوايا وتكايا"!*!. 

ولهذه الرباط والزوايا خصائص يجب أن تتوافر فيها فذكر جان شوفيلي قلاث 


١‏ - الشيخ المؤسس الذي يرجع إليه أتباعه كلهم باعتباره رئيساً للجماعة ومنظما 
لو ايكظلة, 


١‏ - الطريقة التي سنها أو المذهب. 


الاق التضوف الإسافس كاسن 

('' الفرق الصوفية ‏ ص8 7. 

في الُضوف الإننلامي.ح ضن/21. 

هريد 1115و لسارت اتش اكه 


اكه - 


* - نوع العلاقات التي تربط بين أفراد الجماعة وهي علاقات تتوثشق أحيانا 
)0 


وتضعف أخرى' '. 
وذكرت دائرة المعارف أن الزاوية تشمل الأشياء التالية: 
:حزفة للضبلاة نما مكررام 
؟ - ضريح لأحد المرابطين» أو أحد من الأشراف. 
* - غرفة قصرت على تلاوة القرآن. 
5 - مكتب أو مدرسة لتحفيظ القرآن. 
5 - غرفة مخصصة لضيوف الزواية» وللحجاجء والمسافرين والطلبة. 
5 - مقبرة تشمل قبور أولتك الذين أوصوا في حياتهم بأن يدفنوا فيها!". 


كما ذكرت استخدام الزواية» أو الخانقاه» أو الربط لأهداف عديدة منها: 
١‏ - تقريب التصوف إلى أذهان الجماهيرء فأصبحت الزوايا مراكز تستهوي قلوب 
الناس ومدارس دينية. 
١‏ - الدور السياسي الذي مارسه شيوخ هذه الزوايا على أهل البلاد في المناطق 
البعيدة عن مقر الحكومة المركزية» حيث استغل شيوخ الزوايا أوقات 
الاضطرابات لبسط سلطانهم الدنيوي على أكبر جزء من تلك البلاد!". 


ويذكر تور أندريه أن العلاقة بين أفراد الزاوية تسمى الصحبة الروحية» ويعلل اتخاذ 
هذه الصيغة دون غيرهاء كالطائفة» أو الجمعية أو أي شكل من أشكال التنظيمات 
الاجتماعية» أنها ترجع إلى الصوفي "الذي يريد أن يكون وحيداً مع أوائنك الذين 
يتعاطفون معه في المبدأ ويشاركونه في العقيدة"!؟. 


,.١ انظر التصوف والمتصوفة # ص‎ ''١ 
.5741/١1  ةيمالسإلا انظر موجز دائرة المعارف‎ ''( 
انظر السابق  نفس الصفحة.‎ !'( 


1" التصوفا الإشلاني رض 1 


اد 5 


وذكر نكلسون نظام الحياة وأفراد الزاوية فذكر أنها تتألف: 

١‏ - من الشباب والشيوخ منهم أصحاب خدمة ومنهم أرباب خلوة. 

؟ - الخدمة شأن المبتدئين ممن دخلوا الرباط وهذه الخدمة من أعمال التقوى حيث 

لا يسمح للخدمة داخل الرباط إلا لصوفي. 

" - يتوفر الطعام عن طريق الصدقاتء الحبسء السؤال7". 
الشيخ وأهميته في الطريق الصوفي: ‏ 
قال ترمنجهام "العنصر الأكثر إكتمالا (للمريد)ء حالة جديدة من الشيخ (كوني لله) إذ 
تصبح العلاقة بين الشيخ والمريد معتقداً إيمانياً بوساطته وكونه الوسيط مع الل'!". 
وعرف جان شوفيلي الشيخ: "هو القلب المرشد إلى البحث الروحي وهو المحور 
الذي يدور عليه أمر السالك؛ ويتطور في معارج صوفية حلزونية!"! وذكر نكلسون 
أهمية الشيخ "إذا بدأ السالك الطريقء فالقاعدة العلمية أن يتخذ له» هادياء شيخاء أو 
: أي رجلا محنك التجربة عميق المعرفة» تقوم كلمته المجردة من مريديه 
مقام القانون"!*)» وذكر بلاثيوس ‏ وهي عادته ‏ أن اسم الشيخ ترجمة حرفية لكلمة 
(:هندء؟) في الرهبانية المسيحية"!". 
ويذكر المستشرقون اختلاف الطرق عند غلاة الصوفية أنها راجعة إلى اختلاف 
الشيوخ» يقول نكلسون "يطلق الصوفية» اسم الطريقة على مجموعة القواعد والرسوم 
التي يفرضها الشيوخ على مريديهم» ولهذا لم يكن للطريقة صفات ثابتة محددة 
التعاليم فكل طريقة ترجع إلى شيخها الخاص""". 
والربط والزوايا تتشابه في الأهداف والسياسات إلا أن ترمنجهام يضع بعض نقاط 
الاختلاف يقول "الاختلاف بين الطرق في جوانب مثل الإخلاص لرأس النظام؛ء 


''! انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص55. 
''١‏ الفرق الصوفية ‏ ص8” بتصرف يسير. 
النضوقة والمتصوفة ح صن 9 

) الصوفية في الإسلام ب ص؛7. 

3 ين عرس 1 

(' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص8. 


1م 


والاعتقاد في خط معينء وأنواع التنظيم»؛ وطرق التعليم» والممارسات والشعائر 
الغريبة» وقد اختلفوا بدرجة ملموسة في معتقداتهم الداخلية"!". 

ويذهب هائز شيدر أن الطريقة الصوفية متوارثة يقول "للحياة الاجتماعية الصوفية: 
شكل خاص يتوارث المذهبء وتلقين الطريقة الصوفية» وشكل الصلة بين الشيخ 
ال 

وارجع بعض المستشرقين شخصية الشيخ إلى كل من: 


-١ 


الرسول صلى الله عليه وسلم» وعلي بن أبي طالب» قال مارتن لنجز "يصر 
الصوفية على أن أول شيخ للصوفية هو محمد صلى الله عليه وسلء""", 
وأرجع فيلي سلسلة الشيوخ إلى "حلقة في سلسلة تتواتر حتى تنتسب وتصل 
إلى محمد صلى الله عليه وسلم» وإلى علي رضي الله عنه صهره؛ أو إلى 
أحذ من أضبكابة والتابعين لهم من خلفائهه"!. 

الخضر عليه السلام» يقول جان شوفيلي "يعزي الشيخ إلى الخضر عليه 
السلام فهو المعلم غير المنظور للجميه"!. 

الشيخ المثالي - الإلهي: يذهب هانز شيدر إلى أن الشيخ "ليس فقط المحبوب 
الأرضي» :وليس: فقط حامل الجمال الإلمي» وإنما هو أيضاً 'الشيخ المحبوب 
الممجدء غالباً إلى درجة تقترب من التأليه'!'! وهذا قول ترمنجهام/". كما 
تضمن تحليل ماسينيون لشخصية الصحابي سلمان الفارسي الأسطورية عند 
غلاة الشيعة صورة الشيخ والذي يحمل بعضاً من ملامح يزدان (إله الخير 


''' الفرق الصوفية ‏ ص5" - بتصرف يسير. 
('! نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ ص786. 


101 وناك دن غوط18 ا 


التضورف:و النتصوفةات هن 955 

9 :التصوقة والمتضبوفة ناض :١‏ 

نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي - ص8/. 
('' انظر الفرق الصوفية ‏ ص8". 


5ه 


عند المائؤية) زميق الاتسات الأول»عتة. المائوفة 'الشوقي؟! 4 وقال "لمعل يق اب 
أي سلمان - أن يكون بمثابة ترتيب تصاعدي يفضي بسلمان إلى أن يكون 
على اتصال مباشر بوصي المسيح أو بالمسيح نفسه في تجليه له في المدينة: 
ظون ا الج حلي المتر مسابو النشيم ومع 


صفات الشيخ عند المستشرقين: ‏ 
سبق أن ذكرنا وصف نكلسون للشيخ بأنه "محنك التجربة» عميق المعرفة!"» وذكر 
أسين بلاثيوس أنه يتصف: 
١‏ - تلقي الإجازة من شيخ آخر. 
؟ - يتقن العلم بجميع فروع الدين. 
“ - تحليه بالصفات الأخلاقية التالية: 
أ - الشدة في التأديب. 
ب - تجنب الإلفة بينه وبين المريد. 
ج - عقاب المسيء"!؟. 


وأضاف جان شوفيلي مع إتقان علوم الشريعة والأصول والفروع والمعاملات أن 
يكون "مطلعاً على المقامات والأحوال: متدرباً على الطقوس والمناهج واقفاً على 
قواعد الزهد قد جرب بنفسه المصاعب الفيزيائية الجسمانية والنفسية"!*!» ويضيف 
تور أندريه "المنزلة المرموقة» والعمل الصالح؛ والقدوة الحسنة"!". 


!'١‏ سلمان الفارسي والبواكير للإسلام في إيران - ضمن شخصيات قلقة في الإسلام - ترجمة عبدالرحمن بدوي 
ا 

أل السائق هضوة: 

('' الصوفية في الإسلام # ص/7". 

17 أنظن ابن غرريى اح صن ١١5‏ وما جعدها: 
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غك كه 


حقوق الشيخ:- 
ذكر أسين بلاثيوس أن "طاعة الشيخ ينبغي أن تكون عمياء»ء مخلصة مستوفرة: 
وغير مشروطة:؛ وأن يتمثل المريد أوامر الشيخ حرفياً حتى لو كان يأمر بالمعصية 
وتمثل امتحان طاعة المريدين أن بعض الشيوخ يفرضون على مريديهم أموراً تنهى 
عنها الأخلاق» وكأن أوامرهم تصدر عن الله نفسه7"» وقال جان شوفيلي "على 
المريد السالك إلى التهذيب والتعلم عليه أن يراعي أقوال شيخه وحركاته 
نا 
ويذكر تور أندريه "أن على المرشد التمسك بالصمت وإظهار التمنع عن قبول رعاية 
المريدء كما تقتضي على المريد التضرع والورع والاجتهاد"!"» وقال فيليب حتى 
"على المريد الجمع بين سلوك الطريق وبين الطاعة المطلقة للشيخ وقد يمتد هذا 
التلقي عن الشيخ ثلاث سنوات"!“)ء ويرى هاملتن جب أن لهذه الحقوق آثاراً سلبية 
على الشيخ والمريد يقول "يخدم نظام (مريدي الشيخ)ء (بير مريدي) القوى الخيالية 
والحدسية لدى المريدء ويحميه من أخطاء الغرور والغلو والثقة الذاتية» ولكن النظام 
نفسه هو الذي أعطى قوة البقاء لنزعات ضالة. فلما تطور التصوف على نطاق 
جماهيري» زعزع ذلك النظام مبنى الأخلاق الصوفية عن طريقين: 
١‏ - تأكيد السلطة الروحية على مبدأ الإيمان بمعرفة سرية يمتلكها وينقلها الشيخ. 
١‏ - غرس النظام العجرفة الروحية في قراره الشيخ نفسه"!". 


الخلوة: 
يرجح المستشرقون الخلوة والعزلة عن المجتمع إلى الأصل النصراني يقول مارتن 
"الخلوات أخذت أسمها من الكلمة العربية خلوة» والتي تعني طريقة للانسحاب 


'' ابن عربي ‏ ص١٠ ١‏ بتصرف يسير. 
7 التصوف:والمتصؤفةاتض 955 

"ا التصوف الإسلامي د صن1417, 

0" الإسلام منهج حياة خض 1599 

ا دراسات في حضارة الإسلام ‏ ص”787. 


-/ماكه - 


والانعزال عن العالم لأغراض صوفية»ء هذا الالتزام الذاتي للعزلة - الحر - هذه 
الجزئية لها أصول نصرانية"!". 

وقال كاردوفو "يعرف السهروردي الخلوة كما يعرفها واعظ نصراني"!/. وقال 
نكلسون "فيها شبه كبير برهبانية المسيحيين في القرون الوسطى'7"/. ويصور جورج 
قنواتي لجوء الصوفي المسلم إلى خلوته لأغراض هي "تصفية للنفس التي تهيؤها 
للاتحاد مع الحقيقة الإلهية"!*). 

إلا أن بعض المستشرقين وجد في خلوة الصوفي مثلب اجتماعي وإنساني يقول جولد 
تسيهر "عدم المبالاة تمامأ بمصالح هذا العالم واقتصار عملهم في التربية على الدائرة 
الضيقة» ممن ينضمون إليهم"7» وقال تور أندريه "كان الزهاد السالفون غير 
اجتماعيين في واقع الحال... كما أنهم يتمنون الوحدة وما تمنحه إياهم من سعادة 
وغبطة وذلك لأنهم في وحدتهم لا يشعرون بحاجب يفصل بين النفس المؤمنة والله 
تعالى... والحقيقة أن هذا النفور المتكلف لا يتفقان مع الحياة الصوفية العملية!", 
ويقول ولتر ستيس "ربما كان أكثر الاتهامات الأخلاقية شيوعاً ضد التصوف هو أنه 
من الناحية العملية هروب من الواجبات العملية للحياة إإلى ضرب من الوجد 
الانفعالي للغبطة؛ أو هو من ثم نوع من الأنانية يستمتع به لذاته... إن الصوفي 
يسعى إلى خلاصه الخاص وسعادته الخاصة بطريقة أنانية في حين يعاني غيره من 
الناس دون أن يقدم لهم يد العون"!". 


211 7القطكا عطا 01 :1115601 لوطو ى !"ا 
"١‏ الغزالي اسن 23 
التضوشده ح صفق اواخا الام عن ا 
الفلسفة وغلم الكلام والتصوف تح ضمن تراث الإسلام ت 843/9. 
(') مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١77.‏ 
3 التفبيوق الالامي ه10 يتفمو بون 
"ا التصوف والفلسفة # ص١ 5١‏ . 


ركه - 


ثانيا: دور العبادة الصوفية: 

ذكر الجامي "أول خانقاه بني للصوفية هو ذلك الذي في رملة الشام والسبب في ذلك 
أن الأمير النصراني» كان قد ذهب للقنص فشاهد شخصين من هذه الطائفة الصوفية؛ 
سنح له لقاؤهما وقد احتضن أحدهما الآخرء وجلسا هناك؛ وتناولا معأ كل ما كان 
معهما من طعام ثم سارا لشأنهماء فسر الأمير النصراني من معاملتهماء وأخلاقهما 
عات ابتتوعى: الخد هاا فال امن هو ”ذلك قال: ل أعرفة: قال توما سات معسنة 
قال: لاشي. قال فمن كان؟ قال: لا أدري. فقال الأمير: فما هذه الإلفة التي كانت 
بينكما؟ فقال الدرويش: إن هذه طريقتنا. قال: هل لكم من مكان تأوون إليه؟ قال: لا. 
قال: فإني أقيم لكما محلا تأويان إليه فبنى لهما هذه الخانقاه في الرملة"!". 

وعلى هذا فبداية ظهور الفكرة كان نصراني الأصلء إلا أن تاريخ ظهور هذه الدور 
في الكتب تختلف بين تاريخينء بداية القرن الثاني؛ والقرن الخامس. 

يقول ابن تيمية رحمه الله "أول من بنى دويرة الصوفية بعض أصحاب عبدالواحد بن 
زيد وعبدالواحد من أصحاب الحسن"!"» وقد توفي عبدالواحد بن زيد بعد الخمسين 
وماكة مض الم 1 

ويذكر المقريزي!*! في الخطط "أن الخانقاوات وجدت في الإسلام في القرن الخامس 
المقوو "ل ونهويي قكرنة اوري اللا 


('! تفحات الأنفن (فارسئ) انقلا عن :تازيخ التصوف في الإسلام ‏ قاسم عني. حت هامئن صن ١١‏ 

.7//١١  ىواتفلا مجموعة‎ ''١ 

('' انظر سير أعلام النبلاء ‏ 55/5. 

(؛) أحمد بن عبدالقادرء أبو العباس الحسيني العبيدي تقي الدين المقريزيء» مؤرخ الديار المصرية» توفي سنة 
(ه:م/ه). 
انظر الأعلام: ١77/١‏ - وانظر البدر الطالع: .74/١‏ 

' الخطط المقريزية ‏ ؟/5١4.‏ 

زكريا بن محمد بن محمودء من سلالة أنس بن مالك الأنصاري البخاري رضي الله عنه مؤرخ؛ جغرافيء 
ومن القضاة» توفي سنة (545ه). 
انظر: الأعلام: 47/7 - وانظر كشف الظنون: .3/١‏ 

07 البلاديت لعز يقي دهن 41 


-98كه- 


والظاهر أن ما ذكره ابن تيمية رحمه الله يمثل الظهور الأول للدويرات في حين 
يرجع قول المقريزي والقزويني إلى انتشار هذه الدويرات في العالم الإسلامي. 
وذكر السهروردي الرباطء فقال: أصل الرباطء ما يربط فيه الخيول ثم قيل لكل ثغر 
يدفع أهله عمن وراءهم الرباط» فالمجاهد المرابط يدفع عمن وراءه والمقيم في 
الرباط على طاعة الله يدفع به وبدعاته البلاء عن العباد والبلادا". 

ويرفع السهروردي فضل لزوم الزوايا والربط على الجهاد فيذكر كتاب رجل لأخيه 
العابد يستحثه على الجهاد فيقول "لو كان الناس كلهم لزموا ما لزمته اختلت أمور 
المسلمين» وغلب الكفار فلا بد من الغزوء والجهادء فكتب إليه: يا أخي لو لزم الناس 
ما أنا عليه وقالوا في زواياهم على سجاداتهم الله أكبر أنهدم سور القسطنطينية"!". 


الشيخ: - 

تكاد تجمع أقوال غلاة الصوفية على أهمية الشيخ ومكانته في الطريق الصوفي وفي 
وصضول: السالك أو المزيد فذكر الفشيزي أقوالاً منهاء قال أبو يزيد البسظامي: من لم 
يكن له أستاذ فإمامه الشيطان"» وقال أبو علي الدقاق: "الشجرة إذا نبتت بنفسها من 
غير غارس فإنها تورق ولكن لا تثمرء كذلك المريد إذا لم يكن له أستاذ يأخذ منه 
طريقةة ننه فنا فهو اند هواه لا يجد نفاذا": 

ويقول القشيري: "يجب على المريد أن يتأدب بشيخ فإن لم يكن له أستاذ لا يفلفح 
أبدا"!"» وقال الغزالي: "المريد يحتاج إلى شيخ وأستاذ يقتدي به لا محالة ليهديه إلى 
سواء السبيل فإن سبيل الدين غامض وسبل الشيطان كثيرة ظاهرة. فمن لم يكن له 
شيخ يهديه قاده الشيطان إلى طرقه لا محالة"!. 


.١1950/7  ءايحإلا عوارف المعارف  بذيل‎ !' 
,1١9560/9  قباسلا‎ 

.,١185ص‎  ةلاسرلا انظر‎ ''١ 

إحياء علوم الدين  ,3570/١‏ 


دو/اه - 


وقال السهروردي "رتبة المشيخة من أعلى الرتب في طريق الصوفية ونيابة النبوة 
في الدعاء إلى الله.. والشيخ من جنود الله تعالى يرشد به المريدين ويهدي به 
الطالبيةا"!, 

وقال ابن الخطيب السلماني "يكون المرتاض يعتمد على شيخ يلقي أزمته بيده 
ليهديه قبل أن تسبقه إليها يد الشيطان... وبحسب علم المرتاض أو جهله يكون 
احتياجه إليه"!". 


حقوق الشيخ:- 

تقح الطرزق :الضوفية الشيخ التضتررفه فى مريديه وكد,ينقالقة الشرخ كط كد يترنب 
عليه طررة انالك من الطريقة, 

يقول القشيري أن على المريد "أن لا يكون له بقلبه اعتراض على شيخه... ولو كتم 
نفساً من أنفاسه عن شيخه فقد خانه في حق صحبته» ولو وقعت له مخالفة فما أشار 
عليه شيخه فيجب أن يقر بذلك بين يديه في الوقت ثم يستسلم لما حكم به عليه شيخه 
عقوبة له على جنايته ومخالفته'!". 

وقال الغزالي إن على السالك "أن يتمسك بشيخه تمسك الأعمى على شاطئ النهر 
بالقائد بحيث يفوض أمره إليه بكلية» ولا يخالفه في ورد ولا صلاة ولا يبقفي في 
متابعته شيئاً ولا يذر وليعلم أن نفعه في خطأ شيخه لو أخطأ أكثر من نفعه في 
عوران شوية ان تار 

وقال السهروردي ” المريد في حصر نفسه مع الشيخ انسلخ من إرادة نفسه وفني في 
الشيخ بترك اختيار نفسه7”'» وقال "يصير المريد جزء من الشيخ»؛ كما أن الولد في 
الولادة العلنميوة ووهتيو هذا الؤلة [نفا لان عي 


('! عوارف العارف ‏ بذيل الإحياء - ص ؟150/5١.‏ 
('" روضة التعريف ‏ ؟/451. 

(') الرسالة - ص0٠5١.‏ 

0 إحياع عارك الذون ح/1 

'! عوارف المعارف - بذيل الإحياء  ,١1901/9‏ 
('! السابق ‏ ؟/19655. 


اماه - 


ويذكر الشعراني أن على المريد العزوف عن قضاء حوائج الناس مادام في رعاية 
شيخه» يقول "يردوا صاحب تلك الحاجة إلى ذلك الشيخ ويحسنوا اعتقاد صاحب 
شرع الحاجة فيه ومتى قضوا لذلك المحتاج حاجة قد أساؤا الأدب مع ذلك الشي+"!". 
إلا أن ابن عربي لم يجعل وجود الشيخ شرطأً لازماء فقال "إذا أردت الدخول إلى 
حضرة الحق والأخذ منه بترك الوسائط... أعلم أنه لا يصح لك ذلك وفي قلبك 
ربانية لغيره فإنك لمن حكم عليك سلطانه"!". 

إلا أنه يشترط وجود الشيخ في حال يقول "إن كان وهمك حاكماً عليك فلا سبيل إلى 
الخلوة إلا على يدي شيخ مميز عارف وإن كان وهمك تحت سلطانك فخذ الخلوة ولا 
1 

الخلوة: 

اعتنى غلاة الصوفية بالخلوة منذ بداية ظهور الاتجاه الصوفي في الفكر الديني فمن 
الشرقا يننقة إلى عمد المواكق ناته الفزنة بيكس مون تسشككية. اله ادال 
محروس بحراسته''!» ويجعل شقيق البلخي الخلوة أربعين يوماً ثم يقول "في تمام 
أربعين يوماء فإذا خلصت نيته فهو يؤمئذ المحبوب الكريم المقرب المهذب.." /*. 
وذكر السراج عن بعض رجال الطريق قوله "الانفراد لا يقوي عليه إلا الأقوياء من 
الرجال"'!. وذكر القشيري أن المريد يؤمر "بإيثار الخلوة والعزل"!". 

ونقل الغزالي "أن العزلة وقع فيها الاختلاف وارجع الأفضلية بين العزلة والمخالطة 
يرجع إلى اختلاف الأحوال والأشخاص"!". 


('' تنبيه المغترين ‏ الشعراني ‏ ص45 .١‏ 

''' رسائل ابن عوربي حداضن 115 

7 اسايق ت اصن 15. 

؛) انظر مصباح الشريعة ومفتاح الحقيقة ‏ جعفر الصادق ‏ ص”18. 

آداب العبادات ‏ ضمن نصوص صوفية غير منشورة ‏ بول نويا - ص١7.‏ 
7" اللمع اصن لاما 

.١5؟ص‎  ةلاسرلا‎ )" 

,.555/١  ءايحإلا‎ 4 


ك/اه - 


وقال ابن الخطيب السلماني "الخلوة الحصن الحصين من تسور الشواغل وقفل 
الحواسء والقلب لا يماح آجنهأ'!» حتى تنقطع عنه جداول الحواس وتفرق عنه 
ميازيب المشاعر وهذه وظيفة الخلوة"!". 


وقد بالغ الغزالي وابن الخطيب في العزلة والخلوة حتى دعوا إلى لف الرأس بالدثار 
والاستغلاق والتراجع في الأزرار""'؛ وقال السهروردي "الوحدة والعزلة ملاك 
الأمر ومتمسك أرباب الصدق» وفرق ابن عربي بن الخلوة والعزلة فذكر أن 
العزلة "ترك الناس ومعاشرتهم وإن رأى صورهم.ء وأن الخلوة هي ترك معاشرة 
الناس ورؤيتهه"!”. 


('' لا يغترف من مائة الراكد - هامش التعريف بالحب الشريف ‏ ؟/459. 

أ" روضة التعريف بالحب الشريف ‏ 557/7. 

انظر روضة التعريف بالحب الشريف - لابن الخطيب - ص١/457‏ - وانظر الإحياء ‏ للغزالي - 
ص 555/١‏ 

) عوارف العارف - بذيل الإحياء ‏ ؟/١701.‏ 


'"! وسائل: انق قراف ات ص 111 


اه - 


تعقيب ورد:- 

الخوانك "الخوانق" والزوايا والربط التي ظهرت في الأوساط الصوفية دور لم تعرف 
في الإسلام وهي تمثل أحد الأركان الأساسية للتصوف الوافد الذي إنصبغ به 
التصوف الإسلامي. 

وقد عرف المقريزي الخوانك بأنها "كلمة فارسية أصلها خونقاه أي الموضع الذي 
يأكل فيه الملك"٠''»‏ وفي المعجم الصوفي "خانقاه لفظ مأخوذ من الفارسية؛ معناه 
البيت الذي ينزل فيه الصوفية» وقيل سمي خانقاه من الخنق لتضييقهم على 
انيديا" 

وما ورد في المعجم الصوفي إرجاع الكلمة خانقاه لأصل عربي (خنق)» فهذا خطأ 
فأصل الكلمة فارسي وله معناه الخاص به. 

الزوايا: "ركن في المسجدء أو دار مستقلة تقام فيها الصلاة» وتعقد حلقات الدرس 
والذكر داخلي"!, 

الربط: أخذت من كلمة الرباط» قال صاحب اللسان "الرباط والمرابطة ملازمة ثغغفر 
العدو وأصله أن يربط كل واحد من الفريقين خيله ثم صار لزوم الثغر رباط]"!؟), 
وكلمة الرباط والربط هي التي وردت في كتب بعض المصنفين للصوفية فذكره 
السهروردي وفصل فيه" . 

وقد قرنوا بين المساجد وما ورد في كتاب الله تعالى عنها والشاء على أهلها 
وجعلوها في أصحاب الريظ واللزؤايا والخانقا ومن قلك قوله تعالن :ليد بوك2 ,الله 


- 


أن تريع ويد كرفي اشلة 0 انيه لفو وَالإصَال 4 رجالا هه يجام ايحن نكس الله 
121117 5 لعافو مانا الصيوة سب 


يي 


.4١5/؟‎  ططخلا‎ )'( 

' المعجم الصوفي - الدكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص87. 
"الاق حفن 

) لسان العرب ‏ 7/ ص؟.". 

"ا انظر عوارف المعارف - بذيل الإحياء ‏ 19351/7١م.‏ 


-ةئ/اه - 


وقوله تعالى: م جد أسرلى لتقو من أمَلبدمأحَق أن تو فيه فيه ربكال 2 شوو ا هرو وله 
حب لنطري) [التوبة : ١١4‏ ]. 

فأما الآيات من سورة النور فهي رد عليهم» حيث فسر الصحابة» ومنهم عبدالله بن 
مسعودء وعبدالله بن عمرء وعبدالله بن عباس "أنهم أصحاب الأسواق الذين قاموا إلى 
الصلاة» وقد خمروا متاعهم و اغلقوا حوانيتهم» ودخلوا المسجد للصلاة7!. 

وأما الآية من سورة التوبة فقد نزلت في مسجد قباء» قال ابن كثير "نزلت بمسجد 
قباء الذي أسس من أول يوم بنائه على التقوى"!'اء وروى الإمام أحمد أن الآية نزلت 
في مسجد رسول الله صلى الله عليه وسلم قال: اختلف رجلان على عهد رسول الله 
صلى الله عليه وسلم في المسجد الذي أسس على التقوى فقال أحدهما هو مسجد 
رسول الله صلى الله عليه وسلمء: وقال الآخر هو مسجد قباء. فأتيا النبي صلى الله 
عليه وسلم فسألوه؛ فقال: "هو مسجدي هذ"!. 

وأا قزلة الت فير ر و ان سم ور قالة اين بقواتن :تلك ذه إلابةقي أجل 


يز متيو بر 


, 2/1 

قوله تعالى: الذي و موا يريو وا بروا و روا قا لمتكت ١‏ تفلخوة) [آل عمران : 
٠٠‏ وقوله صلى الله عليه وسلم "ألا أدلكم ما يمحو الله به الخطايا ويرفعوبه 
الدرجات: إسباغ الوضوء على المكاره» وكثرة الخطا إلى المساجدء وانتظار الصلاة 
بعد الصلاة؛ فذلكم الرباط"!". 

قال الشوكاني رحمه الله "قوله (مراطوا) أي أقيموا في الثغور رابطين خيلكم فيها كما 


يربطها أعداؤكم» وهذا قول جمهور المفسرين... ولا ينافيه تسميته صلى الله عليه 


(') تفسير القرآن العظيم ‏ ”/05". 

"١‏ تفسير القرآن العظيم ‏ ؟/5054. 

"اميق الأدام أحمة ت #إقختت حذيك رقم (854 1ه والتؤمذي ب80/6؟ ححذية رفم كك 
تفسير القرآن العظيم “ابن كثين # #/ف: 4: 

اسل كنات لصنلا ١13710‏ ححديث راقم (839؟)خاوسان التزمذي تلاح ديت وقد 81 


ده/م/اه - 


وتنك تيوه زقاظ ا نويع الاق ١‏ لزه الا كانتي الممتسي الأر لعو فلحي اقطان 


ال 


وقد رد الشوكاني على من استدل على أن هذه الآيات نزلت في أصحاب المرابطة 


على الصلوات لأسباب فذكر: 


١‏ - وجوب الرجوع إلى المدلول اللغويء وقد ذكر أهل اللغة أنها في رباط الخيل 


للقتال. 


١‏ - ورود أحاديث كثيرة في فضل الرباط وفيها التصريح بأنه الرباط في سبيل 


الله , 


اقعونة اشير لك الله كل :الك علية وقنك. حراس حيدن :لفلفو ويا" 


وقد بعث عبدالله بن المبارك وقد خرج للجهاد أبيات إلى الفضيل بن عياض فقال: 


يا عابد الحرمين لو أبصرتنا 
من كان يخضب خذه بدموعه 
أو كان يتععب خيله في باطل 
ريح العبير لكم ونحن عبيرنا 
لهك لك 7 105 كك 
لاا يستوي غبار خيل الله في 
هذا كتاب الله ينطق بيننا 


(' فتح القدير  .4١5/١‏ 
('" انظر فتح القدير  4١5/١‏ وما بعدها. 
"١‏ انظر تفسير ابن كثير  .451/١‏ 


لعتليهة تناك والومناذة مجنت 
فنحورنا بدمائنا تتخضب 
فخيولنا يوم الصبابة تتعب 
رهج السنابك والغبار الأطيب 
قول صحيح صادق لا يكذب 
أنف أمرئ ودخان نار تلهب 
ليس الشهيد بميت لا يكذبا"ا 


سكماه - 


ثانياً: تاريخ الظهور: ‏ 

ذكر المقريزي في الخطط "أن أول من اتخذ بيت للعبادة» زيد بن صوحان بن 
صبرة'!') وذلك في خلافة الخليفة الراشد عثمان عفان"!". 

وذكر د ال "أول من بنى دويرة الصوفية هم بعض أصحاب 
عبدالواحد بن زيد" "قود اكد تاذمية الحميق البصري. 

يذهب القزويني إلى أن "أبو سعيد بن أبي الخير (54541ه) هو الذي وضع طريقة 
القضبوفٍ ويتن الخانقاء1 0 

فأول اتخاذ البيوت للعبادة كانت في النصف الأول من القرن الأول الهجري إلي أن 
انتشر ذلك؛ فيحدد المقريزي القرن الرابع الهجري لذلك الانتشارا". 

وقد ربط السهروردي بين الربط والزوايا والدويرات وبين أهل الصفة في عهد 
رسول الله صلى الله عليه وسلم» ولا وجه للمشابه فحال الصحابة رضوان الله عليهم 
مخ “أل الحفة كغائن حال ختلاة الضبوفزة الذي :مز كوا الأهل»و الفال :1 الولك و الحيلذة 
وانعزلوا عنهم في دور اختصوا بهاء يقول ابن تيمية في أهل الصفة "كان يأوي إليها 
من فقراء المسلمين من ليس له أهل ولا مكان يأوي إليهء وذلك أن الله سبحانه 
وتعالى لما أمر نبيه والمؤمنين أن يهاجروا إلى المدينة النبوية!')؛ ثم ذكر ‏ رحمه 
الله بعد دخول أعداد كبيرة من المسلمين إثر الغزوات قال" ويكثر المهاجرين إلى 
المدينة من الأغنياء والفقراء والآهلين والعزاب» فكان من لم يتيسر له مكان يأوي 
إليه يأوي إلى تلك الصفة التي في المسجد"". 


7 1 8 5 5 3 3 5 ا‎ 1 . ١ 
زيد بن صوحان بن حجر بن الحارث بن هجرس بن صبرة العبدي الكوفي» أخو صعصعة بن صوحان» من‎ '' 


العلماء العباد» أسلم في حياة النبي صلى الله عليه وسلم ولا صحبة له» وسمع من عمر وعلي وسلمان» ققتل 
يوم الجمل. 

انظر: سير أعلام النبلاء: 7854/5 - وانظر العقد الفريد: 53117/4. 

'"' المواعظ والاعتبار  4١4/7‏ - وانظر نشأة الفكر الفلسفي ‏ ؟7/ه75. 

.1/١١  ىواتفلا مجموعة‎ 

© آثار البلاد # ص١5".‏ 

"ا المواعظ والاعتبار  .4١5/7‏ 

('! مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ١/ه”.‏ 

"! مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ١/ه”.‏ 


2) 


-/ا/اه - 


وتاريخ ظهور الدويرات المتأخر وانتشارها في القرن الرابع دليل على أجنبية أصله 
على الإسلام. 

قال ابن تيمية رحمه الله: "أجناس عبادات غير مشروعة» حدثت في المتأخرين 
كالخلوات فإنها تشتبه بالاعتكاف الشرعيء والاعتكاف الشرعي في المساجدء كما 
كان النبي صلى الله عليه وسلم يفعله هو وأصحابه من العبادات الشرعية"!'. 

وقال ابن الجوزي "أنهم تشبهوا بالنصارى بإنفرادهم في الأديرة!'/. من ذلك ندرك 
أن هذه الدويرات أجنبية وغريبة عن شريعة الإسلام وهذا الأمر الذي رآه 
المستشرقون حقيقة سواء من دراسة مراجع المسلمين كما هو الحال عند نكلسون أو 
من الاستنتاج كما ذكر اسين بلاثيوس والذي وصل إلى النتيجة التي رآها شيخ 
الإسلام ابن تيمية» يقول اسين بلاثيوس "عرف الإسلام في عهد مبكر جداً نوعاً من 
التعبد الإرادي يقوم به عامة المؤمنين فيه بعض المشابه مع هذه الخلوة الديرانية 
وسمى بالاعتكاف... وهو يشتمل على عمل مخصوص في موضع مخصوص وفي 
زمان مخصوص ... لكن الصوفية المسلمين مارسوا الاعتكاف بشكل أشد صرامة 
وطريقهما فيه مشابه مع حياة الرهبان المنعزلين في الرهبانية المسيحية" !". 

يقول إحسان إلهي ظهير "لا يوجد في تعاليم القرآن والسنة رسم ولا أثر لهذه التكايا 
والزوايا والخانقاوات والربط» بل أمر المسلمين ببناء المسجد للعجادة كما أمروا 
بتعمير بيوتهم بقراءة القرآن فيها والعبادة... وبناء الأمكنة الخاصة للعبادة فليس إلا 
تقليلاً لشأن لمعت 1لا 

وقال الدكتور قاسم غني "الحياة في الصوامع والخانقاولات كانت أيضاً مقتبسة من 
المسيحية إلى حد كبير"!”. 


,775/٠١  ىواتفلا مجموعة‎ ''( 


1" طوس لين اسن 115 
".بن قري بح هن 1 


) التصوف المنشأ والمصادر - ص87. 
تاريخ التصوف في الإسلام ‏ ص”١٠.‏ 


ماه - 


وذكر ابن الجوزي خطورة اتخاذ هذه الدور على المجتمع المسلم» يقول "هؤلاء إذا 
صح مقصدهم فهي على الخطأ من ستة أوجه' 

١‏ - أنهم ابتدعوا هذا البناء» وإنما بنيان أهل الإسلام المساجد. 

أنيم :حعلوا لساك نظيو يقال: جمنعها. 

- أنهم أفاتوا على أنفسهم نقل الخطأ إلى المساجد. 

5 - أنهم تشبهوا بالنصارى بإنفرادهم في الأديرة. 

ه - أنهم تعزبوا وهم شباب وأكثرهم محتاج إلى النكاح. 

* - أنهم جعلوا لأنفسهم علماً ينطق بأنهم زهاد فيوجب ذلك زيارتهم والتبرك بهم: 
وإن كان مقصدهم غير صحيح فإنهم قد بنوا دكاكين للكوبة» والشطرنج.» 
كلكا للنطالة وأغاحها اليا لز" 

وذكر ابن القيم أثر إتخاذ الخلوات على الفرد فقال: "من كيد الشيطان وخداعه أنه 
يأمر الرجل بانقطاعه في مسجدء أو رباطء أو زاوية» أو تربة» ويحبسه هناك وينهاه 
عن الخروجء ويقول له: متى خرجت تبذلت الناس وسقطت من أعينهم وذهبت 
هيبتك من قلوبهم... وللعدو مقاصد: منها الكبرء واحتقار الناس» وحفظ الناموس 
وقيام الرياسة... وهو يريد أن يزار ولا يزورء ويقصده الناس ولا يقصدهم ويفرح 
بمجيء الأمراء إليه» واجتماع الناس عنده؛ وتقبيل يدهء فيتترك من الواجبات 
والمستحبات والقربات ما يقربه إلى الله و يتعوض عنه بما يقرب الناس إليه'!". 
الشيخ: 

يتفق وصف المستشرقين للشيخ وأهميته» حقوقه» وواجباته في التصوف مع ما ورد 
في كتب غلاة الصوفية» ويوجد بين الشيخ الصوفي ومريدوه والأسقف النصراني و 
رهبانيه في ديرهم الكثير من التشابه» وإن أعرض الصوفية عن ذلك» ولعل أهم 
عامل تشابه هو الاستسلام التام الذي يبديه المريد لشيخه حتى يطلعه على خوافيه 
فيما يحتل الأسقف النصراني محل الشيخ الصوفي تماماً في مسألة الاعتراف بالذنب 
والتماس المغفرة ليس بين الرهبانية فقط بل جميع الأفراد في المجتمع الانصراني؛: 


"امليين لش اضر ا 
('! إغاثة اللهفان  .١9/١‏ 


-8/اه - 


فمن أهم عقائد فرقة الكاتوليك (105ناهط]13) "الاعترافء» وهو أن يبوح الإنسان 
لقسيسء بما فعل من آثامء ثم يظهر له الندم» ويؤكد له عدم العودة إليهاء فيقبل 
القسيس منه ذلك ويدعو له بخير ويصدر له صك الغفران"7'. 

وهذا التصور للاعتراف بين الشيخ ومريده يمثل البداية الحقيقة لظهور صكوك 
الغفران الكنيسة؛ يقول 'محمد أبو زهرة "بتذآت: الكنسبية»:"صيك الفكران: بمسسألة 
الاعتراف بالذنوب عند الموت والتوبة» ثم تولى القسيس مسح هذه الذنوب والشخص 
لم يودع الدنياء ثم انتقلت من ذلك إلى أن جعلت لنفسها الحق في الغفران"!". 

هذه السلطة النافذة للشيخ لا أصل لها في كتاب الله وسنة رسولهء بل قد ورد النهي 
عن المجاهرة بالذنب أو الاعتراف به إن لم يكن في ذلك اعتداء على حقوق 
لمكاو فق 

قال رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول [كل أمتي معافى إلا المجاهرين؛ وإن من 
المجاهرة أن يعمل الرجل بالليل عملاً ثم يصبح؛ وقد ستره اللهء فيقول يافلانء 
عملت البارحة كذا وكذاء وقد بات يستره ربه» ويصبح يكشف ستر الله عنه] (. قال 
ابن حجر "الحديث مصرح بذم من جاهر بالمعصية فيستلزم مدح من يستتر"!*!. 
وفن:الحديث الذئ يرفغه ابن غمر "من أصاب من هذه القانورات شيئا فليستشس بستز 
اللهء فإنه من يبدي لنا صفحته نقم عليه كتاب اللي"( . 

قال ابن عبدالبرا"' "وفيه كراهة الاعتراف بالزنا وحب الستر على نفسه والفزع إلى 
الله بالتوبة"!" . 


'' دراسات في اليهودية والمسيحية وأديان الهند ‏ الدكتور محمد الأعظمي ‏ ص١57.‏ 

('" محاشيزات في النوانيةات :صن 18 

('' البخاري ‏ كتاب الأدب ‏ 7754/5 - حديث رقم  )51771(‏ ومسلم ‏ كتاب الزهد والرقاق ‏ 5791/5 
حديث رقم (1190). 

“ا فتح الباري  .558/٠١‏ 

"ا الموطأ  87١5/١‏ حديث رقم .)١15:04(‏ 

(' أبو عمرء يوسف بن عبدالله بن محمد بن عبدالبر بن عاصم النمريء الأندلسيء القرطبي؛ المالكي صاحب 
التصانيف الفائقة» حافظ المغرب في زمانه. توفي سنة (54551ه). 
انظر سير أعلام النبلاء: 457/١١‏ - وانظر وفيات الأعيان: */45 ؛ . 

,4917/17  راكذتسالا‎ 9 


لتكنايرة:- 


قال ابن بطال!'' "في الجهر المعصية اس تخفاف بحق الله ورسوله وبصالحي 
المومك: 00000 لهم وفي الستن بها السلامةامن الاستخفاف لأن 
المعاصي تذل أهلهاء ومن إقامة الحد عليه إن كان فيه حد ومن التعزير إن لم يوجب 
حداء وإذا غرطن حق: الله فهو أكرم 'الأكزمين ورحمته .سيقت غضبه' فلذلك إذا اسثره 
في الدنيا لم يفضحه في الآخرة والذي يجاهر يفوته جميع ذلك"!". 

وقد كان فعل«الصحابة رضيوان الله عليهم ترك تتيع الناشن وتقضيل شر المغاضي» 
لذا قال ابوبيكو :العديق كي اللداعدة "لق أخده جار با اكحيف أن ستنة اراق 


أكذك ساركا لأحوك أن وس ا 


إن من خلق المسلم توقير أهل العلم من العلماء وحفظ حقوق الشيوخ وكان هذا منهج 
السلف رحمه الله تعالى. إلا أن غلاة الصوفية تجاوزا ذلك إلى أن رفعوا شسيوخهم 
فوق الأسياع وقطاو لا د بهم إلى جناب الربوبية» يقول ذو النون اللمصري "طاعة 
الفية لقيكه قوق امك دوي 1 

وقد قال الله تعالى: (وَاغْبدوا الهلا شر كرا بدشَيئاً) [النساء : *]؛ وقال في حق 
رسوله (قلإنحكت؛ تحبوناللهكاتبكني يُخْيك_اللة) [آل عمران : .]١‏ 

وقد جعل الله تعالى لولي الأمر سلطة: إلا أنه تعالى قيدها بطاعته الله وطاعة 
الرسول» قال تعالى: ابه الذي موا موا يعوا ليوا الول ولي ابأ ا 00 


ا 0 


كرغت في شي فرد و إلى دوا سول إحكت: تومو الله وير لخر ذللت > 0 تأوبل) 
[النساء : 59]. 
ويدل على مخالفة ما نصت عليه الآية في وجوب الطاعة للشيخ عند غلاة الصوفية 


أمور: 


'' أبو الحسن» علي بن خلف بن بطال البكري» القرطبي ثم البلنسي» ويعرف بابن اللجام؛ شارح صحيح 
البخاري من كبار المالكية» توفي سنة (54549ه). 
انظر شذرات الذهب: 787/7 - وانظر سير أعلام النبلاء: 555/١١‏ 

('" فتح الباري - ابن حجر - .591/٠١‏ 

7 مشبنف! اذا أبي شيبة ‏ 475/5 - رقم 78087 وانظر الإصابة ‏ 579/7. 

تذكرة الأولياء  17١/١‏ - نقلاً عن تقديس الأشخاص في الفكر الصوفي ‏ أحمد لوح ."51/١‏ 


أله - 


١‏ - أنهم لم يقيدوا أوامر الشيخ في شيء من كلامهم بقيد الموافقة. 

١‏ - أنهم جعلوا طاعته مقدمة على طاعة كل أحد بلا قيد من كتاب الله وسنته. 

* - التصريح بوجوب الكف عن عرض أحوال الشيخ على الكتاب والسنةء 
والتصريح بوجوب طاعته حتى لو بان أنه مخالف لما فيهما'". 


إن لأهل العلم فضل على الأمة لما لدورهم من حفظ الدين وتعليم الناس وتربيتهمء 
وخير البشر هم الأنبياء وخير الأنبياء محمد صلى الله عليه وسلم. الذي نهى أن 
يصل هذا الاحترام والتوقير إلى حدود حق الله تعالى» فلما قدم معاذ من الشام قال 


00 


أتيت الشام فوافقتهم يسجدون لأساقفتهم وبطارقتهم» فوددت في نفسي أن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم أحق أن يعظمء فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم: "لو كنت 
8 أحداً وني لهذا موت الم انان قسكة القوهي. 

وفعل معاذ رضي الله كان من باب الاحترام والتوقير» ومع ذلك نهاه الرسول صلى 
الله عليه وسلم» فكيف بما يأمر به شيوخ الطرق المريدين في أداء الفروض والنوافل 
وبعضهم بالوقوع في الذنوب والمعاصي اختباراً لمدى طاعة المريد له. 

الخلوة: 

عرف العرب قبل الإسلام الخلوة والانعزال عن الناسء» وقد كان رسول الله صلى 
الله عليه وسلم قبل البعثة يتحنث في غار حراء فروت أم المؤمنين عائشة رضي الله 
عنها في الحديث الطويل عن بدء الوحي فقالت: "ثم حبب إليه الخلاء» وكان يخلو 
بغار حراء فيتحنث فيه وهو التعبد ‏ الليالي ذوات العدد"!". 

وليس في فعل رسول الله صلى الله عليه وسلم هذا تشريع لأمته ولا يحق لأحد 
الاستدلال به لأنه قبل البعثة ولم نؤمر به» قال ابن تيمية '"بعضهم يحتج فيها 
أي الخلوة بتحنثه بغار حراء قبل الوحي وهذا خطأء فإنه ما فعله صلى الله 
عليه وسلم قبل النبوة إن كان قد شرعه بعد النبوة فنحن مأمورين بإتباعه فيه وإلا 


('! انظر تقديس الأشخاص في الفكر الصوفي ‏ أحمد لوح .555/١‏ 
أنه الأمام أحمد 4# اراح حديية زد 3479 
('' البخاري ‏ كتاب بدء الوحي  4/١‏ - حدث رقم (*). 


لاله - 


فلاء وهو من حين نبأه الله تعالى لم يصعد بعد إلى غار حراء ولا خلفاؤه 
ارما 
عبدالمطلب هو الذي سن لهم ذلك"( . 

وليك فاق نهذ" الفدل رفك العاذاك الناقدة نت الأدزارة:الحساقة وخاصية الاتكووافة 
وبالمقارنة بين الأماكن التي يختلي بها الصوفي وبين تلك التي يختلي بها النصارى 
نجد المطابقة» يقول ابن تيمية "هذه الخلوات قد يقصد أصحابها الأماكن التي ليس 
فنها ذخ :ول إقامة والاتشجة يعتلى فيه المداو ات الحمسن» إنا متمراجد جود 
وإما غير مساجد مثل الكهوف والغيران التي في الجبال ومثل المقابر"!". 

وذكن: اين ياققيوس ' لماكن خلوة الدهيان النضارى 'فقاك: "بحي هذا “نفس ةافني 
صومعة ضيقة منخفضة السقف ومنعزلة في أعمال الدير» وينقطع عن كل الأماكن 
المأهولة انقطاعاً تامأء ثم يبحث في الصحراء عن مأوى مستور لا يفطن إليه أحدء 
مثل بئر ناضب أو قبر خاو ومهجورء أو كهف. أو كوخ هزيل.." /4. 

آنا كلندنه قو ف :الخاو كاز تعين ونا “فهو م أكون انلق فاك قفي هذه الفقات 1 
وأنها لا أصل لها في الإسلام؛ يقول ابن تيمية "وطائفة يجعلون الخلوة أربعين يوماًء 
ويعظمون أمر الأربعينية» ويتحججون فيها بأن الله تعالى واعد موسى عليه السلام 
ثلاثين ليلة وأتمها بعشر وقد روى أن موسى صامها وصام المسيح أيضاً أربعين لله 
تعالى» وخوطب بعدهاء فيقولون يحصل بعدها الخطاب والتنزيل» كما يقولون في 
غار حراء حصل بعده نزول الوحي. وهذا أيضاً غلط» فإن هذه ليست من شريعة 
محمة خللى ألله عليه وطلم ول شرحت الموسين غلية الننلام؛ كمنا شرع الحة بيت 
والمسلمون لا يسبتون... فهذا تمسك بشرع منسوخ وذاك تمسك بما كان قبل 
النبو "!9 , 


» وذكر ابن تيمية رحمه الله أن هذا التحشث في غار حراء " أن 


(') مجموعة الرسائل والمسائل ‏ 75417/5؟. 
('" السابق ‏ ه748/5., 

("" السابق ‏ 48/5؟. 

الاي عزن مدع 18 


,7717/٠١١  ىواتفلا مجموعة‎ '' 


اله - 


ولا يستغرب من المستشرقين نسبة غلاة الصوفية إلى بقايا النصرانية وخاصة في 
الصحبة» وأحكام المريد مع شيخه؛ والخلوة والانعزال والتي لا تمت للإسلام بصلة: 
يفول الشيت إخسان: إلمى خلهين "بلاحظ: التااحت أن للقوم نظاما خاضاء وشفيرا غسين 
نظام الأسلام» وآداباً ومناهح لم يرد:ذكرها في كتات اللهولا في سبتئة ركسول الله 
صلى الله عليه وسلم... فالتصوف إنزواء ووحشة وتنافر من الناس» واعتزال عنهم» 
ثم رقص وسماع وأكل وشرب على الاستجداء»؛ ونوم في الروابط» لا الكسب ولا 
الطلب ولا الزواجء ولا المعاشرة» ومخالفة فطرة الله التي فطر الناس عليها"!'". 
ويقول الدكتور مصطفى حلمي "ومن قبيل البدع أيضا ما وصفوه من نظام الخلوة 
محددين إياه بأربعين يوماء مع إلزام المريد بالمكوث في مكان مظلم وتغطية رأسه 
مردداً الاسم المفرد (الله ‏ الله) انتظاراً لما ستنزل عليه من المعرفة إذا فرغ قلبه 
مق كل شيخ مع الجوع والشهن ,والضييت"!. 


7" دراسات في التصوف حاص +35 


دعثلمله - 


المطلب الأول: المقامات: 


أولاً: المقامات الصوفية عند المستشرقين: 

وجد المستشرقون في التجربة الصوفية ودرجات السلوك أوجه تشابه كبيرة بين ما 
عليه غلاة الصوفية وما كان عليه رهبان النصارىء إلا أنه فيهم من أدرك بعمض 
أوجه الاختلاف؛ ومنهم من نسبها إلى النصارى جملة وتفصيلا حتى حين أرادوا 
تعريفها لم يكفوا عن سيطرة الفكرة النصرانية في الأخلاق والصفات التي يجب أن 
يتحلى بها الراهب. 

يقول نكلسون "المقامات هي الفضائل المكتسبة"!'!ء وسماها "الأخلاق والزهد... أعني 
بذلك الطريق الذي لابد للصوفي من أن يسلكه لكي يصل إلى مطلوب"!"ا. وفرق 
بينها وبين الأحوال بأنها "تنال بمجهود الشخص"!". 

وعرفها كاردوفو "هي نظرية الأخلاق النسكية التي هي نصرانية بكل جلاء"!*, 
وقال "المقامات أحوال ثابتة تستقر بها النفس في أثناء نشوئها7”)» ويضطرب 
كاردوفو في وصف المقام فيجعل المقام أشبه بالحال» كذلك ماسينيون يقول "إن 
بعض الفضائل يكتسب وبعض الفوائد يتلقى"!'!» ومع تمسك كاردوفو بمطابقة 
مقامات الصوفية المسلمين إلا أنه يعترف بوجود مشكلة في المطابقة» يقول "يُعوزنا 
مقابلها في التصوف النصراني بعض الشيء"!" . 

لم يعالج كاردوفو المقامات والأحوال بطريقة جدية وإنما اكتفى بنسب المقامات 
والأحوال إلى صوفية النصارىء وهذا منهجه في كتابه إلا أن بعض المستشرقين 
حاول فهم المقامات وفق التصوفء يقول جورج قنواني "المقامات أو المنازل تنال 


3" التشوقوت حممن ذرلك السلاه اهو ا 
"في الفسيرف الإسلاني بح هن : 

('' الصوفية في الإسلام # ص4" 

لالدو ليت 

7 الشنايق حنضن 355 

3 :الإشلام والتصوق ب ماسكيون بص 
"اله الي و1 


دهلره - 


بالمجهود الشخصي أي بالاكتساب"!'ء وكذلك جان شوفيلي "هي نتيجة لما يتوصل 
انه تضدوت مقاماةة إنها مكامفب كتحصل يذل المحهوة الداكتنا!! "ا ووفتفها الفحود 
بل بأنها "مناقب السالك في الطريق للوصول إلى المعرفة» الكاملة التي تتوج الاتحاد 
وهي المنازل"!"أء وسماها فيليب حتى بأنها "المحطات والمراتب الروحية"!*) 
ووضفها نون الدريه يأنها "عذان ادر" اهعد ل سور اق جمد المقاناك 
على أمرين هما: "التنسك والزهد في العالم'!'/ء ووصف جولد تسيهر أيسر التعاريف 
0 التصوف أنفسهم في تحديد المقامات فضلاً عن 
غموض معاني المقامات عند النصارى أنفسهم ورأي ترمنجهام"! قريب من رأي 
وحصر المقامات في عدد معين أمر اختلف فيه الصوفية إلا أنهم يكادون أن يجتمعوا 
على بعض العناصر؛ وقد وقف بعض المستشرقين على هذا الأمرء فقال نكلسون 
'للطريق وصف مسهب في كتب التصوف التي تشرح تعاليم ل 
وقال القوة: له "قة كختلت: بعددا جالككيا تخددل نفين: الشعفف لذ كن الي ةر 
فاطو الجن لك ' ف 

أصول المقامات الصوفية عند المستشرقين: 

ربط المستشرق جولد تسيهر بين غلاة الصوفية في سلم المقامات» وبين ن إخوان 
الصفا في عملية التطهير الذاتية» وقد ذكر أوجه التشابه فقال "وذلك اه تمتتخا 
المادي الذي يحول دون معرفة الحقيقة إلى تخليص النفس من قيود المادية» والسمو 


(') الفلسفة وعلم الكلام والقصوف - ضمن تراث الإسلام © 948/9 
'! التصوف والمتصوفة # ص5١١.‏ 

('! الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي ‏ ص584. 

) الإسلام منهج حياة ‏ ص78١.‏ 

9 التضوف انملاع تمن 54 

"مداه التشرين الإشلامي نب ص59 

"' انظر الفرق الصوفية ‏ ص77؟. 

1 الضوفية:في'الإنتلام تاض 74. 

؟) الفرق الإسلامية # ص84". 

1" الإبيلام والتضوت بت ضن 4 


خكايرة:- 


بها إلى مرتبتها العلياء ويرى كليهما - الصوفية وأخوان الصفا - السبيل المؤدبية 
إلى ذلك في التنسك والزهد في العالء"!". 

ذكر. يعطن 'المستشرقين أثرا نصرائيا في المقانات 'الصبوفية ممثلاً في شخضبية أحد 
القديسين» يقول ماسينيون عن المقامات "يقولون إن بعض الفضائل تكتسب وبعصض 
الفوائد يتلقى كما هو الحال عند القديس يوحنا كليماقوس (كناء سنك «مطل غ5)"!"ا. 
وكننت هذا الثاثين إلى امقعيه صوفية" قبي إإنها النقافات ووتهها فى التصنووك 
الإسلامي هو ذو النون المصريء يقول جورج قنواتي "ربما يكون قد تأثر في ذلك 
بروحانية الزهاد والمتصوفة من الرهبان الشرقيين» أمتال يوحنا كليماقوس في كتابه 
(السلم إلى الجنة) (ءونلهموط م 6ع300])! لكا إلا أن أسين بلاثيوس يغفل هذه 
الشخصية النصرانية ويكتفي بتأصيل المقامات في الفكر الصوفي إلى ذي النون 
المصري "أول من حدد المقامات والأحوال ذو النون المصري القرن الثالث 
البطرما 3 

أهمية المقامات في الطريق الصوفي عند المستشرقين: 

يرى المستشرقون أهمية المقامات في الطريق الصوفي تباعاً لنتائج هذه المقامات 
فيذهب نكلسون أن هذه الرحلة إنما هي "بغية البحث عن ربه7"» ويرى تور أندريه 
أن الغاية منها "أن يعلم الإنسان المتعبد ولو سيكلوجياً اتصالاً حقيقياً مع العالم لآخرء 
يكتسب قوة لا يتوافر عليها عادة من حيث كونه كائناً دنيونيا"!!. ويذهب جان 
شوفيلي إلى أن المقامات وسيلة للوصول إلى مرتبة الإرشاد والمشيخة/". أما 
ترمنجهام فيرى أن المقامات "مجهود شخصي لإيجاد طريق الاستنارة أو الكشف!*. 


('' مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص775. 

"١‏ الإساه السو بتكن 

7" الفلسفة وغل الكلام والتصبوفت - ضمن كرات الأسلامت):؟/721: 
فوس و 3 

الصوفية في الإسلام - ضص4". 

7" التضنوف الإسلامي د صن 54 

0" انظر التصوف والمتضوفة :ص04 3, 

1 الفرق الصوفية ‏ ص77١.‏ 


لاله - 


ويبعد ماسينيون عن الهدف الحقيقي من المقامات حين يقول "الغاية القصوى التي 
هي تحقق النفس بمعرفة الحق عندما يقطع العبد كل علاثقها بالبدن"!'!» هذا الغرض 
هو ما يسعى إليه الفيلسوف في تجربته أو في طريقه؛ء إنما الصوفي فإن المعرفة 
مرحلة من مراحل الطريق لأن الغاية الفناء في الحق ثم البقاء. ولذا شنع كاردوفو 
على ابن سينا لما كتب في الإشارات وصفاً لمقامات الصوفية»؛ فقال "الحال الذي 
يجعل هذه الوثيقة ذات دسيس هو ما سمعناه عن ابن سينا من أنه لم يكن صاحب 
تجربة» حيال أحوال النفس'!". والواقع أن المستشرقين لا يعرفون الفرق بين 
الأحوال والمقامات؛: ذلك أن ما يعرفونه هو الأحوال (المشاعر)ء والعلاقة بين 
المقامات والأحوال في التصوف وارتباطهما يختلف عما هو عليه عند النصارى؛: 
ذلك أن النصراني وهو ينتقل في مراحل الأخلاق والزهد والتنسك يسير نحو هدف 
هو يعرفه وهو الإحساس بالاتحاد مع الرب وهو أمر مقرر لديهم ولذا لا يعرف 

بينهم الشطح الصوفيء لكن الصوفي وهو ينتقل في مقاماته فتفجأه الأحوال فيظهر 
عليه ذا ور قلطم درل كال رن الدررية مدن مباحيل اماك لها سوم علي 
اختلافات ملفتة للنظر بصورة بينة جدأء وفي الواقع لا تعرف الحم تساي 
واضحاً ومنطقيآ للأحوال الصوفية» كتلك التي عرفها التصوف النصراني... وههي 
أيضاً أقل مقدرة من البوذين"!"!» وقال كاردوفو عن الوجد "شيئاً ينال بعد مدة طويلة 
على قدر الإمكان تقضي في رياضات الزهد ولا يمككن عزو مثل هذا إلى 
النصرانية» ولا تجد في غير الهند فكرة كالتي تقول بإمكان إجبار الله في سرّه من 

يفطن الوا 
يق ألم السابق لكاردوفو نعرف السبب في اضطراب المستشرقين في المقامات 
وهو الغاية والغرض منها هو الفناء في الحق وما ينتج عن هذا الفناء من شطحات 
مستنكرة في حين يصل النصراني إلى الاتحاد وهو المطلوب؛ وهو المعروف عندهم 


1 الإساكم والسبوقة حصن‎ "١ 
لواحاس ادا‎ "7 

1" التضموك: الإمتلامى نض 1:63 
الو الى حدس 14 


مله - 


في عقائدهم, لذا يعيش الصوفي بعد المقامات حالة النشوة في حين يعيش النصراني 
بعد مراحل الزهد والشعور بالاتحاد وزوال حاله بالحزن والأسىء وكذلك البوذي 
الذي يسير في مراحل الزهد والتقشف حتى يشعر بجوهر ذاته» "وهو ما يسمى 
بتصوف الروح.ء إذ أن فكرة وجود إله ليس لها تعبير في هذا اللون من التصوفء إذ 
النفس ذاتها تعتبر الشيء المخفي الذي لا يمكن تحديده والهدف ليس الاتحاد 
بالطبيعة» أو بالإله وإنما الانفراد والانعزال والانسلاخ عما هو ليس منهاء أما 
النصراني فيمثله طريق طويل من المجاهدات والرياضات تسعى الروح فيه للرجوع 
إلى مصدرها المطلق الأزليء الذي هو الإله» والذي تطور في مرحلة من مراحله 
ليفقد فيه فكرة الإله وانتهى إلى الانحراف المتخبط في تأليه الإنسان وتحقيره معاً!'!» 
لذا انتقد تور أندريه الطريق الصوفي عند المسلمين "هيمنة الفكرة الإلهية وسيطرتها 
على كل شيء من الإسلام حيث أضحت تجارب يمن الله تعالى بها على المرء 
بحرية غير مستكسفة عطية منه إليه ورحمة منه""ء وقال كاردوفو "أي عند التعبير 
عن الأمر بلساننا أن الإيمان هو البداية» وأن اتحاد النفس بالله هو النهاية» وأن الزهد 
هو الواسطة بين البداية والنهاية"!". 

ثانيا : المقامات عند الصوفية: ‏ 

يقول الدكتور قاسم غني "المنازل والمراحل الخاصة في سلوك الطريقة متنوعة لا 
تحصى بيد أن أكابر الصوفية قسموا هذه المنازل والمراحل إلى عدة مراحل كبرى 
سموها بالمقامات وقالوا: يجب على السالك أن يجتاز بالتدرج والترتيب كل هذه 
المقامات حتى ينال غايته النهائية التي هي الوصول إلى الحقيقة أي الففاء في 
الحق"!ك), 


'' انظر التصوف طريقة وتجربة ‏ الدكتور محمد جعفر ‏ ص ١75‏ ومابعدها. 
1" التسوف الإنتلامي ب ص 153 

1" الغو ال 1553 

(' تاريخ التصوف في الإسلام ‏ ص788. 


-88ه - 


قال النفري: "أوقفني في المقامات وقال لي: أعرف مقامك وقف بين يدي لا فيه» قال 
قلت لك: قم فيه, فقم فيه؛ وإذا جاءتك الغيبة» قم فيا(" . 

وفي شرح السراج لمعنى المقام توضيح لنص النفري أكثرء يقول " معناه مقام العبد 
بين يدي الله عز وجل فيما يقام فيه من العبادات والمجاهدات والرياضات والانقطاع 
إلى الله عز وجل""". 

ويقول القشيري "المقام ما يتحقق به العبد بمنازلته من الآداب؛ مما يتوصل إليه بنوع 
تصرفء ويتحقق به بضرب تطلبء ومقاساة تكلفء فمقام كل أحد موضع إقامته عند 
لووقا هو شتشفلك بالفواضية ليا الى 

واكتفى الكلاباذي بسرد المقامات على لسان القوم ومقالات المشايخ فيها دون 
توضيح لمعنى المقاد!"'. 

وذكل,الهتجويؤ تق :دين قزاق :يلق 'المقام لحان أن "المقاء :يفت الميم هو القيام ومشل 
القيام» وليس محل إقامة العبد في طريق الحقء وتقدير حق المقام ومراعاته ل ذلك 
المقام حتى يحترمه ويدرك كماله بقدر مايتيسر للإنسان... فالمقام إنما هو عبارة عن 
طريق الطالب وموضع أقدامه في محل الاجتهاد... ولكل ما هو من المقام يعتبر من 
الأعمال.. وهو من جملة المكاسب... وصاحب المقام إنما هو قائم بمجاهدته"!". 
ويذهب السهروردي إلى أن الاختلاف بين المشايخ في التفريق بين ما هو مقام وما 
هو حال قد كثر وارجع ذلك إلى تشابههما في نفسها وتداخلهما... ولا بد من وجود 
ضابط يفرق بينهماء "على أن اللفظ والعبارة عنهما مشعر بالفرق» فالحال سمي حالاً 
لتهولة» و المقام امقاها لثنوتة:وا انكر اوهو وتذاولث البدة الشيوح أن المقاميات 
لكا نوا لكو الننهزو المتاد دو الهو انه ينو كيدو المقاما كه كن فم العو اا : 


.١14 كتاب موقف المواقف - النفري - ضمن نصوص صوفية غير منشورة  ص‎ "١ 
لح سر‎ 

الرسالة ‏ ص8”. 

! انظر التعرف لمذهب أهل التصوف # ص5"4. 
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'! عوارف المعارف - بذيل الإحياء ‏ ؟/5؟١75,‏ 


دءوقه- 


وذكر ابن عربي أن المقام "عبارة عن استيفاء حقوق المراسم على التمام'!''» وذكر 
السهروردي المقتول أن "المقام عندهم هو الملكة وهو القدرة على الشيء متى أريد 
من غير احتياج إلى تفكر وكسب واستصعاب"!'أ» ومن نص السهروردي المقتتول 
نجد المخالفة الصريحة للصوفية؛ وفي تحديد أهم حقيقة للمقام» إذا لا يجعل بلوغ 
المقام محتاجاً إلى "تفكر وكسب واستصعاب". 

وقد ذكر السراج عدد من المقامات "مقام التوبة» مقام الورعء مقام الزهدء مقام الفقرء 
مقام الصبرء مقام التوكل» مقام الرضا!". وذكر الكلاباذي "التوبة» الزهدء الصبرء 
الفقر» التواضع» الخوفء التقوى؛ الإخلاصء الشكرء التوكل» الرضا"!". 

وذكر الغزالي "التوبة» الصبرء الشكرء الخوف والرجاءء الفقر والزهد.ء التوحيد 
والتوكل» المحب والشوق والأنس والرضاء النية والإخلاص والصدق"!*'. وذكر 
السهروردي "التوبة» والورعء الزهدء الصبرء الفقر» الشكرء الخوفء الرجاءء 
التؤكل» و1 

وقد ارتفع الهروي بالمقامات إلى العشرات في كتابه منازل السائرين» وإذا كان ذو 
النون المصري أول من حدد معنى المقام والحال» فللأنصاري يرجع الفضل في 
جمع المقامات والأحوال» وبيان دلالتها على وفق منظور قرآني في كتابه منازل 
السائر ين (؛) 

وقد جعل ابن سبعين إذلال النفس من الطرق دون تحديد للأخلاق التي يجب على 
السالك التحلي بهاء فقال "إعلم أن النفس إذا حططتها بالأرض وخفضتها بالخلق» 
ونزلتها وبذلتها صعدت درجتك وارتفعت وبقدر ما تنزل النفس تصعد المرتبة فانزل 


.57١ص‎  يبرع رسائل ابن‎ "١ 
مقامات الصوفية # صضص55.‎ )'( 
8 لد حتاظل‎ 
انظر التعرف لمذهب أهل التصوف  ص54 -؟/7,.‎ !“ 
,1555- 1781/9  ءايحإلا "ا انظر‎ 
,75١41- 5175/9  ءايحإلا عوارف المعارف  بذيل‎ ١ 
. "ا انظر خصائص التجربة الصوفية  د. نظلة الجبوري - ص5؛‎ 


- ه١‎ 


واطلع وحط وأصعد!"'. نص ابن سبعين ينطبق على وصف جولد تسيهر في 
مقافيلة غلا الدركية لكان لقاو تطلريه الكانب الفلسق فلن عزانت التضبوقف 
ف طرق انالك 


.": بد العارف # ص4‎ ''١ 


كاوه - 


المطلب الثاني: الأحوال:- 

أولا: الأحوال الصوفية عند المستشرقين: 

يقول ترمنجهام "الحالات وهبات بينما المقام مكتسبات"!'' ويقول نكلسون "الأحوال 
معان ترد على القلب» من غير تعمد من الصوفي ولا اجتلاب»؛ أو اكتساب له؛ وإنما 
تحل في قلبه» وتزول عنه كما يريد الحق وذلك مثل الطرب والحزن والبسط 
والقبض... وصاحب الحال مترق عن حاله» ينتقل من حال إلى حالء وإن كانت 
الأحوال لا تبقى وتدوم زمناً طويلا"!". 

ووصفها "بأنها تؤلف سلسلة نفسية مماثلة للمقامات... والأحوال تبقى رتباً ومشاعر 
روحية لا يملك الشخص من أمرها شيتا!"" وذكر جان شوفيلي "الأحوال هي نتيجة 
مواهب الله خاصة كاللوائح والبوادة مما لا يدوم» وهو يعادل ما يسميه اللااهوت 
المسيحي الألطاف الربانية"!؟). 

وسمى تور أندريه الأحوال "التجربة الباطنية... ,لا يمكن أن تكون إذا ما عاشها 
العوبدبحقا ويحفيقا الؤاتقذما دائما نكو الأمارة ا , 

ويفسر تور أندريه التجربة الباطنية بأنها "البناء الشخصي لذلك المرء إنه الحالة 
الخاصة التي يفيض ويتدفق بها الوعي الواحد الذي لا تكون فيه هذه الأحوال سوى 
اواو ا كايو و أحوال مقف 1 

ويفرق بلاثيوس بين الحال والمقام "الأول مؤقت والثاني ثابت باق... والحال والمقام 
إعداد للنفس أمام الله فيتحول بدوره إلى فعل اتحاد صوفي بالئه"!" . 


('' الفرق الصوفية # ص77١.‏ 
"فيز التضواقة الإسلاميئ حاضن 1 
('' الصوفية في الإسلام ‏ ص4". 
4) التصوف والمتصوفة # ص5١١.‏ 
التصوف الإسلامي د هن +15 
0 لسارو تحصن 90 


5 وه - 


ويصف كاردوفو الأحوال بأنها "سلم التأثيرات القليلة العدد... وهي تعبر عن 
إحساس النفس في قربها من الله"!'". 

وذكر جورج قنواتي "الأحوال مواهب من الله تعالى... وترتيب الأحوال يختدف 
بحسب المؤمنين"!". 

والأحوال كما يراها المستشرقون أسهل بكثير في إدراك معانيها وأهدافها من 
المقامئات» خاضنة أن وهبان التصارى عرفو 1 الأحوزال ووضفوها وشرحوا أحنوال 
الصوفي النصراني قبل الحال وبعده» وقد أسهب هنري برغسون في شرح أحوال 
صوفية النصارى!"؛ وجعلهم في المرتبة الأولى بين صوفية الآخرين» كما وصفت 
سانت تريزا الأفيلية (الحال) بوصف أشبه في حال الشعور بما يسمونه الاتحاد أو 
الاتصال عند غلاة الصوفية المتفلسفين» تقول "كل ما أستطيع قوله هو أن النفس 
تشعر بقربها من الله» ويتمكن هذا اليقين بها حتى لا تملك سبيلاً إلا الاعتقاد الجازم 
بصحة ما تشعر به» كل القوى والملكات تعطل بطريقة م" وهي تقرر صورة هذا 
التعطيل بالخطاب الذي تشعر أنه ينبعث منها تقول "قال الرب هذه الكلمات لي: إنها 
تموت ‏ أي الروح - في نفسها كلية لتثبت نفسها أكثر وأكثر معيء إنها لم تعد تلك 
التي كانت تحيا ولكنها أن"!؟!. وهذه الكلمات تذكرنا بأقوال الحلاج وأشعاره و 
نثرياته إلى أن أدت به إلى القتل!*. 

وقد وجد المستشرقون هذا التقارب في حدودء يقول كاردوفو "نظرية الأحوال 
الصوفية التي تجد أصلها في النصرانية لا ريب» ولكن مع منح الصوفية إياها 
ضبطأً وتنسيقاء لم يجرؤ على منحها إياها لاهوتيو النصراني الذين هم أكثر تحفظا 
في هذه الأمور7")» وقد ذكر نكلسون نصاً يصور ما يرمي إليه كاردوفو حيث قال: 
"أما "إكهارت في إحدى عظاته. فقد أقتتنبس قول (القديس أوغسطين) ( ؛صنةه5 
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(') الفلسفة وعلم الكلام والتصوف ‏ ضمن تراث الإسلام ‏ 749/7. 

('' انظر الفصل الأول الذي عقده لصوفية النصارى في كتابه ‏ منبعا الدين والأخلاق. 

(؛) ملحق النصوص ‏ ضمن التصوف طريقة وتجربة ‏ د. محمد كمال جعفر - ص595. 
له انظر ديوان الحلاج - الصفحات /ه -56. 

7 الول د 1 


-ة#قه- 


عصناددوتتى) "الإنسان ما أحب" ثم عقب عليه بقوله " إن هو أحب حكن فهو حجرء» 
وإن هو أحب إنساناً فهو إنسان» وإن هو أحب الله وحسبي فلن أزيد - فلعلي إذا 
قلك "هق اله أن ترتحمون "11 

ويؤكد جان شوفيلي أسبقية الوضع والتنظير إلى التصوف عند المسلمين /طور ذو 
النون المصري طريق الزهد في عبارات لها وقع عظيمء كقوله في وصف الحال 
"كان هنا فذهب" ووصفه للمقامات والأحوال سبق ما يعرف في المسيحية "بالصعود 
والمعراج إلى كارمل!" (اعصعقن)" '". 

حال الفناء' 

أعنقى المستشركون بالفتاء. عند :خلاة الصوفنة و إق كاق: هذ[ اللققتظ يحمتال :دلالكت 
تتجاذبها أهواء الصوفي ذاته» ولذا يقول ولتر ستيس "كلمة الفناء مجاز ملتبس الدلالة 
وهي تتعارض مع الثنائية والوحدة"!*!» وقال نكلسون "اهتم المتصوفة الأوائل بصورة 
خاصة بنظرية الاتحاد الصوفي (الفناء» والبقاء) وغالباً ما اصطنعوا تعابير يسهل 
اقترانها بالحلولية» وليس من العدل والإنصاف نعت أي واحد منهم بآنه حلولي 
بالمعنى الصحيح""؛ ويشرح تور أندريه الفناء الصوفي بقوله "الأمر ليس له علاقة 
بتحول ميتافيزيقي» إنما بتحول ديني وأخلاقيء فالاتحاد بالله يعني أن مشيئة الله 
تصير مشيئة الإنسان» وأن الإنسان يحل في صورة الله بالمعنى الأخلاقي أي أنه 
يتقمص كما يقال سجايا انثه'7". 


'') الضوفية في الإشلاع ب هن 1١4‏ 

'اكارمل - جبل في حيفا معظم عند النصارى, أنشأت عليه كنيسة , وأسست فيه منظمة بواسطة الرهبان 
اليونانيين. انظر 0.100 - اع 7تتطن) طنهنلاك طن عط'1' 01 تتتهصمزناء01[ عماعدمء 021010 . 

(' التصوف:والمتصؤفة < ص 

[) التصوف والفلسفة ‏ ص؟58. 

*) تاريخ الأدب العباسي ‏ ص1599١.‏ 

7" التضزف الاسلاميئ دض 49 


-هةقه - 


ويذهب فيليب حتى إلى أن الفناء يمثل نقطة التقاء لأطراف التصوف يقول "المذهب 
العرفاني (الغنوصية) ومذهب الإشراقء والحب الصوفي تلتقي عند نقطة يتم فيها 
الاتصال بالله» والذي يبلغ ذروته في الاتحاد"!". 

ولكن المستشرقين في نسبة الفناء يظهر بينهم اختلاف؛ فيذهب نكلسون إلى أن "أبا 
يزيد البسطامي ربما بتأثر عفيدة الواحد :2ؤونزم3210 الهندية» تقوم بعقيدة الفناء أي 
زوال النفس وضدها المباشر البقاء أي اتحاد الحياة بالله'!"!. فإن تور أندريه يربط 
الفناء الصوفي وحالات الاتحاد بالله بفكرة الليلة المظلمة عند صوفية النصارى!". 
ويخالف نكلسون في أن السري السقطي سبق الحلاج وأبي يزيد البسطامي في معاني 
الققاء بو الأتساد! "!إل أن دو لكر سين وتخو لد قتموو قة .ذه إلى أى هنا دان حر نه 
غلاة الصوفية في سلوكياتهم وتجاربهم كان أبعد عن الإسلام وأقرب إلى الديانات 
الأخرى. 

يقول جولد تسيهر "محبة الله هي خلاصة ما انتهى إليه المجهود المركز الذي بذلته 
أرواح الصوفيين لكي يفني خيال الوجود الشخصي في حقيقة الكائن الإلهيء هذه 
الفكرة كان أساساً فلسفياً لدعم حياة النسك والتصوف.. والصوفي يجتهد في الوصول 
إلى حياة النشوة التي تمثل انجذابهم لله وسكرهم بمحبته وذلك عن طريق التأمل 
وأساليب الذكر وحركاته؛ وهذا يخالف كل المخالفة الطريق الذي تتبعه السنة 
الإسلامية للوصول إلى المحبة الإلهية التي هي أيِضاً مما ندب إليه الكتاب 
والسنة"!*)» ويقول ولتر ستيس "هناك إجماعا واضح على الدليل من مصادر مسيحية 
وإندائمية ويهوكية وبواية»:زهندوسية كما دخمها شهوة من الضنوفية الوققية أمتضان 
أفلوطين» أنه يوجد نوع محدد من التجربة الصوفية» وهو واحد في جميع الثقافات 
والذياكانة و العصوق .وسكوهابالخصبائدن المشتركة الالية: 


(') الإسلام منهج حياة ‏ ص*؟١.‏ 

1" التضوقك خاطنمق ناث الإسلام متسورتوملين أزتوك طن 1 01 
11 أنظن التضتوف الإستلاطي حصن 7, 

© انظن السابق .ص4" ؟, 

'! العقيدة والشريعة ‏ ص9"١.‏ 


مكةقه- 


١‏ - الوعي الموحد الذي يستبعد منه كل كثرة للمضمون الحسي أو التصوري أو 
أي مضمون تجريبي آخر سوى الوحدة الفارغة. 

١‏ - التجربة ليست مكانية أو زمانية» وهي خاصة تنبع بالطبع من الخاصية النواة 
(النواة الشاملة للخصائص الأولية المشتركة). 

“ - الشعور بالموضوعية أو الواقع الحقيقي 'واذلهدع5. 

4 - الشعور بالغبطة والنشوة والسلام والسعادة. 

ه - الشعور بأن ماتم إدراكه هو القدسي أو الإلهي. 

5 - الانطواء على مفارقة. 

” - زعم المتصوفة أنها تجربة تفوق الوصف!" 

ثانيا: الأحوال عند الصوفية: 

صنف أهل الطريق في الأحوال كما صنفوا في المقامات ووضعوا لها أسماء 

مطاف وها كوو فى أحوا لا على مقاداة) تخصو صنت رتنا حصبوو ها العندد 

مخالفين أسلافهم» يقول ابن القيم عن طبقة أبي سليمان الداراني "تكلموا على أعمال 

الفلوف توكلى: التخوال: كله هماد حانها شي سانا مرف شريو 3ك رز لا تحضو 

للمقامات بعدد معلوم فإنهم كانوا أجل من هذاء وهمهم أعلى وأشرف... ولهذا 

كلامهم قليل» فيه البركة» وكلام المتأخرين كثير طويل قليل البرك"!". 

قال الجنيد "الحال نازلة تنزل بالقلوب فلا تدوم"!"'» وقال السراج "معنى الأحوال فهو 

ما يحل بالقلوبء أو تحل به القلوب من صفاء الأذكار"!*!. 

وقال الكلاباذي "علوم الصوفية علوم الأحوال؛ والأحوال مواريث الأعمال ولا يرث 

الأحوال إلامن صحيم الأغمان!2) 

وقال القشيري "الحال عند القوم معنى يرد على القلب من غير تعمد منهم ولا 

اجتلاب» ولا اكتساب لهم... والأحوال مواهب والمقامات مكاسب والأحوال تأتي من 


('! انظر التصوف والفلسفة # ص57١.‏ 
"١‏ مدارج السالكين  .158/١‏ 


"للب اهن 


2 السايقا تت كن 
') التعرف لمذهب أهل التصوف ‏ ص55. 


-/ماقه - 


عين الجواد والمقامات تحصل ببذل المجهود» وصاحب المقام ممكن في مقامه 
وصاحب الحال مترق عن حال" ثم ذكر قول ذي النون المصري عن العارف فقال 
"كان ها هناء فذهب(", 

وذكر الهجويري الأحوال بمثل ما ذكر القشيري إلا أنه وصف صاحب الحال "إنما 
هو فان عن نفسه» وقيامه منوط بحال أوجدها الله فيه'!"!» وقال السهروردي المقتول 
"الحال هو عبارة عن كمال سريع الزوال غير محسوس"!". 

وقال ابن عربي "الحال ما يرد على القلب من غير تعُمل: ولا اجتلاب» ومن شرطه 
أن يزول» ويعقبه المثل بعد المثل إلى أن يصفو وقد لا يعقبه المثل» ومن هنا نشأ 
الخلافء فمن قال أعقبه المثل قال بدوامه ومن لم يعقبه مثل قال بعدم دوامه وقد 
قل :لفان سكين لضاف فلن الع 

وقال الجرجاني "الحال عند أهل الحق معنى يرد على القلب من غير تصنع ولا 
اجتلاب» ولا اكتساب» من طربء أو حزنء أو قبض أو بسط... فإذا دام وصار ملكا 
نا 

وَفيَ المحم 'الحيوقي "قعمى 'النغال جالووانة > ولذا قالوا لأوزؤه لمتن لا وناو لنت 
وإنما سميت الأحوال أحوالاً لحول العبد بها من الرسوم الخلقية و دركات البعد إلى 
الصفات الحقية درجات القرب وذلك هو معنى الترقي"7'/» وهذا التفسير من المعجم 
الصوفي غريب فقد جعل معنى الحال هو التحول والمعنى الذي فسرت به أحوال 
المصنفين أنه بمعنى حلول أمور بالقلب كالقبض والبسط والحزن والفرح والجمع 


والفرق ونحوها. 


('" الزسالة ت صن 4: 

("'! كشف التكجوثف حا ض 74 

(') مقامات الصوفية - ص55 . 

(؛) رسائل ابن عربي ‏ ص .57١‏ 

"ا التعريفات # ص١١١.‏ 

['! المعجم الصوفي - الدكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص١١.‏ 


9ه - 


واختلافهم في الأحوال والمقامات ظاهر معلوم ذكره المصنفين منهم وحاولوا تقريب 
الأقكات هيا كما ذكره أثنة الساك الها" , 
ر بينهم رحمهم 


('' انظر عوارف المعارف ‏ السهروردي - بذيل الإحياء  .7١177/7‏ 
('! انظر مدارج السالكين  .155/١‏ 


-99ه- 


تعفيب ورد:- 

إن ما ورد في كتب الصوفية من مقامات كالتوبة والزهد والتواضع والرضا والتوكل 
ونحوها ليست مختصة بهم دون غيرهم» وإن سموها مقامات وجعلوها مما يميز 
طريقهم» وليس لهمء ولا المستشرقين حق لنسبة هذه الأعمال الفاضلة لجهتهم دون 
الآخرين» فالنصرانية دين سماوي ولعل ما بقى عند هؤلاء الرهبان من هذه الأخلاق 
والمبادئ هي من بقايا النصرانية» يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "في أعمال القلوب 
التي قد تسمى المقامات والأحوال» وهي من أصول الإيمان» وقواعد الدين» مثل 
محبة الله ورسوله. والتوكل على الله»ء وإخلاص الدين له؛ والشكر له. والصبر على 
حكمهء والخوف منهء والرجاء لهء وما يتبع ذلك... هذه الأعمال جميعها واجبة على 
جميع الخلق - المأمورين في الأصل - باتفاق أئمة الدين والناس فيها على ثلاث 
درجات كما هم في أعمال الأبدان على ثلاث درجات: ظالم لنفسه» ومقتصد وسابق 
000 

وقال ابن القيم "عمل القلب كالمحبة له» والتوكل عليه والإنابة إليه والخوف منه 
والرجاء له»ء وإخلاص الدين له والصبر على أوامره» وعند نواهيه وعلى أقداره. 
والرضا به وعنه» والمولاة فيه والمعادة فيه» والذلة له والخضوع والاجتناب إليه. 
والطمأنينة به وغير ذلك من أعمال القلوب التي فرضها أفرض من أعمال الجوارح 
ومُستحبها أحب إلى الله من مستحبهاء وعمل الجوارح بدونها إما عديم المنفعة أو 
قليل: لتقي . 

وقال رحمه الله عن السالك الشرعي "العبد السالك إلى ربه؛ النافذ إليهء حقيقة. 
ومعنى النفوذ إليه أن يتصل به قلبه» ويعلق به تعلق المحب التام المحبة بمحبوبه 
فيسلو به عن جميع المطالب سواهء فلا يبقى في قلبه إلا محبة الله وأمره وطلب 


ا 


,//٠١  ىواتفلا مجموعة‎ !'( 


.177/١  نيكلاسلا مدارج‎ "( 


7 8 7 
الاطريق المجر تينح ض انا 


5-00 


وإذا ادعى الصوفية أن هذه مقاماتهم وأحوالهم أو أن هذه أحوال ومقامات الخاصة 

من المسلمين دون العامة فهذا خطأء يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "الأعمال الباطنة 

كمحبة الله والإخلاص له والتوكل عليه والرضا عنه ونحو ذلكء كلها مأمور بها من 

حق الخاضة والغامة» لا يكون تركها محمودا في.حال أحد وإن ارتقى مقافي( , 

وقد صنف السلف رحمهم الله في أعمال القلوب وبينوا أمراضها ومداخل الشيطان 

إليها وأهمية تحصينها وحمايتهاء يقول ابن قدامة رحمه الله "أعلم أن القلوب في 

الثبات على الخير والشر والتردد بينها ثلاثة: 

الأول: قلب عمر بالتقوى» وزكي بالرياضة» وطهر عن خبائث الأخلاق» فتنفرج فيه 
خواطر الخير من خزائن الغيب, يمده الملك بالهدى. 

القلب الثاني: قلب مخذولء» مشحون بالهوى؛ مندس بالخبانفثء ملوث بالأخلاق 
الذميمة» فيقوى فيه سلطان الشيطان لاتساع مكانه. ويضعف سالطان 
الإيمان... 

القلب الثالث: قلب يبتدئ فيه خاطر الهوىء فيدعوه إلى الشرء فيلحقه خاطر الإيمان 
فيدعوه إلى الخير""!". 


وذكر ابن رجب الحنبلي رحمه الله "أن محبة الله سبحانه على درجتين أحديهما 
فرض لازم» وهي أن يحب الله سبحانه وتعالى محبة توجب له محبة ما فرض عليه 
وبغض ما حرمه عليه ومحبة رسوله المبلغ عنه أمره ونهيه وتقديم محبنته على 
النفوس والأهلين والرضا بما بلغه عن الله من الدين... فإن المحبة الواجبة تقتدضي 
نكل الو احدانف فرك المدره اك .:: 

الثانية: درجة السابقين المقربين» وهي أن ترتقي المحبة إلى محبة ما يحبه الله من 
تافل الطاهاف» وكر لهذ ها كريهة: دمت كفانق المكنو هافن آلر هنا كنا عدر 
ويقضيه مما يألم النفوس من المصيبات وهذا فضل مستحب مندوب إليه"!". 


('! استنشاق نسيم الأنس من نفحات رياض القدس ‏ ص١”‏ -ه؟. 


5 0000 


وذكر أن العبد إنما يفعل من الطاعات ما يحفظ له قوته ونشاطه؛ قال "أفضل الصيام 
أن لا يضعف البدن حتى يعجز عما هو أفضل منه القيام بحقوق الله تعالى» أو حقوق 
عباده اللازمة» وقال عن حال النبي صلى الله عليه وسلم في فطره وصومه ونومه 
وقيامه وأكله و منكحه "فاختار لنفسه أن أفضل الأحوال يجمع بين مقامي الشكر 
والصبر والرضا!". ولذا أنكر ابن رجب على غلاة الصوفية ما عرف عنهم من 
الإسراف في العبادات» يقول "وكان كثيراً من المتقدمين يحملون على أنفسهم من 
الأعمال مما يضر بأجسامهم وهو يحسبون أجر ذلك عند الله وهؤلاء قوم صدق وجد 
واجتهاد... ولكن لا يقتدى بهم"!"!ء ولعل ما صرفهم إلى هذا المنهج في العبادة هو 
انصرافهم عن العلم الشرعي» وهو ما ذكره ابن رجبء فقال "إن قوماً تركوا العلم 
واتخذوا محاريب فصلوا وصاموا بغير علمء والله ما عمل أحد بغير علم إلا كان 
يفسد أكثر مما يصلء"!". 

وقد حصر الصوفية المقامات والأحوال في أعداد» فوضع السراج مقاماته ووضع 
الهروي مقاماته» والسهروردي مقاماته والغزالي مقاماته وهذا تحكم ما أنزل الله به 
من سلطانء ولذا أنكر ابن القيم رحمه الله على الهروي ذلك» يقول "على أن الترتيب 
الذي يشير إليه كل مرتب للمنازل لا يخلو عن تحكم ودعوى من غير مطابقة» فإن 
العبد إذا التزم عقد الإسلام ودخل فيه كله فقد التزم لوازمه الظاهرة: والباطنة:. 
00 

وقد ذكر ابن القيم اختلاف أهل الطريق في المقامات وتفاوت عددها والاختلاف في 
مسمياتها مقاماً أو حال وترتيبهاء ويعلل ابن القيم مسايرة القوم في ألفاظهم "لكن لابد 
من مخاطبة أهل الزمان باصطلاحهم, إذ لا قوة لهم للتشمير إلى تلقي السلوك عن 
السلف الأول وكلماتهم وهديهم» ولو برز لهم هديهم وحالهم لأنكروه ولعدوه سلوكا 
غانيا و للخاضمة اخزيئ فك مولا هه نور هن عرف ة تقافين :للضي ب زا نتيا 


('' لطائف المعارف ‏ ص١١‏ وما بعدها. 
"انارق 33 

لطائف المعارف ‏ ص0 .,١7‏ 

“ا مدارج السالكين  .1575/١‏ 


ال ان 


امتاز عنهم المتأخرون إلا بالتكلف والاشتغال بالأطراف التي كانت همة القوم 
مراعات أصولهاء وضبط قواعدها... فالمتأخرون في شأن والقوم في شأن (قدْجَكل 
الكل شيْء قذمرا) [الطلاق : 117" . 

وقال رحمه الله "أين الأقوال التي إذا مات أنصارها والقائمون بها فهي من جملة 
الأموات إلى النصوص التي لا تزول إلا إذا زالت الأرض والسموات سبحان الله 
الخكن لكل 

والناظر في أقوال المستشرقين يجد أن جولد تسيهر وولتر سيتس كانا أقرب إلى 
الحقيقة في عرض مقامات القوم وأحوالهم» فقد أدرك ستيس أن هذا المنهج في 
الحياة وطرائق السلوك موجود في كل دين سماوي كان أو وثني واستنتج ذلك من 
ذلك التشابه الكبير بين سلوك الزهاد والرهبان والمتصوفة, إلا أن جولد تسيهر قد 
وقف عند قضية أعمق أعرض عنها نكلسون و كاردوفو وتور أندريه وغيرهم من 
المستكتز قرم .ها اعانه غلا لصيو فنة من ساو كيات كام مقايد | المح اماق علجة 
الصحابة رضوان الله عليهم وهي التطبيق العملي لما ورد في كتاب الله تعالى وسنة 
نبيه» ولسنا نعرض قول المستشرق المجري على أنه الفيصل في المقال وأنه الدليل 
على المصداقية» فقد عرف ذلك سلفنا رحمهم الله» ولكن لنعرض ذلك الاختلاف في 
تلك الرغبة الجامحة لإيجاد أوجه التشابه بين غلاة الصوفية والنصرانية وسلوكيات 
الزهاد وأحوال الرهبان. 


('' السابق  .158/١‏ 
('! اجتماع الجيوش الإسلامية ‏ ص0١”.‏ 


وماد ان 


القضل السافمن 
رواقلتم المتقيو قر من !| لتك روا كه لضي فن: 


المبحث الأول نظرية الحلول والاتحاد عند الحلاج. 

المبحث الثاني: الفلسفة الإشراقية عند السهروردي المقتول. 
المبحث الثالث: نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي. 

المبحث الرابع: نظرية الوحدة المطلقة عند ابن سبعين. 
المبحث الخامس: نظرية الإنسان الكامل عند عبدالكريم الجيلي. 


المبحث الأول نظرية الحلول والاتحاد عند الحلاج:- 

المطلب الأول: الحلول والاتحاد كما عرفه المستشرقون: 

١‏ - الحلول والاتحاد في اللغة الإنجليزية: 

تقابل كلمة الحلول العربية في اللغة الإنجليزية كلمة (22000,هعم1) وهي تعني 
"اتحاد بين الرب والإنسان في شخص المسيح"!'' وتجسيد"وتجسد. تجسيد لله في 
شكل أرضء تجسد المسيح: إتحاد الألوهية والناسوتية فيه'!". 

من التعاريف اللغوية السابقة يتبين أن كلمة حلول تعني تجسد كما أنها ترتبط في 
شرحها بكلمة إتحاد («منهتا) و تأفى بعبارة دينية (دمنصداعم1(10) وهي تعني "اتحاد 
إلهي» اتحاد ديني مقدس"!". 

١‏ - الحلول والاتحاد بالمعنى الديني عند الغرب: 

في دائرة معارف الأديان: (مده2تعدعم1]) وفي اللاتينية (260صهوعم1) الوجود في 
جسد الظهور في جسد لها دلالة ظهرت في الوسط المسيحي لمعضلة ‏ مشكلة - 
الاتحاد بين اللاهوت والناسوت في شخص عيسى (عليه السلام) المسيح. إلا أن هذه 
الدلالة توسعت لتشمل أنواعد عديدة من أشكال الحلول والتي ظهرت في تاريخ 
الأديان في آراضي شتى وبين أطياف عديدة من البشرء إذ وسع المعنى المتعارف 
عليه للحلول إلى عمل أو وضعية لتمظهر الجسم المادي (إنسان ‏ حيوان ‏ نبات 
ذرة) بالوجود لا مادي كشيء مثل جوهرء روح» نفسء أو وجود إلهي!". 

وتتكر قاكل يها ر فا دياك لصن سين الاوك ” 

الأول: سقوط الروح (النفس» الجوهر) من عالمها الخاص إلى عالم المادة واتحادها 
بالجسد المادي يفسر هذا السقوط والاتحاد بالجسم المادي بأنه مقيد وسجين وأن 
الخلاص إنما يكون بالتطهر والتنقية والتأمل حتى تستطيع هذه الروح الانفلاات من 
ذلك القيد والعودة إلى عالمها الأصلي. 


01-4 انتاعص8 تمع1100 تمدع مآ 0 
('' المورد - منير البعلبكي - ص55 . 
السابق # ص7850. 
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ه.. >>" 


الثاني: ويفترض أن الأجسام إنما تشكلت بالجوهرء والروحء الوجود الإلهي كحدث 
لغاية هي صيانة وعناية وتقديس لعالم الظواهرء هذا الظهور ظهر وعرف في 
وتم + التمفغانة» القيلية "المنيقرو 6 نو الم سمييق" الفوافا خورونز عنناء القوقه الو 
وتاريخ الديانات شاهد على مساجلات متتالية بين هذين المعنيين!"". 
" - الحلول والاتحاد الصوفي كما عرفه الغرب: 
يقول ماسينيون "الحلول عند المتصوفة» هو اندماج الخالق في المخلوق وهو لفظ 
مرادف للاتحاد... وقد أعطى بعض الباحثين المسلمين بعض التعاريف الوصفية 
للحلول بأنه استحواذ شيء على شيء آخرء أو اندماج شيء في آخرء إذ حين 
توضت مهما ابوس ل ان 
ويربط جرونباوم بين معنى كلمة (تجسيد النصرانية) والحلول فيقول "عندما لاح 
للناس أن قلب الإسلام كانت تتهدده فكرة الحلول (3:0202م1) ولم يلبث أن قتل 
ذلك الحالم المفرط الجرأه ‏ الحلاج - أن حمل الصوفية على توخي أقصى 
الحرص في نفسير الفناء فقالوا إن الفناء ليس معناه فقدان الجوهر أو هدم 
التي 
ويقول نكلسون "هناك ثلاث نظريات في الاتحاد الإلهي حسب مايراه متصوفة 
المسلمين» برزت بين القرنين الثالث والتاسع الهجري فالاتحاد يعتبر: 

21 اتشبالا أو«وضنالامقصنة فكرةة اتحاة الوح تالالة, 

ب - اتحادء والتي في نفسها لها معنيان مختلفان: الأول: يمثل مرادفاً للتعريف 

السابق» الثاني: يشير إلى اتحاد الطبيعة. 
ج - أن الاتحاد هو الحلول» إذ روح الإله تسكن في روح الصوفي النقية دون أن 


0 الثيوقراطية (1160012]12) دولة خاضعة لحكم رجال الدين - حكومة دينية ‏ انظر 17/160612 1052510182 
016]1022157-06 بامتلطعمظط 

6--/701,/7 اماع م1ع] 01 ,62019ممالء زعم ع "١‏ 

0--151320-701,111 01 ,10762013عزعم8 ع "ا 


كنا قات اهن 1 


وقد رفض علماء المسلمين أي معنى حلولياً للاتحاد فيما يرونه - بشكل خاطئ - 
أكيا 'مكافأة: لفكر "الككنين المسسيكي !1 , 

4 -الحلول والاتحاد عند الحلاج: 

قارلك شكدية العااع تمن بخائل بو لناتهروضكث كاريتدانوسا الملسزل'وكار: 
اتحاد» وأخرى تجسيدء وتارة وحدة شهودء وأخرى وحدة وجود. ولعل السبب أن 
معنى كلمة حلولء واتحاد العربيتين» تختلف عند ترجمتهما إلى معاني أخرى في 
لغاك مختلفة؛ إلا أن الحلاج لم يكن بعيدا أبداً عن وضفه بالحلول أو الإتحاك أو 
التحسية: 

أولاً: وصف الحلاج بالحلول: 

يقول جولد تسيهر "الحلاج من أعجب الشخصيات التي ظهرت في تاريخ التنصوف 
الإسلامي فهو لم يقف عند فكرة الفناء في الألوهية لقد علم تلاميذه أن النفس 
الإنسانية المترقية صعداً إلى أسمى مراتب الكمال الروحي تتقبل النفس الإلهيةء في 
باطنها عن طريق مضي هذه الأخيرة» في النفس الإنسانية..وإذاً فهو ليس فناء 
فحسب بل تمثل وحلول"!". 

وبالرغم من أن ماسينيون يرفض وصف الحلاج بالحلولي في كتابه آلام الحلاج فهو 
يقر بذلك في مؤلفاته السابقة يقول: "لم يكن الحلاج يعتقد رغم إيمانيه بفكرة تعالى 
الله أن هذه الفكرة في منأى عن الإنسان" ويقول "نظرية الشاهد الآني المستمدة من 
نظرية الحلول وهي تفضي إلى القول بأن الولي أفضل من النبي"!". 

أما نكلسون فيذهب إلى وصف حلولية الحلاج بالكلمة الإنجليزية (صتؤاعطاهدم) 
وتعني وحدة وجودء إلا أنه يضمن مقالاته إشارات إلى أن الحلاج حلولي يقول "بينما 
كان الصوفية ينكرون عامة هرطقة الاتحاد بالمطلق أو حلول الروح بالإنسان.. إلا 
أننا نستخلص أن هذا المعتقد كان متضمناً في المقولة الشهرية (أنا الحق)". 


.570--20-701,111ه51] 01 ,62013م10ء زعم ع "١‏ 
"١‏ مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص ."7 -771, 


('! مذهب الحلاج ‏ ماسينيون ‏ ترجمة شعبان بركات ‏ ص١7‏ - مجلة الآداب. 


/ا 5 


ويقول "في كل الأحوال أن الشكل يعيق القضية» سواء كان من جدله ‏ أي الحلاج 
- المتهورة تأليهه لمذهبه الكلامي التأملي أو الحلول الذي وسعه معترفاً ومقراً 
به"( , 

والذي يظهر أن نكلسون يعتقد أن الحلاج مؤمناً بحلول الإله في كل الأشياء وليس 
حلولاً بالمعنى النصراني - التجسد ‏ في شخص واحد هو المسيح» يقول "اهتم 
المتضوفة الأوائل بصورة خاصة بنظرية الاتحاد الصوفي (الفناء والبقساء) وغاليبا 
مااصطنعوا تعابير يسهل اقترانها (بالحلولية)... ولم يخط الحلاج على مااعتقد 
الخطوة من الثيوصوفية (أي الاتصال بالله) إلى الحلولية... لقد أصبح التنصوف 
ثيوصوفياً وحتى أنه وقع في خطر التباسه بالحلول""! إلا أنه يرفض أن الحلاج 
كان حلولياً بالمعنى النصراني يقول "من المستحيل أن نقول أن الحلاج كان يدين 
بنظرية في التجسيد (لممنة ممعم" 1 

ولكن نكلسون استمر مضطرباً في الحلاج» حيث رفض وصف الحلاج بوحدة 
الوجود كما رفض وصفه بالحلول والتجسيد يقول "الاتحاد الذي قصده الحلاج والذي 
جوايه يتفددة الى كفي كلوليا (00وزعظفوظ) : إن لففلة الحلرق ”تقائل عقيدة التجديد 
المسيحية؛ ولايبدو لنا أن الحلاج أراد بها هذا المعنى لعقيدته الخاصة"!“. 

أما هانز شيدر فيذهب إلى القول "بينما تمسك الحلاج تمسكاً دقيقاً بفكرة علو الله مع 
البقين بأ هذا العلؤيمكن أن يزول:في:بعطن اللحظات. إذا قزل الل في وعي العاهق 
المؤلة فشكل الذات الإنهية النطلقة مؤفتاً مكان: الذات الإنسانية الفردية» دعتبي 
الحلاج بالإفصاح عن هذا اليقين مستخدما كل الوسائل بطريقة مباشرة"!". 

تون كا اكودلن الج رجفت (حماتى الفالام يحاون اليه شعو مفو كناد 
يستهلك وجوده كما يظهر في شعره"!". 


.480.-1701,6-وعلطاظ عه م1عتاعخ]ا 01 ,013دءمم1ء زعم )0 
"١‏ تاريخ الأدب العباسي ‏ ص١٠٠.‏ 
("' في التضوف الإسلامي وتاريخه :صن 9؟1: 
1 التمييوقة حا تكلنيؤن حت طن 3ل الإندلم حدهن كا 
'0! نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١/.‏ 
() التضبؤات والقتصؤافة سن 49 


ثانياً: وصف الحلاج بالاتحاد: 

يقول جولد تسيهر "في نهاية القرن التاسع الميلادي (الثالث عشر) عندما غلب على 
بغداد الروح السنية المتعصبة تعرض كثير من مشاهير الصوفية للمطاردة 
والاضطهاد... فإذا اندفع أحد الصوفيين إلى أبعد مجال في نتاج الاتحاد بالذات 
الإلهية» فمصيره إلى الجلادء كما حدث للحلاج"!'!. 

ويقول 0 "إن المتصوف عند الحلاج لاينتهي إلا إلى الاتحاد الإلهي (عين 
الجمع) الذي يستهلك فيه المتصوف, هو عرس العاشقين الذي ينضم الخالق فيه 
أكون ار الا يي ا 

ويقول هنري كوربان "كان الحلاج يعرض مذهبه ويؤكد أن غاية الكائنات جميعا 
وليس الصوفي وحدة:» هو الاتحاد مع الله» وهو اتحاد يتحقق بالحب ويحتاج الصوفي 
فيه إلى همك الى :تهويلين يقل الموجواك الور شيع الأ ا 

ويقول جان شوفيلي "الشهادة البينة هي إيمان الحلاج واتحاده بالله, مما أدى به إلى 
التنكيل والتعذيب» وعلاوة على ذلك ألم يكن يسمى بمسيح الإسلام'!". 

ويرى جان شوفيلي أن الاتحاد الإلهي عند غلاة المتصوفة هو "في الحقيقة تحول 
وتبدل» ذلك أن النفس الإنسانية ترقى إلى حياة من نوع آخر مختلف تمام 
التحدلذتن:: المنتصدوف يرق إن أكهاة محواك للرركوة ومفدل الأوضاغية 0 

ويقول كلود كاهن "من أشكال التصوف شكل يوحي بأن المتصوف حين يتحد بالله 
يعتبر نفسه وكأنه الإله بالذات» وعلى هذا النحو كان الحلاج في كتابه الشهير (أنا 
0005 


.١55ص‎  ةعيرشلاو العقيدة‎ ''١ 

"' آلام الحلاج ‏ ص55 7. 

(' تاريخ الفلسفة الإسلامية # ص8١5.‏ 
87 النضنوات: و المتضسوافة نح هن 43 

9 السايق حاض 4 1: 


تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ ص184١.‏ 


ثالث : وحدة الشهود عند الحلاج: 
يقول ماسينيون "يحتل الحلاج مكانة ممتازة بين القائلين بوحدة الشهود... ووحدة 
الشهود ليست البصر أو النظرة» وحسب بل هي وجود فعلي هو شهود كلي»؛ شهود 
الله لذاته في قلب عبد!'ء ولكن ماسينيون يصرح بأن وحدة الشهود هذه ليست 
أكثر من حلول واتحاد ووحدة وجود" انتهت الطريقة الحلاجية إلى تراجع ا" 
الإدراك إلى باعثه الذي هو العين الخالص وليس الحادث (الله بكل تفردها)ء وإذا 
مااختفى التعدد عند الاستطراد في الرواية» فذلك ليس في وحدة وجود حلولية بل في 
وحدة شهود؛ ويدعو الحلاج إلى وجوب أن نتحد مع الشيء في ذاته لا في ذواتنا'!؟, 
رابعاً: الحلاج والثنائية: 
الثنائية هي 'كون: الطبيعة ذاك وحنيين» أن :هي قن الشيء: الواخذا معقتلا على 
حدين متقابلين ومتطابقين... ومن معاني الاثنينية كون الشيء مشتملاً على مبدأين 
مستقلين لاينحل أحدها إلى الآخر كالجسم والروح في فلسفة ديكارتء أو الخير 
والشر أو النور والظلمة في المانوي!*). 
يقول ولتر ستيس عن الثنائية في الفكر الصوفي عامة "هي وجهة النظر التي ترى 
أن العلاقة بين الله سبحانه وتعالى - والعالم بما في ذلك العلاقة بين الله والذات 
الفردية» في حالة الاتحاد هي علاقة أخرية خالصة:؛ أو علاقة اختلاف تام فليس ثم 
0115 
أقر ماسينيون بثنائية الحلاج حيث صرح بذلك في مقدمته للطواسين وكذلك في كتابه 
آلام الحلاج يقول ماسينيون "يعتقد الحلاج ان لإدراكنا مرفوعين الامتداد والفهمء 
ويضيف الحلاج أن الاثنينية في الإدراك تقابلها اثنينية العالم في الواقع فهو منفصل 
إلى روحي وعالم ماديء وتتمي نظرية الحلاج في الصيهور في نقص الديهور إلى 


('' موجز دائرة المعارف الإسلامية  .45771//١5‏ 

''١‏ يشرح المترجم هذه الكلمة بقوله "هنا تراجع بالمعنى الفلسفي ‏ أي تراجع المتنوعات إلى وحدة علي" آلام 
الحلاج ‏ ماسينيون ‏ هامش ص7؟. 

7 التنائق اض نم 

) المعجم الفلسفي - الدكتور جميل صليبا  .580/١‏ 

التصوف والفلسفة # ص١77,‏ 


1٠ 


اثنينية العالم المخلوق... وإنه لمن العجب أن يقوم فيسلوف متصوف فيقول في 
أواسط القرن الرابع الهجري باثنينية العالم (روحي ومادي) تلك الاثنينية التي لاصلة 
لها اليقة لادلا أرق" 
ويقول نكلسون "إن في نظرية الحلاج إشارة إلى المذهب القائل بثنائية الطبيعة 
الإلهية: اللاهوت والناسوت"!"., 
خامساً: الحلاج والتجسيد: 
ذهب بعض المستشرقين إلى أن حلولية الحلاج كانت قريبة الشبه من عقيدة التجسيد 
النصرانية (م123:020)ء حتى أنها وصفت بذلك من قبل المسلمين يقول أربري 
"بدت التأملية (الثيوصوفية) طريقة خطيرة تمارس في الإسلام منذ أن دفع الحلاج 
وبسبب تهوره حياته ثمناً لهاء ومنذ أن بشر بمذهب الاتحاد بالله وجهت إليه التهمة 
المحرمة (الحلول) (ه103:03610) وذلك بسبب سوء فهم لمذهبه." ثم يعقب أربري 
"رأينا كيف أن الحلاج وبشكل مفاجأ يجعل من عيسى عليه السلام) مثال للإنسان 
الكامل والذي تجسد به انث"( . 
ويعلق ماسينيون على أبيات الحلاج: 

سبحان من أظهر ناسوته سر لاهوته الثاقب 
يقول "هذا اللفظان المسيحيان يدلان على طبيعتي المسيح الكلمة المجسدة ألا 
وهما: طبيعته الإلهية» الخالدة» وطبيعته الإنسانية التي ظهر فيها في التجسدء ويعتقد 
الحلاج وتتبعه السامية في اعتقاده هذاء أن الله سيظهر في ناسوته في اليوم الآخر 
بعكم 'بيق اناكو 
ويقول ماسينيون "يرى الحلاج أن الناسوت يعبر عن الطبيعة الإنسانية في الروح 
والجسد.. وكذلك فإن الطبيعة الإلهية لا تستطيع الاتحاد بالمركب الإنساني إلا عن 
طريق الحلول؛ كحول الروح الإنساني في الجسد الإنساني وهو نوع من التجسد 


(') مذهب الحلاج ‏ ماسينيون ‏ ترجمة شعبان بركات ‏ ص77١‏ - وانظر آلام الحلاج ‏ ص0؟7. 
(' في التصوف الإسلامي وتاريخه - ضص174, 
511115111 0 


(! مذهب الحلاج ‏ ص5 ؟١.‏ 


يطبعه الله فيه» وهذا مما يحمل الحلاج على تسمية الطبيعة الإلهية في هذا الاتصال 
باسم الروع"!'!. 

ويقول بلاثيوس "لم يكن في الإسلام شيء شبيه بما في المسيحية من عقيدة التجسد 
أئ "تأنس الله وضبيرورته إنسانا":.:.فأثى:صوفي عاش في يغداد في 'القرن الراسع 
الهجري وهو الحلاج وخطا هذه الخطوة الجديدة.. وعبارته أنا الحق تتحقق تماماً في 
المسيح إذ يتحد اللاهوت بالناسوت"!". 

ويقول فيليب حتى "شط به استغراقه ‏ أي الحلاج - في الوجد لما وصل إلى حال 
الأقهاف إلى أذ تحمل 3 قنوونة كنا رامل و أكدف للك اكب تدب ةياكن الخلولع ليها ينا 
يقول النصارى في عيسى (عليه السلام) كما قال أن الحق"7". 

إلا أن المستشرق الإنجليزي نكلسون يرفض الرأي يقول "من المستحيل أن نقول أن 
الحلاج كان يدين بنظرية في التجسيد («60همموءم]) “ا ويرى أن من وصفه بذلك 
إنما هو من جنس الاتهام الذي وجه إلى الحلاج بخلاف مادعى إليه الحلاج". إلا 
أن أقوال نكلسون تشعر بأنه لايستطيع الخروج بألفاظه عن الحقيقة حتى وإن رفضها 
في مؤلفاته فيقول "لم يكن الحلاج من القائلين بوحدة الوجود لأنه يقول بالتنزيه 
والتشبية::<كما أنه بعتي إيليدن أفضل مخلوق:دافع .عن :التنزيه الاثبي.في :الؤقبت 
الذي يعتبر فيه المسيح أكمل صورة من صورة التشبيه'!'! ويقول في أحد مقالاته 
"الحقيقة الناصعة التي يصرح بها الحلاج بكل بساطة وإحكام بحيث لايمكن لأحد أن 


('' مذهب الحلاج ‏ ص5١١ ‏ وانظر آلام الحلاج ‏ ص595. 

"ابن عربي ‏ ص517١‏ بتصرف يسير. 

3" الإشلام متخ حياة تصن 15 

)في التصوف الإسلامي وتاريخه # ص74١ ‏ وانظر التصوف نكلسون ‏ ضمن ترات الإسلام - 


1 
8 انظر 701,6-0.480 ,ععتطاظ كمه ممزعناع 04 ,62012م09010م8. وانظر تاريخ الأدب العباسي - 
نكلسون مك ص14 0 7 


('افي التصوف الإسلامي وتاريخه # ص79١,‏ 


يخطئها أو أن ينساها وأثرها بالعرض التمثيلي لأخذ الثأر والانتقام للرجل الذي أعلن 
نقديةه إنيا01ا: 

ومن أهم نصوصه الصريحة قوله "الحلاج يفرق بين الطبيعتين الإلهية والبشرية 
وهما لاتتجسدان في نظره في حالة الاتصال الصوفيء بل يمتزج اللاهوت بالناسوت 
كما يمتزج الخمر بالماء» ولهذا يصيح الصوفي المتأله بقوله(أنا الحق) هذه النغمة 
المسيحية الواضحة في مذهب الحلاج"!". 

5 - آراء الباحثين الغرب في الحلاج: 

جمع بعض المستشرقين أقوال سلفهم في الحلاج ومن ذلك ماذكره كاديه "ثنمة في 
الغرب اختلاف كبير في الرأي عن الحلاج» وكانت آراء الكتاب المتقدمين آراء 
سطحية» ومن ثم ذهب ميولير (:16116ا/3) ودربلو (5اء5:ء2) إلى أن الحلاج كان 
في سريرته نصرانياًء واتهمه ريسكه (261516) بالكفر»ء ووصفه تولوك (ماعناهط1) 
بأنه شخصية متناقضة الأحوالء؛ ورأى كريمر (ودمةة1) أنه موحدء وقال 
كازانسكي (11دمة122) أنه مريض بالعصابء وقال براون (8+006) إنه شخصية 
خطيرة بارعة في تدبير المكائدء إلا أن الأبحاث الجديدة أعادت لهذه الشخصية 
مكانتها مثل مؤلفات ماسينيون» ومقالات (31اء6:ة34 .2) والمؤلف الحديث 
للمستشرق أرنالديز (1062وصكى.ع)!". 

وذكرت المستشرقة أناشميل أقوال بعض المستشرقين فيه فتقول: اعتبره 
البروتستانتي تولوك وجوديء واتهم بعض العلماء الحلاج بالهرطقة؛ وآخرون 
اعتبروه مسيحياً متخفيآء وبهذا الرأي قال أوغست مولرء ومال بعض المستشرقين ‏ 
كل.حسب المضادر التى:وقغت في :يذه .٠ت‏ إلئ القول بآنْ: الحلاج مختل خصبيا أو 
واحدي؛ وبحث فون كريمر عن أصل هندي لمقولة الحلاج (أنا الحق) وتبعه ماكس 
هورتن ويوافقهم بعض الباحثين من الغربيين والمسلمين» ويرى ماكس شرايتز 
(عتأععطء5::ة31) ودنكن ماكدونالد (7126002210 .مدعمنر[) أن الحلاج وجودي 


,6 ,701 ,وعتطاط عة مم1عوتاع]ا 01 ,2013ءم10ء زعم )0 
(' في التصوف الإسلامي وتاريخه ب نكلسون - .ص 86. 
('' انظر موجز دائرة المعارف الإسلامية  .55545/١5‏ 


لاما 


صرف ويناقضهم نكلسون فيري الحلاج مؤمن بوجود إله. أما آدم متز ( تتنة0لة 
2) فيربط بين هذا المتصوف وبين العقيدة المسيحية» وتذهب المستشرقة شميل 
إلى أن الحلاج بالفعل شهيد الإسلام!"". 

وإذا كان ماسينيون قد وقف على شخصية الحلاج من خلال مؤلفات الحلاج ذاته 
ومؤلفات اتباعه فإن براون قد وقف على شهادة ستة كتاب لهم باعهم الطويل في 
التاريخ اعتمد عليهم في إصداره حكمه على الحلاج في وقت اكتفى ماسينيون برأيه 
هو من خلال قراءاته لنصوص الحلاج يقول براون "الحق أن ستة كتاب أو سبعة 
ممن يوثق بهم - وقد استشهد الذهبي بكلماتهم - كانوا يعتقدون أنه كافر خبيث» وقد 
اعتمدنا تمام الاعتماد في بحثنا حول هذا الشخص الغريب على أقدم المصادر 
وأوثقها"!". 

وخرج براون بحكمة على الحلاج أن له اليد الطولى في الدسيسة والمكرء وأنه رجلا 
خبيثاً خطيراً وله صلة ورابطة وثيقة بالقرامطة!". 

في حين وقف ماسينيون على الحلاج نفسه فقط "ليس لأن دراسة حياة الحلاج الغنية 
الحافلة المستقيمة المتكاملة الصاعدة المعطاءة أمدتني بسر قلبه. بل بالأحرى لأنه هو 


5 0 اك 
من سبر قلبي ولايزال"!*. 


('' انظر الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص76. 

"١‏ تاريخ الأدب في إيران  775/١‏ - وقد ذكر براون هذه المؤلفات وهي: الفهرست لابن النديم ‏ تاريخ 
الطبري - تتمة تاريخ القرطبي لعريب بن سعيد القرطبي ‏ الصولي - العيون لابن مسكويه ‏ ابن 
الجوزي في رسالته في أقوال الحلاج - الذهبي في رسالته بخصوص الحلاج وتاريخه. 

.575/١  ناريإ انظر تاريخ الأدب في‎ "١ 

“!الام الجاع كاسن 21 


المطلب الثاني: أصول نظرية الحلاج في الحلول والاتحاد: 

١‏ - الأصل النصراني: 

يذهب يعض المستشرقين إلى تاكيك الأضنول؛ النضرانية لنظاريةالطلولوالاتحاد عند 
الحلاج» وقد انبرى ماسينيون للدفاع عن شخصية الحلاج ونظريته في الحلول 
و الاتهان :مفطتها وق :فكت تعر اليه في الكلول: وقد رهم مامحدنيون مقازنكنات 
تجعل من الحلاج صورة إسلامية لشخصية المسيح المشبه أو بعبارة أدق تلك 
الشخصية التي عرفت في الفكر الهيلينستي باسم كريستوس (5م276560) وفهمها 
بولس وكنيسته!'!. 

فعن الاستعداد للبشارة يقول "نذر الحلاج البقاء في مكة عاماً بعد الحج في حرم 
النيت العتيق» وهو في بكالة ضبوح ضمت ذاتمين: اقتدا«ايمزيع :التي فعلت :هذا ب 
كسا وقول القن إن حت النتقطة إدا المذاكة: علينة الل ف "لوز وض اعنعة | الأفسوف 
والناسوت النصرانية يقول "كانت عقيدة الحلاج في اللاهوت والناسوت شديدة الصلة 
بأصولها المسيحية مما حال دون استمرارها في التصوف الإسلامي" خاصة بعد أن 
فند ماسينيون إمكانية رد حلولية الحلاج إلى أصل يوناني أو هنديء إذ يرى ماسينون 
أن من الصعب رد الروح عند الحلاج إلى (العقل بالقوة) حسب النظرية اليونانية إذ 
الروح عند الحلاج هو العقل الفعال"!". 

وعن صفة التبشير يقول "تبدى الحلاج أمام الشبلي في جامع بغداد تحت قبة الشعراء 
وكأنه المبشر بالبهاء الإلهي الذي يضفي الإشراق على الوجه والصوت"!". 

وعن الكراماث يذكر:دخول الحلاج بيت نار المجوس في تدش وفتحه للباب بإشارة 
من كمه» سؤاله عمن يقدر على إطفاء قنديلاً مشتعلا ليلا ونهاراء فقال الديراني: 
قرأنا في كتابنا إنه لايقدر على إطفائها إلا عيسى ابن مريم (عليه السلام) فأشار إليها 
الحلاج بكمه فانطفأت "/0. 


('' انظر المسيحية والإسلام والإستشراق ‏ محمد فاروق الزين - ص١3.‏ 
' المنحنى الشخصي لحياة الحلاج - ضمن شخصيات قلقة ‏ ص55. 
('' مذهب الحلاج ‏ ص175١.‏ 


؛) المنحنى الشخصي للحلاج - ص١2.‏ 
انظر آلام الحلاج ‏ ص179١.‏ 
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وعن عقيدة التكفير يقول "أوكد أن الحلاج كان يدري فعلاً أنه منذور ليكون دعامة 
صوفية وشهيداً روحياً للإسلام» عندما اتجه إلى الحج الذي أراد لاحقاً أن يحل هو 
نفسه محل أضحيته المنحورة في سبيل العفو السنوي العام للأمة'!''» ويقول "الأولياء 
المعذبون مسيحيو الروح الرباني الذي وحدهم مع المسيح في سر الصليب إن تجربة 
الخلاج يوتمتها سارت يد:فيالدذرين: تكو أشد:خالات الضلب ألية, 
وعن عودة المسيح ومحاكمته للناس "يعتقد الحلاج أن الله سيظهر في ناسوته ‏ أي 
في شكله الإنساني - في اليوم الأخير للحكم بين الناس وتبدو هذه الفكرة من أصل 
يحي"!". إلا أن ماسينيون يقرر أن الحلاج نسب هذا المعتقد لنفسه يقول بعد أن 
عرض مقارنات بين الحلاج والمسيح "هذه المتشابهات الخارجية لاتعد شيئاً مذكورا 
إذا قيست بالتحول الصامت لقلبه بإيمانه المتزايد بتبادل في العشق الأول بين حق الله 
في عبادتنا المفروضة وبين حق عند الله (للشفاعة) يمنحه الله للناسوت» وقد بلغ في 
دعائه الأخير عشية عذابه حد الهوية الواضحة مع الكلمة غير المخلوقة مع الكلمة 
الخالقة مع المسيح غادياً إلى نسيان آلامه!"). 
وقد أشار نكلسون إلى مقارنات ماسينيون "يعرض ماسينيون في كتابه آلام الحلاج 
يعرض مبدؤه روابط بارزة مع المسيحية"!*!. كما أنه عقدها هو بين الحلاج 
والمسيح!'!. وهو يؤكد هذا الأصل "إن في نظرية الحلاج إشارة إلى المذهب القافل 
بثنائية الطبيعة الإلهية اللاهوت والناسوت؛ وهما اصطلاحان أخذهما الحلاج عن 
المسيحين السريان"!". 


(') انظر السابق # ص١".‏ 
انظر السابق ‏ ص 7184,. 
0 مذهب الحلاج ‏ ص5١١.‏ 

) المنحنى الشخصي للحلاج - ص .5١‏ 

"ا تاريخ الأدب العباسي ‏ ص5١7.‏ 

0 التسروقة. ح تكلسون: طسق تراك لاشلا هو 1 
"في التصوف الإسلامي وتاريخه - ص4 ,١7‏ 


وهذا ماذهب إليه عدد من المستشرقين» فنسبت نظرية الحلاج في الحلول والاتحاد 
إلى النصرانية في دائرة معارف الأديان!''ء ونسبها إليه آدم ميتزا". وأسين 
بلاثيوس!". 

الأصل الهندي: 

يذهب فون كريمر وأغلب المستشرقين المتأخرين إلى تأصيل الأثر الهفدي في 
التصوف في العالم الإسلامي» كما يرجح فون كريمر أصول الحلاج في الحلول 
والأتحاد إلى هذا الأصيل !“وقد سب نكلسون :هذا الاق إليوة , 

وكذلك المستشرق ماكس هورتن حيث نشر في مجلة الجمعية الشرقية الألمانية تحت 
عنوان "محض فيلولوجي لمحاولات ترجمة نصوص صوفية للحلاج" مقالاً نقد فيه 
نتائج أبحاث ماسينيون» واعتبر اللاكونية» وتعاليم المايا المكونات الأساسية لأفقار 
الحلاج واعتبر الحلاج نفسه مفكراً من الطراز البرهماني!'". 

الأصل الغنوصي: 

عقد آدم متز بين الحلاج وبين الغنوصيين مقارنات لتأكيد الأصل الغنوصي وإن كان 
يذهب إلى وجود بعض الآثار النصرانية» يقول: وجدنا من يقول بأن الله ظهر قبل 
إتحاقه لفلف أو لاف صدزررة إشنانهويهذ اوقب الإشبدان القديد الم عند المؤشاة 
(وهممعطاصة ددهئط) في مذهب الغنوصيين» كما نستطيع أن نجد صلة النسب بين 
ماذهب إليه الحلاج وبين مذهب الغنوصيين في التفاصيل» فمثلاً يقول باسيليدس 
(كتاعهمعئ] وعل دعلتا1توهد8) إن الأب تصدر عنه الكلمة (ومع0.]) ثم الحكمة ثم القدرة 
ثم العلم» وكذلك نجد الحلاج يتكلم في طاسين المشيئة عند أربع دقائق الأولى 


4 -6 ,701 ,15115108 01 ,762013ملءزعمظ )00 
''١‏ الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ ؟/41. 
"انين هوم كت ا 
) انظر الحضارة الإسلامية ‏ فون كريمر - ص8١١‏ ومابعدها. 
انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص1١١ ‏ وانظر تاريخ الأدب العباسي ‏ نكلسون ‏ هامش 
ص 5١9‏ . 
('' الدراسات العربية والإسلامية في الجامعات الألمانية ‏ رودي بارت - ص“42 - وانظر مقدمة الدكتور 
أبوالعلاء عفيفي ‏ كتاب في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون. 
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مشيئته» الثانية حكمته» الثالثة قدرته» الرابعة معلوماته وأزليته» كما أنه لما كبست 
داره وجد فيها دفاتر كثيرة مكتوبة على ورق صيني وبعضها مكتوب بماء الذهب 
ومبطنة بالديباج والحرير... وكانت هذه من عادات الغنوصيين في العناية بكتبهم!"". 
ويذهب كارل بكر إلى هذا الرأي أيضاً بقوله "الحلاج كان غنوصياًء وهي التي 
انتهت به أن حكم عليه بالقتل"!". 

الأضمول المتغددة: 

ذكر ماسينيون نماذج من الثقافة المختلطة في عصر الحلاجء وأن الحلاج تأثر بها 
وأخذ عنها ومنها: الميول العقلية الهيلينستية العتيقة» الفكر الغنوصي الهرمسيء منهج 
الزنادقة الروحانية» كما أخذ الحلاج بمعطيات أرسطوء وأخذ بمبدأ أفلاضون في 
المسألة الهندسية ثم يقول "سمحت هذه المصادر للحلاج أن يعلن وجود هو خارج 
حيز وزمان الجوهر الروحاني حيث تصبح النفس لا مادية» في اتحاد منزه مميز هو 
اتحاد الكذر 1 , 

ويأخذ بهذا الرأي كاردوفو يقول "يظهر أنه كان ذا نفس محبة للإطلاع متقبلة.. 
ولانعرف المذهب الذي كان يدعو إليه الحلاج بوضوح"!. 

أما المستشرقة أنا شميل فإنها ترى أن السبب في اعتقاد الباحثين بالأصل النصراني 
لنظرية الحلول عند الحلاج إنما سببه "استخدام المصطلحات المسيحية (اللاههوت؛ 
الناسوت) لكن نظريات الحلاج أعقد من أن يمكن إرجاعها لهذه التأثيرات أو تلك 
فهي تعكس على العكس من ذلك تفرد عالم الحلاج الفكري بحيث يصبح من غير 
المجدي إرجاعها إلى مصدر ما"”. 


المطلب الثالث: مقولة (أنا الحق) وعقيدة (الهوهو): 


'! انظر الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري ‏ ؟/51. 

"ا تراث الأوائل في الشرق والغرب ‏ ضمن التراث اليوناني - ص5. 
('' انظر آلام الحلاج - ص97١7‏ -195. 

الغزالي- كاردوفور - صن/1717, 

(') الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص85. 
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تناول ماسينون هذه المقولة في كل مؤلفاته عن الحلاج وقد استطاع أن يزيل ذلك 
الالتباس» والتنافر بين أقوال الحلاج التي تارة تصرح بالتنزيه وأخرى تدعو بالحلول 
والاتحاد» كما تمكن نكلسون أن يقف على هذه الإشكالية ليعل رموزهاء ليظهر 
الحلاج واعياً داعياً لمذهب آمن به وضمنه كل أقواله التي ظن البعض أنها شطحات 
صوفي في لحظة اصطلام وسكر عابرة. 

يقول ماسينيون في شرح هذه العقيدة: كان الله قبل علمه بالخلق يتحدث إلى نفسه في 
وحدته... وهو يتأمل روعة ماهيته وتأمله هو الحب والحب في ماهيته هو ماهيه 
الماهية» وهو فوق كل تشكل بأشكال الصفات. وهكذا يحب الله ذاته في انفراده 
ويتجلى في الحب. عن هذا التجلي الأول للحب في المطلق الإلهي ظهرت صفاته 
وأسماؤه ولهذا أراد الله حينئذ أن يتأمل ذاته في حبه فتأمل في الأزل وأخرج من 
العدم صورة لذاته فيها كل صفاته وكل أسمائه ألا وهي صورة أدم (عليه السلام)... 
ولما كان الله يتجلى بهذه الصورة:» فقد أصبح هذا الشخص المخلوق (هو هو) وأودع 
الحلاج هذه النظرية في أبياته: 


ويفا امتح ١‏ اخلويكد شحو نه سسق لاقؤكتة التاق ف 
قم ييد] فعى خاجه ظاهئرا ف :صدوونة لكين افر" 


هذا (الهو هو) هو ناسوت الله بأجمعه وعليه فهناك طبيعتان في الله هما اللاافوت 
والناسوت. واتحاد الله بالمركب الإنساني إنما يكون عن طريق هذه الطبيعة الإلهية 
وهي التي يسمها الحلاج باسم الروحا"!. 

وعليه فإن وحدة الشهود تحتفظ للحقيقة بمعنى الوضوح المطلق للأشياءء يتفهمها 
الصوفي بروحه؛ وهي تؤدي إلى الحق» ولكنها ليست في ذاتها هي الحق/ا. 

ثم تناول ماسينيون هذه الروح المتوسطة بين المطلق وبين الصوفي فذهب إلى أن 
هذه الروح الناطقة عند الحلاج ليست هي العقل بالقوة» بل هي العقل الفعال وههي 


('! ديون الحلاج -# ص2 ؟. 


.١70ص‎  جالحلا انظر مذهب‎ "١ 
.509/8/١1  ةيمالسإلا انظر موجز دائرة المعارف‎ ''( 
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عبارة عن شخص إلهي يتحدث إليه» وأن مؤلفات الحلاج الشعرية ماهي إلا أحاديث 
متواصلة لروحه مع هذا الروح الإلهي حول حبها المشترك وعن حلول الروح 
الإلمي في الروح الإنساني الموازيين لاتحاد اللاهوت والناسوت!". 


أنت بين الشغاف والقلب تجري مثل جري الدموع من أجفان 
وتحل الضمير جوف فؤادي كحلول الأرواح في الأبدان 
لين مخ حاكن :تداك إلا امت حركته وخفي المك ان !"ا 
وكا 

كام أستوافق درم اهحور أكنا نحن روحان حللنا بدنا 
فلا أبصرنني أبصرته ا اححتصضرةة الححتضيو ا ا 
و أنطناً: 

مزجت روحك في روحي كما تمزج الخمرة بالماء الزلال 
فإذا مسك شيء مسني فإذا أنت أنا في كل حال 


ويذهب ماسينيون إلى أن الحب هنا هو الحب المثلي بين الصوفي وبين تلك 
الروح/*» كما يربط الحب العذري بالمفهوم الفلسفي للحب الأفلاطوني» وأنه ظهر 
في زمن الحلاج اعتقاد إمكانية تحويل الحب المثلي إلى حب إلهي» حيث يستطيع 
الصوفي العاشق ومن خلال تأمل وجه المعشوق - المثلي - القبض على الحضرة 
الإلهية تلك الحضرة التي رآها الشبلي حين قال الحلاج له (أنا لحق) كما أظهر 
الحلاج هذه الحضرة بجسارة في مجلس البغداديين» مجالس السفور والغناء!". 


('! انظر مذهب الحلاج ‏ ص75١.‏ 
"ديؤن الحلا عضن 4 
' ديون الخلاج تصن 39 

(4) السائق حاضن/مه:. 

"ا انظر تفصيل ماسينيون هذه الفكرة بشكل سافر ‏ آلام الحلاج ‏ ص 585 . 
السابق # ص 59؟. 
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والحلاج عند ماسينيون هو أول من عرض على أرضية روحانية أن العشق مرتبط 
في عين الحق بالهوية والأنية الربانيتين» أي في حقيقة الوجود والصورة الكاملة!"ا» 
في وقت جعل الفلاسفة المسلمون من الحب قوة خلاقة على طريقة أوائل الفلاسفة 
الهيلينستيين!", 

وكما أعلن الحلاج هذه الإمكانية وهي اتحاد روح الصوفي بهذه الروح الناطقة فقد 
جعل من نفسه متحداً بها يقول ماسينيون "يمكن أن نستنتج أن مقولة أنا الحق حتى 
وإن لم تكن موجودة في أعمال الحلاجء فقد أعلنها على لسانه وفي توافق مع مذهبه 
إذ يشير مؤكداً في طواسينه فيما يخص شجرة شوك النار التي قال الله فيها لموأسى 
(على السلام) [أنا ربك] "ومثلي مثل تلك الشجرة: فهذا كلامه!"ا,!. 

وقال ماسينيون "الحلاج من دون شك هو أول من تجراأً به... عند الحلاج لم يمثل 
الحق الله إلا في الحالة التي يكون فيها قابلاً للتصور عندنا أي ممكناً بأمره (مبداً 
الاتحاد) ), 

ويذهب نكلسون إلى نفس الأسلوب الذي نهجه ماسينيون فقرر أن "أنا الحق لم تكن 
صرخة جذب ولا شطح. وإنما عبارة لخص فيها نظرية كاملة في الإلهيات منصبغة 
بصبغة صوفية وهي في جميعها وجوهرها من وضع الحلاج نفسه"!". 

ويصف نكلسون هذه النظرية بأن الله أحب ذاته قبل الخلق في وحدته المطلقة وتجلى 
لنفسه في نفسه؛ وأنه أراد أن يرى ذلك الحب بعيداً عن الغيرية والثنوية في صورة 
ظاهرة: فأخرج من العدم صورة من ذاته لها جميع صفاته وأسمائه فكانت هذه 
الصورة الإلهية آدم الذي تجلى الحق فيه وبها"". 


(' انظر آلام الحلاج ‏ ص777. 

"١‏ انظر السابق ‏ صه". 

'"' انظر الطواسين # صه؟١.‏ 

؛) انظر آلام الحلاج ‏ ص١5١.‏ 

7 السائق حاطن.51: 

"1ف التصوفة"الإساكدي وتازيخة عضن 17 
'' انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص85. 


وعليه فنكلسون يقر "أن الحلاج الذي قال عن نفسه أنا الحق يقرر في صراحةء 
تنزيه الحق عن صفات المحدثات» ويقول بوجوب التمييز بين الخالق والمخلوق"!". 
وأدرك نكلسون أن الحلاج يشير إلى ثلاثة أشياء وهي وجود مطلق منزه عن كل 
اسم وصفةء وصورة هذا الوجود متمثلة في آدم أو "هو هو" عند الحلاج أو العقفل 
الفعال عند الفلاسفة والثالث المتصوف العاشق المحب لهذه الصورة الراغغب في 
الاتحاد بها وهي الحق يقول "يرى الحلاج أن الله - الذي هو الحب الحقيقي - خلق 
الإنسان على صورته؛ وأن مخلوق الله هذا يعاني عن طريق حبه له» وتعلقه به. 
تبدلات روحانية إلى أن يجد صورة الله في ذاته» ولهذا يصل المخلوق إلى الاتحاد 
بالإرادة والطبيعة الإلهية'!'!» وأن هذه الصورة أخذها الحلاج عن العبارة القديمة 
الماتورة عق النهوفية والتضيوانكةه ووه أن االأد تكن دم على «صميور كه اناسنا 
لنظريته في خلق العالم» ولنظرية مكملة لها في تأليه الإنسان!"؛. وعليه فإن 
المتصوف يستطيع أن يتحد مع هذه الصورة وبقدر مايكون عنصر الألوهية في 
طبيعته بقدر مايكون حرأ ليتحد مرة أخرى مع مصدرءأ"! إلا أن نكلسون يعود 
ليعلن أن "هذه النظرية بهذا الإعلان الصريح, وبهذه الطريقة ليست حلاجية ولكن 
الحلاج استحضر نفس الفكرة في نموذج رمزي خاص به"!”. 

وهذا التشكك ظهر عند أربري يقول "ليس من المؤكد معرفة من أدخل المبداً 
العقلاني - نظرية الكلمة!"! ‏ في الإسلام؛ والتي كانت وسيلة للنظرية التي تقول 
أن نائب الله والذي يتحكم في عالم المادة هو الحقيقة المحمدية.. وأن جزء من هذه 
النظرية كانت خزءا من تعاليم الغزالي الشرية والتى تضتمتتها أحذ موؤلفاته: .نت مشكاة 


(') السابق ا ص8١١.‏ 
1" التصشوقات تكلسونت ضمن تراك الإسلام بت ض 11 
('! انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه  .١*:5‏ 
11165-701,6-8 320 ماع تاعكا 01 ,2013عءمم1ءتزعمظ 4 
'' السابق ‏ نفس الصفحة. 
'') نظرية الكلمة عند النصارى هي عقيدة التوسط بين المخلوقين وبين المطلق وهي عند النصارى متمثلة في 
عيسى ‏ وعند الفلاسفة العقل الفعال وهي عند الحلاج نظرية (الهو هو) انظر مذهب الحلاج - ماسينيون - 


1 


الأنوار ‏ وكما هو العديد من الأفكار الصوفية الغالية ترجع هذه الفكرة إلي تقليد 
سري شفوي تناقله علمائها منذ القرن الثالث الهجريء وقد نبحث هذه الفكرة في حل 
مشكلة علو الله ووحدة الوجودء وأنه أصبح من الممكن لمن ظفر بمعرفة الله أن يتحد 
بالحقيقة المحمدية التي صممت من قبل الخالق من الأزل لتكون صورته التي تدل 
البشرية عليه!". 

أسباب قتل الحلاج: 

آثار العديد من الباحثين العرب والمسلمين والمستشرقين قديماً وحديثاً جدلاً واسعاً 
عن أسباب قتل الحلاج» وهل السبب في ذلك بسبب مقولته (أنا الحق) أم أن هناك 
ملايسات أخرى عديدة دعت الفقهاء والقضاة المسلمين يحكمون بوجوب قتله: 
والناظر في بحوث المستشرقين يجد أن السبب الرئيسي الذي قتل من أجله الحلاج 
هو إسقاطه التكاليف وانضمامه تحت لواء القرامطة ودعوته إلى هدم الكعبة» وقد 
اعترف بذلك أكبر المدافعين عنه وهو المستشرق الفرنسي الصوفي النصراني 
ماسينيون. 

فقد ذكر ماسينيون جملة من الأحداث فعلها الحلاج ودعا لهاء ضمنها ماسينيون 
أغلب مؤلفاته ومنهاء اتهامه من قبل المتصوفة بالسحر والاتصال بالجن!". ذهابه 
إلى الهند وبقائه هناك للدعوة؛ ثم عودته واستمرار مكاتبه أهل الهند والصين 
وتركستان بألقاب منها (المغيث)» (المقيت)» (المميز)ء وكانت دعوته تلقين الناس 
الشوق الغريب إلى الله والشوق أن يكون معشوقاً. 

وقد كان الحلاج يفكر في الإنسانية كلها أبعد عودته من حجه الثلالث فآقتنى دارا 
ببغداد وأقام في بيته كعبة مصغرة ا“ ادعى لنفسه حق إصدار قواعد العبادة: ثم 


مركا بنك ا 
''١‏ المنحنى الشخصي لحياة الحلاج - ضمن شخصيات قلقة ‏ ص59. 
('' انظر آلام الحلاج ‏ ص55 - والمنحنى الشخصي لحياة الحلاج ‏ ص59. 
ا انظر آلام الحلاج ‏ ص7057 و76 والمنحنى الشخصي لحياة الحلاج ‏ ص59. 


تاردنا 


انع خف الأنق عن الإلهت الوجزيية :الى أكون الانة بت قفي نه يوكلنا 
سبحانه حتى للأنبياء'''. 
ويؤكد ماسينيون اتصال الحلاج بالقرامطة يقول "كان للحلاج اتصالات مع الحسينيين 
من بني أخيضرء منذ تحالفهم مع القرامطة»ء كما أن أدعية ومواعظ الحلاج في بغداد 
الغربية» كانت تتضمن مصطلحات قرمطية""؛ ويقول "في الكتاب الذي بعث به 
الحلاج إلى شاكر بن أحمد كتب يقول له بأن يهدم الكعبة هي ومعبد بدنه» ويبنيهمما 
بالحكمة (الميلاد الثالث) حتى تسجد أي الكعبة مع الساجدين وتركع مع الراكعين؛ 
في الوقت الذي تهيأ فيه الثوار القرامطة لذبح أهل مكة وتدمير الكعبة"!". 
ويقول "أتهم الحلاج بالتجديف؛ وإدعاء الحلول وحرصه على أن يجعل للشعائر 
مدلولاً باطنياً (الطواف بالقلب حول الكعبة).. واقع الأمر أن الحلاج في السنوات 
الأخووين فقوو قن جانه عاك تفينة نهنا كلوز : (لقة اعدو نبال ل 
وقد ذكر نكلسون هذه الاتهامات التي وجهت للحلاج فذكر: 

١‏ - علاقته السرية مع القرامطة. 

١‏ - وجود أدلة متفرقة من رسائل وكتب كتبها يدعى فيها الألوهية. 

2ب إيناع: إشاعة باتعاذة والذات الإلهية: 
وقد أضاق القضاة اتهاما راابعا وهو اعتقادة أن :الحج إلى مكة ليس :من الفزوض في 
الدين وأنها من الأعمال التي يمكن إسقاطهاء وهذه هي بحق من وضع الحلاج!”. 
وفي مؤلف آخر يقول "دعواه (أنا الحق) لم تكن سوى واحدة من تهم أربع قدم من 
أجلها إلى المحاكمة» وربما لم تكن نهايته إلى القتل لو كانت التهمة قاصرة على هذه 
الي 
('آلام الحلاج ‏ ص 754. 
('' السابق # ص١"١.‏ 
(؟' الإنسان الكامل - لويس ماسينيون ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص ١74‏ وبعدها. 


ا موجز دائرة المعارف الإسلامية  .57*1//١4‏ 


.2 ,701,6 ,وعتطاط ممه مماعئتاعك]ا 01 ,013دءمم1ء زعم 8 
2 في التصوف الاسلامي وتاريخه- ص .١7١‏ 


ومع أن نكلسون ينكر وجود الدليل على أن الحلاج؛ كان قرمطيا إلا أنه قرر أن من 
السهولة أن يوصف الحلاج بذلك؛ ويذهب إلى أن الحلاج قدم كقرمطي بشكل مقبول 
منذ أن لقب نفسه بالنور المشع؛ وأكثر من ذلك دليلاً ماحدث في الربع الأول من 
القرن العاشر الميلادي حين قام القرامطة بنشر الرعب في المنطقة!'!. 

أما بقية المستشرقين فإن أغلبهم متأرجح بين إعلان ولاية الحلاج وأنه ذهب ضحية 
لتعسف القضاء حين أعلن حبه وعشقه بطريقة عجز الآخرون عن فههما ومن هؤلاء 
ماسينيون ففي آخر مؤلفه آلام الحلاج إذ يضرب ماسينيون بعرض الحائط كل 
الاتهامات والنصوص التي جمعها بنفسه والتي أدانت الحلاج بعلاقاته المشبوهةا" 
وقد تبعه أغلب المستشرقين الفرنسيين أمثال هنري كوربان!"ء وجان شوفيلي!"* 
وتلميذة ماسينيون؛ المستشرقة الألمانية أنا شميل!"!» ومنهم من ذهب إلى أن الحلاج 
كانت له علاقات بالإسماعيلية!"". والبعض الآخر يذهب إلى أن وقوع هذا العقاب 
عليه بسبب نشره أسرار الطريقة الصوفية مثل سبنسر ترمنجهاءا"اء وكذلك 
المستشرق الأمريكي مارتن لنجر الذي جعل من الحلاج فخا تسبب في سقوط العديد 
مُق غلا المتضواقة الذي تلوة: وأن الأمن'كان أكثن هدوءا مم مسن :يبسيقة مق 
المتصوفة الذين عرفوا بأقوال أكثر خطورة كشطحات أبي يزيد البسامي (سبحاني ما 
كك انا 


,701,6 ,وعتطاط ممه دمماعتاع] 01 ,013لدءمم1ءزعمظ 0 
"ا انظر آلام الحلاج ‏ ص١57.‏ 
('' انظر تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص8١7‏ - وانظر السهروردي المقتول - ضمن شخصيات قلقة ‏ 

ا 
انظر التصوف والمتضوفة #ى صه؛ , 
انظر الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص385. 
تاريخ العرب والشعوب الإسلامية - كلود كاهن ‏ ص185١.‏ 
" القرق الضوفية في الإسلام. صن 745 
2.109 بللاكتكبدك كذ غمط/3؟ أ" 
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تعفيب ورد: 

أولا: الحلول والاتحاد عند الحلاج: 
أؤلاً؛ قبذة عن الحذدا": 

هو أبو المغيث الحسين بن منصور بن محميء الحلاج الفارسي البيضاوي أحد كبار 
غلاة الصوفية» في أواخر القرن الثالث الهجريء: سمي بالحلاج لأنه كان يكتسب 


بحلج الصوفء, ولد حوالي سنة (755ه) بالبيضاء إحدى بلاد فارسء» وكان جده 
مجوسياً اسمه محمي» نشأ بواسط» والعراق» وصحب شيوخ التصوف في عصره 
كسهل التستريء وأبي عمرو المكيء والجنيد وأبا الحسين النوري إلا أنه انفصل 
عنهم وسافر إلى خراسانء وماوراء النهر ودخل إلى سجستانء كما خرج إلى الهند 
وماصينء يدعو الناس إلى فكرهء وصنف لهم كتباً ولما رجع كانوا يكاتبونه بالمغيث 
من الهند»ء والمقيت من ماصين وتركستان» ومن خراسان بالمميز. وقد اتهمه العديد 
من الشيوخ بالسحرء فذكر أبو عبدالرحمن السلمي أن الحلاج في بعض أسفاره قصد 
الهندء ولما ستل عن ذلك قال "أتعلم السحر أدعو به الخلق إلى الله عز وجل"!". 

كان في بداية حاله يظهر الزهد والتصوف والكرامات» حتى افتتن الناس به واعتقدوا 
فيه الحلول» وكان في سنة (7533١ه)‏ ادعى للناس أنه إله وأنه يقول بحلول اللاهوت 
في الأشراف من الناسء وذعا أن الحج ليس فرضاً. اختلف فيه المتكلمون والفقهساء 
وأهل التصوفء فأما المتكلمون فأكثرهم على تكفيره. وغالب شيوخ الصوفية 
المحققين برؤوا منه مثل عمر بن عثمان المكي والجنيد والشبلي» وقبله جماعة» منهم 
أبو العباس بن عطاء وأبو عبدالله بن خفيف. 

وفي سنة (705ه) وبأمر من المقتدر العباسي ضرب ألف سوط ثم قطعت أطرافه 


وحز رأسه. وأحرقت جتته ثم ألقى رمادها في دجلة. 


('' انظر ترجمته في: طبقات الصوفية ‏ السلمي ‏ ص7١” ”١7١-‏ - تاريخ بغداد ‏ البغدادي 1777/8 
الفهرست - ابن النديم ‏ 777-5773 ابن خلكان ‏ ص 750/١‏ سير أعلام النبلاء 517/594 ل 
مجموعة الفتاوى ‏ ابن تيمية ‏ 7510/7  ”5172-‏ انظر الفرق بين الفرق - البغدادي  ,١865- ١8”‏ 

.١47ص‎  دادغب انظر طبقات الصوفية  ص03” - وانظر الصوفية والزهاد من تاريخ‎ "١ 


الا 


وقذ.ترك .عدداً من المؤلفات ذكرها ابن النديم!'" و أبززها الطواشين: مكتوب بالئفة 
العربية في نثر مجموعء كما نشر ماسينيون (الديوان)» وجمع المستشرق ماسينيون 
وبول كراوس كتاب أخبار الحلاج أو مناجيات الحلاج. 
كانيا :الحاو والاتهاد في اللعة والاضظلا الصنوفى » 

رت اكول وارحكاه في اللي 

الحلول لغة: "حل بالمكان يخل حلولا ومحلاً وحلاء وذلك نزول القوم بمحلة وهو 
تشيكن ازاك وى تدلو لكلل رب رتلف كو لل مقت الكل وز الخو كم وا 
الاتحاد لغة: قال الجرجاني "هو تصيير الذاتين واحدة؛ ولا يكون إلا في العدد من 
الاقين 'فضاهدا .ىوقل الاتحاد امتزاح القيئين واحكلاطيها حضى :ينصيينا شدينا 
وكا 

؟ - الحلول والاتحاد في الاصطلاح الصوفي: أ - قال الجرجاني "الحلول الجواري 
غناوه عن كين اح العنسين كارها لاكدو كماول الكاء في الفحون: والطول 
السرياني عبارة عن اتحاد الجسمين بحيث تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى 
الأكن كدحول هام الوود :في الوروة فسمى 7 النسالاي: حالاء والمفيزي فعس 
وفي الموسوعة الصوفية معنيان للحلول "المخالف من المتصوفة قالوا مثل النصارى 
لقد حل الباري تعالى في عيسى عليه السلام» وقالوا لايمتنع أن يظهر الله تعالى في 
ضور ة تعن الكامليق:: وزالخلر ليذ تحوكيا .فم قطون. إن الأتهاد: المطلدق التذي 
أسموه وحدة الوجود... والحلولية فرقة من المتصوفة المبطلة» زعموا أن الحق 
اصطفى أجساماً حل فيها بمعاني الربوبية وأزال عنها معاني البشرية فمنهم من قال 
بالحلول النوراني؛ ومنهم من قال بالحلول على الدوام؛ ومنهم من قال بالحلول وقتاً 


دون ان 0 


('' انظر الفهرس ‏ ص١/77,‏ 

(') لسان العرب ١7/١١‏ - وانظر القاموس المحيط ‏ ”/770 - وانظر مختار الصحاح  .57/١‏ 
('' التعريفات ‏ ص؟7. 

() السابق # ص70١.‏ 


")ا الموسوعة الصوفية # ص57 -574. 


قال شيخ الإسلام "الحلول الخاص هو قول النسطورية من النصارى ونحوهم ممن 
يقول إن اللاهوت حل في الناسوت وتدرع به كحلول الماء في الإناء... وهذا قول 
من وافق النصارى من غالبية هذه الأمة كغالية الرافضة وغالية النساك الذين يقولون 
بالحلول في الأولياء» ومن يعتقدون فيه الولاية» أو في بعضهم كالحلاج"!"". 
قال ابن عربي "تصيير الذاتين واحدة» ولايكون إلا في العدد وهو حال"!". 

- الاتحاد قال الجرجاني "الاتحاد هو شهود الوجود الحق الواحد المطلقء. الذي 
الكل موجود بالحقء فيتحد به الكل من حيث كون كل شيء 505 به يكوه 
نوين لدو كيام إن ووو ا اشام انط يدل 
وفي المعجم الفلسفي "الاتحاد في الأصل هو صيرورة الشيئين المختلفين شيئاً واحداء 
وله عدة درجات: أدنى درجة الاشتراك البسيط في أمور عرضية» وأعلاها درجة 
الاتحاد الصوفي"!“. 
وفي الموسوعة الصوفية "تصيير ذاتين واحدة» وهو حال الصوفي الواصل"!". 
قال شيخ الإسلام "الاتحاد الخاص هو قول يعقوبية النصارى وهم أخبث قولا يقولون 
إن اللاهوت والناسوت اختلطا وامتزجا كاختلاط اللبن بالماء»ء وهو قول من وافق 
هؤلاء من غالبية المنتسبين إلى الإسلاء"!"!. 
“ - أصول الحلول والاتحاد عند الحلاج: 
يرجح البيروني أصل الحلول الذي تقول به غلاة الصوفية إلى مقولات الهند» فقد 
ربط بين مقولات الهند في التناسخ وبين مقولة الغلاة من المتصوفة في حلول الإله 
في الأشياء فقال "الأرواح وترددها بالتناسخ في العالم... وإلى هذا المعنى ذهب 
من الصوفية فمنهم من يجيز (حلول الحق) في جميع العالم والحيوان والشجر 


('' مجموعة الرسائل والمسائل ‏ 794/4 وانظر مجموعة الفتاوئى ‏ ؟/9١١,‏ 
"رسال اخ شري د 1214 

("' التعريفات ‏ ص77. 

) المعجم الفلسفي ‏ دكتور جميل صليبا  ."4/١‏ 

') الموسوعة الصوفية # ص58/. 

"ا مجموعة الرسائل والمسائل ‏ 79/4 - وانظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟/9١١,‏ 
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والجماد يعبر عن ذلك بالظهور الكلي» وإذا أجازوا ذلك فيه لم يكن لحلول الأرواح 
بالتردد عندهم لكر 

وقال عن ترقي روح الصوفي واتحادها بروح قديمة» وكيفية الخلاص من الدنياء 
وصفة الطريقة المؤدي إليه عند الهند" وإلى مثل هذا أشارت الصوفية في العارف 
إذا وصل إلى مقام المعرفة فإنهم يزعمون أنه يحصل له روحان» قديمة لايجري 
عليها تغيير واختلاف بها يعلم الغيب ويفعل المعجزء وأخرى بشرية للتغيير 
والتكوين ولايبعد عن مثله أقاويل النصارى"!". 

وأرجع شيخ الإسلام ابن تيمية الحلول عند غلاة الصوفية إلى الأصل النصراني حين 
قالوا: "تجسم كلمة الله الخالقة بإنسان مخلوق وولادتهما مغاء أي الكلمة مع 
الناسوت"1". 

قال "ومن قال من ضلال المسلمين أن الرب يتحد أو يحل في الأنبياء والأولياء وإن 
هذا من السر الذي لايباح به فقوله من جنس قول النصارى في المسيح» وهذا كثير 
من كلام كثير من المشايخ والمدعين للمعرفة» والتحقيق والتوحيد فيجعلون توحيد 
الا تفي أن كوضتووك لفو هو الو ار 

ويذهب ابن خلدون إلى أن المتصوفة الحلولية قالوا بأن الباري متحد بالمخلوقات 
بمعنى الحلول وهو الاتحاد والامتزاج والاختلاط» وأن هذا الاتحاد هو الحلول الذي 
تدعيه النصارى في المسيح عليه السلام» إلا أن ابن خلدون يجعل تأثر المتصوفة 
بالرافضة والإسماعيلية هو الأساسء يقول "كان سلفهم مخالطين للإسماعيلية 
المتأخرين من الرافضة الدائنين أيضاً بالحلول وإلهية الأئمة» مذهباً لم يعرف لأولهم 
فأشرب كل واحد من الفريقين مذهب الآخر واختلط كلامهم وتشابهت عقائده"!". 


. تحقيق ما للهند من مقولة  ص ؟ ؛‎ !'١ 


'' السابق ‏ ص58  5-‏ وانظر إغاثة اللهفان في مصائد الشيطان - ابن القيم ‏ ؟/7١7.‏ 

('' الجواب الصحيح ‏ 150/7. 

الجواب الصحيح  ١19/‏ - وانظر مجموعة الرسائل ‏ 791/4 - وانظر مجموعة الفتاوى ‏ 550/7. 
"المقدمة # صه5؛ -458. 


ثالثاً: الحلاج داعية الحلول والاتحاد: 

١‏ - أقوال الحلاج: 

كان الحلاج صاحب نظرية استولت على قلبه وفكره؛ وملكت عليه زمام نفسه إلى 
آخر لحظة من حياته» وليس في وسع الباحثة أن تصف الحلاج من خلال أشعاره 
وأقواله أنه صوفي بلغ به الوجد والذوق حتى فني عن ذاته وعن العالم فشطح بتلك 
الأقوال» لقد صرحت أشعار الحلاج ونثره وأراجيزه وأقواله وخطبه بين الناس 
بحلول الإله به وامتزاجه به. 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية عن أقوال الحلاج المنكرة "أما كونه كان يتكلم بهذا عند 
الاصطلام فليس لذلك بل كان يصنف الكتب ويقوله وهو حاضر ويقظان"!'". 

وقد رسم الحلاج هذه النظرية على أساس يهودي بحت إثر ماظهر في الأسر البابلي 
لليهود حيث ورد في أقوال حزقيال أن المجد الإلهي تشخص في بشر وأن هذه 
الفكرة أصبحت الجزء الرئيسي للتصوف اليهودي كما أصبح آدم قدمون الشخصية 
الرئيسية في الكتابات القبالية وماتلى ذلك من كتابات دانيال عن هذا البشر الذي 
تشخص به الإله. وأن الرب قد خلقه على صورته وأعطاه صفاته» والضمير الغائب 
هنا عائد إلى الرب تعالى وتقدسء وماورد في رسائل بولص عن حلول آدم القديم 
فى تكن :عليه الضف 1 

هذه الأفكار ظهرت ونمت في أرض بابل بين أطياف البشر المغلوبة على أمرهاء 
والتي تمثل الطبقة المغمورة في المجتمع ولايمنع أن تتتسرب هذه الأفكار إلى 
جماعات أخرى غير اليهود من فئات المجتمع البابلي. ولعل هذه الفكرة هي التي 
تلقفها الحلاج وتزعم من خلالها أسراب الجماعات التي تنشد الثورة وتطالب بسقوط 
الخلافة. 

والناظر في أقوال الحلاج يجدها قد صيغت وفق هذه النظرية فعن خلق الباري لآدم 
القديم وإعطائه صفاته - صفات الرب - يقول الحلاج في طواسينه "تجلى الحق 


') مجموعة الفتاوى ‏ ؟79*/7. 


3 انظر .2.676 ,701,5 ,102ع1اعظ1 01 ,802386102762013 ع1 وانظر ,2عتق1قطصة)811 ,62013م10عتإعمظ 
2 ,701,16. وانظر 2.535 ,أءتتتطن) طنهتاكتتطن) عط 01 تكتهطهم1أعزدمآ 01010 عواعمم0 عط 1 . 
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لنفسه في الأزل قبل أن يخلق الخلقء وقبل أن يعلم الخلق» وجرى له في حضرة 
أحديته مع نفسه حديث لا كلام فيه ولا حروفء وشاهد سبوحات ذاته في ذاته. وفي 
الأزل حيث كان الحق ولاشيء معه نظر إلى ذاته فأحبها وأثنى على نفسه. فكان 
هذا تجلياً لذاته في ذاته صورة المحبة المنزهة عن كل وصف وكل حد. وكانت هذه 
المحبة علة الوجود والسبب في الكثرة الوجودية» ثم شاء الحق سبحانه أن يرى ذلك 
الحب الذاتي ماثلاً في صورة خارجية يشاهدهاء ويخاطبهاء فنظر في الأزل وأخرج 
من العدم صورة من نفسه لها كل صفاته وأسمائه» وهي آدم الذي جعله الله على 
صورته أبد الدهرء ولما خلق الله آدم على هذه النحو عظمه ومجده واختاره لنفسه. 
وكان حيث ظهر الحق في صورته فيه وبه هو هو 


كما شحيق: الست “ا سحووقة حدق لأفوكمة الاجححح اقح 
حونية ئسي كشو ديرا في ,سحونة الكتن المتصارت 
5 5 اذا أ : به ل ف ا ا 


هذا الآدم القديم عند النصارى هو آدم قدمون عند اليهودء وهو الحقيقة المحمدية عند 
الحلاج» فالحلاج يعتقد أن الباري أبدع حقا وهذا الحق هو محمد وليس المقصود به 
محمد صلى الله عليه وسلم وإنما هو الإنسان الكامل. 

يقول الحلاج عن أسبقيته في طس السراج: "أنوار النبوة من نوره برزتء وأنواره 
من نوره ظهرتء وليس من الأنوار نوراً أنور وأقدم في القدم» سوى نور صاحب 
0016 

ويصف الحلاج هذا الإله المخلوق بأنه حق يقول في وصفه وتميزه عن الحق 
والخلق فهو قريب من الخلق في صفاته الناسويتة بعيد عنهم في صفته اللاهوتية 
يقول: 


('! انظر ظهر الإسلام ‏ أحمد أمين ‏ 74/7 وانظر مذهب الحلاج ‏ مقدمة ماسينيون على كتاب الطواسين 
للحلاج - ترجمة شعبان بركات ‏ الآداب فبراير ١6‏ ص١5١١ ‏ وانظر الديوان ‏ الحلاج ل 
ص76 - الأبيات فقط ‏ ولم أجد هذا النص في الطواسين بتحقيق بول نويا. 


الطواسين - بذيل الديوان # ص١7١.‏ 
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وللحق في الخلق حق حقيقة 
بهم لآ لهم إذا هم لاهم 
فكل بكلء جميع الجمبيع 
هو الطين والنار والتنور 


نيان ذا بشن اق فاه 
ولاغيرهم في سمو السراره 
من الكل بالكل حرف نهاره 
شو الخوافه معقب: القينيان 4 


وغاية الهدف عند الحلاج هو الاتحاد بهذا ال (حق) وكل مناجيات الحلاج وأشعاره 
التي تفيض بالوجد إنما المقصود بها هذا الحق» يقول: 


عجبت منك ومس ني 


يا ند 7 || 6ه 
1 ليك ب 5 9 : ب 


ويقول في حلول هذا الإله المخلوق في هذا لعالم: 


تراهم ينظرون إليك جهرا 


تفخالو ا يطو نظف فى انما 


وهم لاييبصرون من الحا انا 


يقول شارح الديوان "كأن كل إنسان يمثل صورة لله ينظر إليها الإنسان""”). 
قد ٍ يد من الأبيات التى بة هذ خلوق فيه؛ 
وقد صاغ الحلاج العديد من الأبيات التي يقرر فيها حلول هذا الإله المخلوق فب 


منها: 
جبلت روحك في روحي كما 


('' الديوان # صه؛ . 
5 المنابق هن 23 


(' الديوان - ص77. 


يجبل العنبر في المسك الفتق "ا 


شرح ديوان الحلاج ‏ دكتور كامل مصطفى الشيبي ‏ ص١4١.‏ 


*' الديوان - ص4 ه5. 


وقال: 
خصني واحدي بتوحيد صدق 


ذا اميد يقل افق 


وقال: 
مزجت روحك في روحي كما 


هالع حي 7المعنيدالك متكزق 
لأسن افوا تحن ران 


تمزج الخمرة بالماء الزلال 
فإذا أنت أنافي كل حال" 


وقد جعل الحلاج هذا الاتحاد هو دينه وعبادته بعد أن كان هدفه وغايته يقول: 


بافحتافلا لجهاتية اعبيق شحاني 
عبادتي لله ستة أحرف 
حرفان أصلي وآخر ش كله 
فإذا بدا رأس الحروف أمامها 
لضيوقكي يمان توس قاتيا 


هلا عرفت حقيقتي وبياني 
من بينها حرفان معجومان 
في العجم منسوب إلى إيماني 
حرف يقوم مقام حرف ثاني 
في النور فوق الطور حين تراني"" 


يقول الدكتور الشيبي "لغز يدور حول كلمة (اتحاد) فيما يبدوء وبيانه أن عبادة هذه 
الصوفي لله تتمثل في حاله بعد الفناء ينتهي بالاتحاد بالله أو الوحدة بينه تعالى وبينه 
ومدار اللغز من الناحية اللفظية أن الاتحاد» الذي هو مدار عبادة الحلاج لله 
يتكون من ستة أحرف (أء ت؛ تء ح, أء د) عندئذ صار الصوفي في حكم موسى 
على الطور لما تجلى له ربه فخر صعقاًء أو فنى عن نفسه لاتحاده بالله وعجز 
قابرن كه عر مكلذ موا فاه نهلك 11 


)0 السابق ‏ ص هه , 
('" السابق -# ص8 ه. 
(' انطن الديوان. حا سين55 تآ أخبان الخلاج عضن لات آلام الحلاج ب ماسينيون حصن 45 


شرح ديوان الحلاج - ص77 -714. 
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وقال:ماسينيون أن كلمّة اللغة هئ تاموسي!!!, 


زقهظن بعطن الباختية من المستشرقزة والعزب” أل التدلاع متتافصن صو 
بالحلول والامتزاج تارة وينفي ذلك تارة أخرى وذلك مثل قوله "من ظن أن الإلهية 
تمتزج بالبشرية» أو البشرية تمتزج بالإلهية فقد كفرء فإن الله تعالى تفرد بذاته 
وضفاته ضن شر اك الخاق وصناكيد: قلا رشبيهدةوجة من : الوجوة :ولا يتجيرنة بشي 
من الأق 0 

والذي يبدو أن الحلاج كان متزناً مع نظريته بعيداً كل البعد عن الفناء والشطح كما 
ل ديع كن : لكوتي مسدب اللتس ليق عائئة نو الفقها وها فية فإ المتحصيوة 
بالإلهية في النص السابق هو الحق الخالص الذي أبدع حقا ألبسه صفاته وتنازل له 
عن حقوقه؛ يقول في طس السراج عن الحق المخلوق "أنوار النبوة من نوره برزت» 
وأنوارهم من نوره ظهرتء وليس من الأنوار نور أنور وأقدم من القدم سوى نور 
صاحب الحرم. همته سبقت الهمم» ووجوده سبق العدم» واسمه سبق القلم.. وهو سيد 
البززية» الذي أسمته أحقد: ودعته اوعد لديز كان مشهور ا قيل: الحوايك والكواقن: 
والأكوان ولم يزل مذكوراً قبل القبل؛ وبعد البعد.." (". 

١‏ - أقوال الحلاج في ميزان الباحثين: 

تجمع البحوث العلمية والدراسات والمؤلفات قديماً وحديثاً إلا ماشذ عنها وهو قليل 
على أن الحلاج داعية الحلول» وأنه قتل بسبب إدعائه حلول الإله فيه ودعوة الناس 
إلى الإيمان به» وليس بسبب ماصدر عنه من أقوال كان فيها غائباء وأن قتله كان 
بإجضاع المسامية. 

فا يذ الإلاء الخ قيحة عن افك المنالنين السلا "إلمننا موه ملب الحلمو 
والاتحاد ونحو ذلك من مقالات أهل الزندقة والإلحاد كقوله: أنا الله وقوله: إله في 
النيما عرو اله رفي كار 


"١‏ الأم الحلاج عه الهو امتن ات غافقن رق (919) تحتطن ا 

('' أخبار الحلاج - ص48 . 

50 الطواسيق تبصن 37 

مجموعة الفتاوى ‏ ”510/7 - وانظر مجموعة الرسائل والمسائل  .14/١‏ 
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وقار رحمه الله "الحلاج قتل على الزندقة التي ثبتت عليه بإقراره وبغير إقرارهء 
والأمر الذي ثبت عليه مما يوجب القتل باتفاق المسلمين"!'. 

وقال ابن الجوزي بعد أن ذكر أقوال الحلاج وأقوال جملة من الشيوخ فيه "اتفق 
علماء العصر على إباحة دم الحلاج. فأول من قال إنه حلال الدم أبو عمر القاضي 
ووافقه العلماء» وإنما سكت عنه أبو العباس بن سريج قال: وقال لا أدري مايقول» 
والإجماع دليل معصوم من الخط"!". 

وقال ابن خلدون "أفتى الفقهاء وأكابر المتصوفة بقتل الحلاج» لأنه تكلم في حضورء 
وهو نالك الخال 

وقال أيضاً "قتل الحسين بن منصور الحلاج بفتوى أهل الشريعة وأهل الحقيقة 
وقصارى اعتذار من يحسن الظن به منهم أنه سكر فباح بالسر فوجبت عقوبته. 
والأغلب في حقه التكفيرء ولقد نقل عنه صاحب كتاب الغاية عملاً من الأعمال 
السحرية لايتعمدها مسلم فكيف عارف"“!. 

وذكرته مصنفات الفرق من ضمن الحلولية!”. 

أما مصنفو التصوف فقد عرض السراج (7278ه) في كتاب اللمع في مواضع قليلة 
ذكن فيها أقولاً عن الحلاع!"!؛ إلا أنه في مواضع أخن يذكر أبياتاً من أشهن: أشعاز 
الحلاج/"!؛ ويجعلها مجهولة النسب وحين عرض للحلولية من غلاة المتصوفة تأول 
أقوالهم تأويل متعسف. ومن أقواله "'ضلت الحلولية إن صح عنهم ذلك... والذي غلط 
في الحلول حلكك تأده ل مكين' التفورن فين ضاق الحق ودين ااورضيافه لخاد" 


('! جامع الرسائل والمسائل  .178/١‏ 

7" طبيفن إثليئن -:15: 

المقدمة ‏ 7ل!ا4, 

() شفاء السائل بتهذيب المسائل :ص 55. 

'' انظر الفرق - البغدادي  ١8‏ - الفصل ‏ ابن حزم 788/١‏ و71" - أما الأشعري فإنه ذكر أن 
من الصوفية من يعتقد بالحلول ولم يصرح باسم الحلاج ‏ انظر المقالات  81/١‏ -87. 

.505- ١5١ص‎  عمللا انظر‎ ١ 

"ا انظر اللمع ‏ ص04" -478. 


9 السابق # ص .54١‏ 
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أما الكلاباذني (7/0ه) وهو الذي صنف طبقات الصوفية وميز رجالهاء ورتبهم 
حسب مراتبهم من لدن الصحابة ثم من نشر علوم الإشارة كتبا ورسائل ومن صنف 
في المعاملات لم يذكر الحلاج وختم هذه الأبواب بقوله "ولم نذكر المتأخرين وأدهفل 
العصرء وإن لم يكونوا بدون من ذكرنا علماء لأن الشهود يغني عن الخبر عنهه"!". 
وقد أشار الكلاباذي إلى أقوال قصيرة عن الحلاجا"ا. 

أم السلمي فإنه في طبقاته يذكر الحلاج ويذكر ماله وماعليه من أقوال أهل الطريقة 
فيه إلا أنه لايذكر له رأيا!". 

أما القشيري فإنه وإن ذكر بعض أقوال الحلاج فإنه لم يذكره ضمن تبويبه لرجال 
الطريقة» ومع هذا فقد ذكر ابن عطاء أبي العباس وهو الذي قتل أثر إيمانه واعتقاده 
بأقوال الحلاج!؛أ» وحفظه مؤلفاته. يقول القشيري عنه "من كبار مشايخ الصوفية 
وعلمائهم وهو من أقران الجنيد"!”)؛ كما ذكر محمد بن خفيف الشيرازي''!. وهو 
ممن قبل الحلاج!". 

وقد حاول الغزالي (05٠5ه)‏ الدفاع عن الحلاج وعقد له باباً في كتاب مشكاة 
الأنوارء ويلاحظ القارئ أن الغزالي يقتبس بعض العبارات من أقوال الحلاج 
وخاصة من كتاب الطواسين (طس السراج) "» ويبرر أقواله ويسعى إلى تأويلها 
يقول "ومنهم من صار له ذلك حالا ذوقيا وانتفت عنهم الكثرة بالكلية واستغرقوا 
بالفردانية المحضة... فسكروا سكرأً رفع دونه سلطان عقولهم فقال احدهم (أنا 


('! انظر التعرف # ص7١ ,١9-‏ 

7" انظر السابق ا ص١١١,‏ 

(' طبقات الصوفية # ص/7.” -811, 

() انظر تاريخ بغداد ‏ 177/8. 

الرسالة ‏ القشيري - ص750. 

'*" اسايق صن 

"! الفرق - ص184. 

انظر مشكاة الأنوار - ص"5 ١544-١‏ - وانظر ص58 .١‏ 
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الحق) وقال الآخر (سبحاني ماأعظم شاني) وقال آخر (مافي الجبة إلا الله) وكلام 
العشاق في حال السكر يطوي ولايحكى.. " !'. 

وقد ذهب الباحثون المعاصرين من العرب إلى أن الحلاج حلولي أو أنه م ضطرب 
متأرجح بين الحلول ووحدة الشهود. 

يصرح الدكتور أبو العلا عفيفي بأن الحلاج حلولي خالص يقول "فلسف الحلاج 
العبارة المشهورة التي تقول "خلق الله آدم على صورت ففسرها في ضوء نظرية 
حلولية هي أشبه ماتكون بنظرية النصارى في طبيعة المسيح"!". 

وقال الدكتور عبدالمنعم الحفني "هو القائل (أنا الحق) فكان أول صوفي يقول 
بالحلول فعلاً ويدعي أن الله حل فيه'(". 

وممن قال بحلولية الحلاج من المعاصرين الدكتور عبدالقادر محمودء يقول "إن 
فلسفة الحلاج الصوفية صادقة كل الصدق مع حياته صدق حياته مع فلسفته... إنه لم 
يرد أن يكون إنساناً ولا ملكا بل أراد أن يصعد بإنسانيته لا ليكون إنساناً إلهيآء بل 
ليصح إلهاً إنسانيا!؟). 

وقال بحلوليته أيضاً الدكتور زكي مبارك!*»وسميح عاطف الزين!'!» ومحمد 
عبدالمنعم خفاجي!". 

ومن الباحثين من يرى أن الحلاج داعية سياسية لمذهب الزندقة والإلحاد فيرى أحمد 
أمين أن الحلاج كان متهماً بالزندقة حينما ذهب وأنه كان شيعياً إمامياً... وقد ثبت 
أنه كان وكيلاً للإمام وغير ذلك أنه قرمطي"!". 


7" السائق حت :ضن :18 

(') التضوف الثورة الزوحية: ص7 

"ا الموسوعة الصوفية ‏ ص7١7‏ - وانظر مادة الحلاجية في الموسوعة ‏ ص؟577. 
؛) الفلسفة الصوفية في الإسلام ‏ ص45". 

"ا التصوف الإسلامي في الآداب والأخلاق  .5١5/١‏ 

'' الضتوقية'في'الإسلام سرسن 78 

'' دراسات في التصوف الإسلامي ‏ ؟/44. 

#ا ظهر الإسلام  7١/9‏ -ه, 
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يقول شارح ديوانه المعاصر الدكتور كامل الشيبي عنه أنه دعا إلى مذهبه الجديد 
الذي يقوم على تغليب جانب الروح على الجسد وذلك لشحن الروح بالروح الإلهية. 
كما ذكر عنه أنه سعى إلى قلب نظام الدولة العباسي واتفق مع العلوية على الثورة: 
وقال بما قالته الغلاة في الأثمة» كما استقى من الإسماعيلية الكثير من أفكاره!'". 

وقد وجه الدكتور النشار نقداً لاذعاً لماسينيون في دراسته عن الحلاج واعتقاده أن 
المسيح ظهر في الحلاج يقول النشار: كل هذا خطأ شنيع من ماسينيون... قتل 
الحلاج لم يكن بسبب مقولته أنا الحق إذ الحلاج لم يؤمن بأن مسيح النصارى قد 
صلب بل ينادي في أشعاره التي نشرها ماسينيون بأن المسيح هرب من الصلب 
وخاف منه» كما خاف إسماعيل الذبيح من الذبح ودعا الله النجاة منه وتقدم الحلاج 
هو للصلب والذبح.» لم يفهم ماسينيون نصوص الحلاج وراح يتخبط في فكرته عن 
تردد صورة المسيح في الحلاجء لقد قتل الحلاج لأسباب سياسية وأسباب فقهية!". 
ولكن النقد يوجه الى النشار إذ أن فتوى قتل الحلاج وقتله كان على الردة. 

أما الدكتور أبو الوفا التفتازاني فإنه متأرجح بين الظن وبين اعتقاد اضطراب الحلاج 
لال ل ريض اراد ماري ررير كياد .. وعلى ذلك فقول 
الحلاج بالحلول ثمرة وجد صوفي لاغير""" 


" - فتنة الحلاج قديماً وحديثاً: 
يعد الحلاج من أبرز الشخصيات في التصوفء وقد تناولته أقلام اللخاحقي قندييا 
وهدينا ون رفن : كما أثيرت حوله العديد من القصص والأساطير ونسجت حوله 
الكرامات» وقد استخدمت هذه الشتخضيية للنيك سخ الأنتلام و المسادين قذيما وتكدينا 
يقول شيخ الإسلام ابن : تيمية "الحلاج كانت له مخاريق وأنواع من السحر وله كتب 
منسوبة إليه من السحر.. ومايحكى عن الحلاج من ظهور كرامات له عند قتله» مثل 


)0 انظر شرح ديوان الحلاج - ص75 -هآ, 
('! انظر نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ 75/9 -75. 
('' مدخل إلى التصوف الإسلامي # ص؛54١‏ -ه5١.,‏ 
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كتابة دمه على الأرض: الله اللهء وإظهار الفرح بالقتل أو نحو ذلك فكله كذب فقد 
جمع المسلمون أخبار الحلاج في مواضع كثيرة!'". 

وقال رحمه الله عن من يروي هذه الكرامات وينسبها للحلاج "هذه الأمور لايحكيها 
إلا جاهل أو منافق» وإنما وضعها الزنادقة وأعداء الإسلام حتى يقول قائلهم: إن 
شرع محمد بن عبدالله يقتل أولياء الله حين يسمعون أمثال هذه الهذيانات"!". 

وهذا مما حمل المستشرقين على تلقي شخصية الحلاج بالقبول وتصوير مقتله 
بالاستشهاد في سبيل الحب الإلهي ونعت الحلاج بالولي السني الشهيد الذي قتله 
فقهاء السنة. 

يقول الدكتور عبدالمنعم الحفني عن أسطورة الحلاج ومعاناة صلبه وقتله ومادار 
حولها من خرافات "ولاسبيل إلا أن نجزم أن الأمر كله مغالاة اصطنعها الشيعة 
والعلويين ووافقت هوى المستشرقين النصارى لينشروا من خلال الحلاج نصرانيتهم 
لأنه قال بالحلول والاتحاد... فدعوة الحلاج تمهد للتبشير المسيحي وتسهيله... وإذا 
كان اليهود قد اقترفوا إثماً كبيراً بقتل المسيح» فالمسلمون لايقل ذنبهم لأنهم ارتكبوا 
كذلك إثم صلب الحلاج"٠"..‏ ويقول الدكتور الشيبي عن دور المستشرقين "تأخر 
الاهتمام بالحلاج في البلاد العربية حتى وصل ماسينيون الميدان فأحيا ذكر الحلاج 
وبعثه من جديد ولفت الأنظار إليه"!؟). 

أما من دافع عن الحلاج فهو إما مطلع على حال زندقة فهو كافر زنديق مثله وأما 
ضال جاهل يقول شيخ الإسلام رحمه الله عمن يعتقد في الحلاج أنه قتل ظلماً أو أنه 
من أولياء الله: الذي أثنى على الحلاج ووافقه على اعتقاده ضال من وجوه: 


'! مجموعة الفتاوى ‏ 5796/7 -591, 


1" جامع الونشائل 115/1 
('! الموسوعة الصوفية ‏ .”5 -ل/ا١؟,‏ 


) شرح ديوان الحلاج -# ص5 1. 
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أحدها أنه لايعرف فيمن قتل بسيف الشرع على الزندقة أنه قتل ظلماً وكان ولياً لله 
فقد قتل الجهم بن صفوان!", والجعد بن درهم'"» وغيلان الدمشقي!"... ولم يقل 
أهل العلم والدين في هؤلاء أنهم قتلوا ظلماً وأنهم كانوا من أولياء الله» فما بال 
الحلاج تفرد عن هؤلاء. 

الثاني: أن الإطلاع على أولياء الله لايكون إلا ممن يعرف طريق الولاية وهو 
الإيمان والتقوى. 

الثالث: أن هذا القائل قد أخبر أنه يوافقه على مقالته» فيكون من جنسه فشهادته له 
بالولاية شهادة لنفسه... وشهادة المرء لنفسه فيما لايعلم منه كذبه ولاصدقه مردودة. 
فكيف يكون لنفسه ولطائفته الذي ثبت بالكتاب والسنة والإجماع أنهم أهل ضلال. 
الرابع: أما كون الحلاج عند الموت تاب فيما بينه وبين الله أولم يتب فهذا غيب 
يعلمه الله منه» وأما كونه إنما كان يتكلم بهذا عند الاصطلام فليس كذلك بل كان 
يصنف الكتب وهو حاضر ويقظان!*. 

وقد أنكر الشيخ رحمه الله على من أحسن الظن به» قال "أبلغ من يحسن به الظفن 
يقول: إنه وجب قتله في الظاهرء فالقاتل مجاهد والمقتول شهيدء وهذا أيضاً خطأ!*). 


('' جهم بن صفوانء أبو محرز الراسبي» مولاهمء السمرقنديء الكاتب» المتكلم» راس الجهمية؛ أنكر الصفات» 
وقال بخلق القرآن» قتله سلم بن أحوز لإنكاره أن الله كلم موسى عليه السلام وذلك سنة (574١1ه).‏ 
أنظر سير أعلام النبلاء: 75١4/5‏ - وانظر الفصل: ."410//١‏ 

'' الجعد بن درهم» من الموالي» مبتدع وأول من ابتدع بأن الله مااتخذ إبراهيم خليلاء ولم يكلم موسىء قتله خالد 
القسريء نحو (48١١ه).‏ 
أنظر : سير أعلام النبلاء: 7077/٠‏ - وانظر الأعلام: ؟/١7١.‏ 

('' غيلان بن مسلم الدمشقيء أبو مروانء ثاني من تكلم في القدر بعد معبد الجهني» فكان يقول بالقدر خيره 
وشره من العبدء ناظره الأوزاعي فأفتى بقتله» فصلب نحو (5١٠١ه).‏ 
انظر الملل والنحل: 7١7/١‏ - وانظر الأعلام: 5/0؟1١.‏ 

() انظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟/597. 

"ا السابق ‏ ؟/597. 
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المبحث الثاني: الفلسفة الإشراقية عند السهروردي المقتول:- 

المطلب الأول: الإشراقية كما عرفها المستشرقون: 

أولاً: الإشراقية في اللغة الإنجليزية: 

يقابل المستشرقون الكلمة العربية (إشراق) بالكلمة الإنجليزية (دهةومنسن11) ١!‏ 
وهي تأتي باسم (دهل15]] 6ناأ2صمتنصنس1]11 ) بمعنى حكمة يك و ّ باسم 
(دهامصتصة111) بمعنى استنارة عقلية أو رو 0000 9 باسم (أةمتصتة111) بمعنثى 
الأقتكاسنالديق مهو الخهوك عل البغرفة السائة قارو . 

ويذهب هنري كوربان إلى أن كلمة (إشراقة) (حكمة إلهية) معادل دقيق لليونانية 


(هحتطمموعط) ار 


وهي كلمة يونانية مركبة من كلمتين (60م) بمعنى (إله)7"» و(نامه؟) بمعنى 
حكمة؛ فلسفة؛ علم!"أء ومعنى حكمة (ثيوص وفية) (2ننام50ه»م) معرفة الله عن 
طريق الكشف الصوفي أو التأمل الفلسفيء أو كليهما!". 

وفي دائرة معارف الأديان "الثيوصوفية في اللغة تعني حكمة الإله والثيوصوفيين هم 
أولئك الذين يعرفون القضايا الإلهية. وهي جزء من ظاهرة دينية واسعة تعرف 
بالسرية. وترجع السرية - الإسرارية - إلى الغنوصية» والتي تجعل التنوير الذاتي 
و - تخليص الروح - من خلال معرفة الرابطة التي يعتقد أنها تمكن من الاتحاد 
بالعالم الإلهي أو عالم الأرواح الوسيط» والثيوصوفية تعنى بمعرفة الأسرار الإلهية 
الخفية» ترى أن هذا العالم منتسب إلى الرب"!". 


111600 01 ,0062013علإع82 عغط]1” . 2.119 ,/آ701,1 بلقلآ 01 ب,قتلمدعمماءزعمظط ع ا 
.6 .01 له ,101,5-2 
('" انظر الموز ح اصن 444: 
7" النبايق بتانفين الصفحة: 
016101319[ لامتاعصظ معلزع 8100 تمروع مآ 4( 
انظر الشيعة الاثنا عشرية ‏ كوربان ‏ ص7١‏ . 
') انظر المعجم الفلسفي  .559/١‏ 
# انظر المورد - ص874. 
1 انظر السابق # ص35515-957, 


.6 701 ,15115108 01 ,62013مملء زعم عل (0ا 
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وقد عرفت صوفياً "بمعنى حكمة في الأناجيل الإغريقية والروحانية الكاثولكية والتي 
كتبت في الإسكندرية» في بداية عهد النصرانية حكمة متشخصة تسمى صوفياء وقد 
توصف بأنها روح مقدسة نفذت إلى العالم بأسره وهي ترجع إلى فيض المجد 
الإلي "00ل 

ثانياً: الإشراقية كما فهمها المستشرقون: 

يقول هنري كوربان "الحكمة الإلهية ليس لها قط من موضوع الموجود من حيث هو 
موجودء وإنما العوالم الروحية التي تفتح إليها باب المعرفة الروحية» فهي ليست 
وسيلة قوى الإدراك المحسوس ولا العقل المماحك؛ ولكن فعالية ثلاثية» للروح؛ هي 
حدس داخليء وإدراك متخيل داخلي (كشف - مشاهدة:» إلخ)." ."١‏ ويقول في 
مؤلف آخر "هي الحكمة اللدنية التي يشكل الإشراق أصلهاء باعتبار أنه يمتل ظهور 
وإشراق الكائن معاء وفعل الوجدان الذي يكشف هذا الكائن... وهي فلسفة تقتترض 
رؤيا داخلية» وتجربة صوفية» ومعرفة مشرقية تنتسب إلى مشرق المعقولات 
خضي 

وفي البحث الذي كتبه البارون كاردوفو عن الإشراقية يقول "هذا النوع من الفلسفة 
يقول بوحدة عنعنات التصوف في تاريخ العالم» وهذه نظرية مرتبطة بنظرية الوحدة 
الشاملة للعنعنات الفلسفية التي رأينا قيام مدرسة ابن سينا بهاء فعند السهروردي 
المقتول أن جنيع 'الحكماء من القدماه: والمغاضرين قد .عَلموا مذهبا واهذا هزفجوة 
بطريقة التأمل الصوفي والفلسفة الصوفية تنشأ عن وحي مستمر منذ أصل العاله"!. 
ويقول ميشيل مازمورا "الإفنراقية تدغو أن الحقيقة تتألف من التو المتقاوت في 
درجات قوة تمامه» والنور عند السهروردي ليس مادياً ولايمكن تعريفه إذ ينبثق من 


نور الأنوار (من الرب)" /*. 


.8 -01,5-لزط[ ( 
('! الشيعة الاثنا عشرية ‏ ص7١.‏ 
"ا تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١7"‏ -5717. 
ولت فر اا 
,6 ,701,5 ,0م1عتاع] 01 ,10062013ءزعم8 عط لكا 
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ويذهب المستشرق الياباني توشيهيكو اسوتسو إلى أن عالم الغرب من الباحثين في 
الفكر الإسلامي قد تأخر في معرفته لهذا النوع من الفلسفة في الوقت الذي عرفت 
فيه الفلسفة الظاهرة المنسوبة إلى أرسطو في العالم الإسلامي منذ القرن الثاني عشر 
الميلادي في حين بقي الإرث الأهم وهو النوع الآخر من الفلسفة» الفلسفة الباطنية 
(العرفان) في غاية الغموض والجهلء إذ قدمت العرفانية نوعاً متميزاً عن غيرها من 
الفلسفة ومغايرة لها في شكلها وفي العديد من جزتياتها!". 

ويميز المستشرق الياباني هذا النوع من الفلسفة "ففي الوقت الذي تعتمد الفلسفة ‏ 
الظاهرية - على البحث المنطقي القائم على السبب والمتسبب - العلة والمعلول - 
فإن هذا النوع من الفلسفة ليس الوحيد الذي يعرفه الوعي البشري والذي هو بدوره 
معقد ومتشابك وله عدة مجالات فكرية أحدهما الفكر الخيالي» هذا النوع من التفكير 
يدخل في الترابط والتفاعل بين عدد من الصور البدائية خاصة في البعد الأعمق في 
الوعيء وهذا البعد العميق يسمى (علم المثال) (العرفان)" /". 

ويقول أرنالديز "كثير من الفلاسفة تكلموا عن انبعاث النور والإشراق ولكن في 
المعنى التقني المصطلح إشراق لايوصف به إلا كبار الإشراقية... وليس يعني فلسفة 
إشراقية» شرقية» فليس ذلك فحسب لأنها من أشخاص شرقيين ولكن مبدئياً بسبب 
أنها تمجد الوجود والمعرفة» كإشعاع للنور النقي الذي ينبعث ‏ يشرق ‏ من 
الشرق... هناك دلالة واضحة لقيمة الإشراق» ومختصر الدلالة تصور عام يحاور 
فوق الروحء حقيقة متعذرة لخلاصة فكرة تجريدية للعقل"!". 


6 ,102عتاع] 01 ,62019مماء زعم عط ١‏ 
('*السايق نفس الجزء و الضتفحة: 
10 ,71 ,701 بلطتهاد] 01 ,610762013:زع80 عط ا 
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المطلب الثاني: مصادر الفلسفة الإشراقية: 

أولا : المضئادق " الأجتيية للفليتفة لاقيو افية: 

أجمع المستشرقون على أن أصل الإشراقية أجنبي وافد على التتصوف الإسلامي 
المتطور عن الزهدء إلا أنهم اختلفوا في مصدره فمنهم من جعله خليطاً من كافة 
الحضارات ومنهم من حصرها في جهة واحدة أو في فلسفة واحدة. 

فيذهب فون كريمر إلى أن الأفلاطونية الحديثة قد وجدت اتباعاً فاعلين تبنوا أفكارها 
وقامت بينهم مدرسة فلسفية خاصة عرفت هذه المدرسة الأفلاطونية بين الشرقيين 
باسم الإشراقية» وأن السهروردي أشهر أبطالها قد نسج مبادئ الأفلاطونية الحديئة 
بنظرية النور وهي مبادئ مجوسية أو على مايحتمل من مبادئ المانوية!". 

وقد أشار جولد تسيهر إلى الإشراقية ولكن دون التصريح باسمها وإنما اقتصر على 
أهم صفاتها حين عقد المقارنة بين التصوف وبين إخوان الصفاء يقول "جذورهما 
جميعاً تمتد إلى الأفلاطونية الحديثة وإلى الغنوصية» أي إلى صدور الكون عن 
الفيض الإلهيء ثم الاقتناع بعدم تحقق عالم الظواهرء كذلك مشترك بين الاثنين 
الاتجاه بوساطة أبعاد الغطاء المادي الذي يحول دون معرفة الحقيقة» وإلى تخلشيص 
النفس من قيود المادية والسمو بها إلى مرتبتها العلياء والسبيل إلى ذلك في التنسك 
والزهد في العالم وفي استغراق المكاشفة والإلهاء"!". 

ويذهب كاردوفو إلى هذا القول تماماً مع النص على الإشراقية يقول "أحدثت 
العنعنات الأفلاطونية الجديدة دنو التصوف منهاء وقد كان نفوذ الأفلاطونية الجديدة 
أسفر في الإسلام عن مذهب في التصوف خالصء هو مذهب الإشراق"!". 

ويذهب بعض المستشرقين إلى تخصيص الفيلسوف اليوناني أفلاطون في تأثيره على 
السهروردي المستشرق أرنالدليز يقول "يعد أفلاطون أفضل نقطة يمكن بها الاقتراب 
من هذه الفلسفة الإشراقية من حيث طبيعتهاء ففي الجمهورية الخير يظهر تحت دلالة 
الشمسء وبدونها لاشيء يمكن أن يظهرء وهذا الخير هو المصدر لكل وجود وكل 


['! انظر الحضارة الإسلامية # ص١١ ,١١١-‏ 
!يفي التفسور الاعلامي دهن 11 


0 الغزالي # ص8١١ ‏ بتصرف يسير. 


فكرء وهو وراء الروح» ووراء الأفكار نفسهاء وعلى المرء أن يتوجه إليه بكل 
روحهء والذي يبدو أن حكمة الإشراق هي تأمل فوق هذه الافتراضات.» بل هي 
الوجود في كلمة الكينون"!'!. 

ويذهب بينيس إلى أن تأثير لاحر على امبرو تارر متمب الإشراق إلى 
آراء لحرت تيلم ني إذ تلقفها و ا ا 
بقول أفلاطون في أن الجسم لايتألف من الهيولي والصورة الجسمية والسهروردي 
لايستعمل لفظ الهيولي إلا إذا قصد به جوهرية الجسم في معرض التمييز بينها وبين 
الأقواضن :الذ اقدقا" '. 

إلا أن الغالب من المستشرقين يرون أن السهروردي قد جمع الفكر اليوناني 
والمصري القديم والإيراني في قالب واحد يقول كوربان "إن الشرح الكامل لإنتتاج 
إلى 5 ب... بل ويفترض معرفة الأدب الأبستاقي عامة» والأدب 1 5 0 ؛ 
رط لمعتس سياد لال لمن لتر ري ا ل 
بعض التراتيل التي يوجهها السهروردي إلى ملائكة الأفلاك في مماتلة ظاهرة 
1 

ويرك | فالفية عق نهذء الفلديقة "لزيا يتنك الشركة اضرو روقائية تغريزة تعاماء كما 
يدرك العتاضن الشرقية القادمة مخ التقالية: الفازسية القديمئة» و المضيرية العتيقة !2 . 
ويقول فان دن برغ "ذلك المزاج الذي يجمع بين عقائد الأفلاطونية الحديثة. 
والنظريات الهرمسية» والعلوم الخفية» وسنن الأدرية (الغنوصية) وعناصر 
الفيتاغورية الجدية!”, 


١ بتطقا؟] 01 ,62013مماء زعم عط‎ 01171, ٠.120 
.4١ص‎ - انظر مذهب الذرة عند المسلمين‎ 
.١٠١-٠١7ص‎  ةقلق السهروردي المقتول - ضمن شخصيات‎ 
(4 ,ه15 01 ,10762019ء غ810‎ 71 0 
.594571/١9  ةيمالسإلا "ا موجز دائرة المعارف‎ 


15 


إلا أن كوربان يذهب إلى أن المصدر الأساسي لفكر السهروردي يرجع إلى هرمس 
حيث جمع السهروردي التفكير الفلسفي إلى التجربة الروحية وهو يعلن في سلسلة 
طويلة من الإسناد أنه يعود في الأصل إلى هرمس''!ء وقد فصل هذا الرأي لكوربان 
عند كل من المستشرق أرنالديزا''» واسوتسو. 

يقول المستشرق أسوتسو "حكمة عتيقة أخذت من النبي إدريس (هرمس) والتي 
تحولت إلى فلسفة انتقلت خلال طريقين الأول انتقلت هذه الحكمة الهرمسية بعد 
انتشانها في :من إلىئ' اليونان .حبث قدمث .عددا من الغتوص هين الوثنيين أمثال 
فيثاغورس وامبادوقليسء» أفلاطونء أفلوطين» والأصول استمرت في الإسلام 
بطريق عدد من الصوفية الأوائل مثل ذي النون المصري سهل التستريء الطريق 
الثاني مثلت هذه الحكمة في إيران عن طريق الرياضيين الإيرانيين الملوك فهم مثل 
كيماروث» فاردون» خسروء ثم انتقلت إلى الصوفية إلى أبي يزيد البسطاميء 
منصور الحلاج» ثم يجعل السهروردي نفسه نقطة اتصال هذين الطريقين» وقد جمع 
التهرؤزذي:يين :هذا الأرة الغتوصي والفلشقى فى لشيفة سيق محصطاحات 
زرادشتية رمزية للنور والظلمة"!". 

قاناكو: او عو ال" العا زر الب لتفيكية الوق أرسطنة رودون شمااقة سر فيز 
التعليم الباطني والدعوة إليه!*. 

وتقول أنا شميل "يرى السهروردي نفسه محيياً لعادات إيران ومصر القديمة... إن 
مايجعل أعمال السهروردي في غاية الأهمية عند مؤرخي التاريخ هي محاولته 
الجمع بين أهم تيارين للفلسفة الدينية قبل الإسلاء"!*. 

وهناك من المستشرقين من يجعل الإرث الإيراني القديم العنصر الرئيسي في فلسفة 
السهروردي. يقول كاردوفو "مما تجدر ملاحظته كثيراً كون جميع العنعنات الشرقية 


('! انظر تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١١5.‏ 
1 ,15132 01 ,610762013(ع80 عط "ا 
,701/7 ,102عتاع]آ 01 ,2013ع6مم1ء زعم عط لا 
4 «السايق نفس الجزء و الصتفحة: 
[:! الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص79 -710. 


أبصرت في تعارض النور والظلمات طابع مذهب مانيء ولذا فإن من الممكن أن 
يعتقد أن التصوف الأفلاطوني الجديد الذي كان بين يدي الفلاسفة ذو صبغة مانوية: 
والواضح أن من المحتمل أن يكون هذا التصوف باستعماله هذا الاصطلاح 
(الاشواق) فد أفلتمن الشوية 01 

ويقول فيليب حتى "النقطة الأساسية في الحركة الإشراقية أن الله والملأ الأعلى 
(عالم الأرواح) جوهر روحاني من نورء وهكذا يكون وصول المعرفة إلينا بالنور 
الواصل إلينا من فوق. ولقد كان أحد الإلهيين الرئيسيين عند الثنوية (المجوس) أتباع 
زرادشت يدعي أهورامزدا أو (رب النور)" /". 

وهذا الرأي هو الظاهر في دراسات كوربان المتخصصة في الفكر الإيراني عامة 
والسهروردي خاصة يقول "نحن نعلم أنه كان في زمان أفلاطون صلات حضارية 
مستمرة بين أثينا والأوساط الفارسية» وهذا التوجه للاهوت النظري والذي ينظر فيه 
إلى أفلاطون على أنه استمرار لزرادشت لم يندثر بإغلاق مدرسة أثينا ونفي آخر 
الفلاسفة اليونانيين إلى بلاط ملك الفرس.. من هنا يتبدى لنا إنتاج السهروردي لا 
على أنه ثورة في الفكن:بل إنة' الأوج الذي سيشع منه:الإلهام قدماً حتبى ارس 
القديمة"(". 

تنبا ماين الأقرزافية من التصيررف اللسلقين: 

١‏ - الفكر الصوفي عامة: 

يذهب بعض المستشرقين إلى أن الإشراقية أو الثيوصوفية قد ظهرت عند غلاة 
صوفية سابقين على السهروردي وأنهم قد مكنوا من نفوذ هذه الأفكار الجديدة إلى 
الطريق الصوفيء يقول نكلسون "عرف معروف البغدادي التنصوف كثوص وفيةء 
وكان سعيه إلى إدراك الحقيقة الإلهية... تلا ذلك أبي سليمان الدراراني في سورياء 


('' الغزالي- كاردوفو - ص5١‏ 7. 
'' الإسلام منهج حياة ‏ ص١17١.‏ 
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وذي النون في مصر اللذين طورا تعاليم الغنوص (المعرفة) خلال الإشراقية 
والجذب""'. 

ويقول فيليب حتى "في القرن الثالث أتهم المتصوف النوبي ذي النون المصري بشئ 
مق اأزكفكة بين ويه :إلى اذى 'النؤن: أنه أل اهن" التذل معزرك: العرزقانية '(الخترصية) 
في التصوف... وإلى ذي النون ينسب تعريف المعرفة الصوفية» بأنه مايقذف الله به 
من نوره الروحي في أعماق قلوبنا!". 

وعن أثر الحلاج يقول كوربان "كثرة ورود النصوص الحلاجية في ثتنايا مؤلفات 
السهروردي تشهد بأن هذا الأخير كان شاعرا بالرابطة التي تربط بن حالة الحلاج 
وحالته هو الخاصة. كما يرى كلا الرجلين أن زوال الكون والمكان عندهما هو ما 
دفع بكليهما إلى الدعوة إلى خلوص الروح من الجسد حيث تنحو أقوالهما نحو 
عرض فكرة انطواء كل النسب المكانية التي تدع للفكر المنطقي ملاذأ وتمكن من 
الامتثال والنظر فقال الحلاج عن النبي صلى الله عليه وسلم في المعراج (غمض 
العين عن الأين)» وقال السهروردي عنه عليه السلام (المكان انطوى عليه) !". 
وتقول أناخنميل "فى التو ؤودي الوامنانهة مق ماضادن «مقتوطة: يجي التزكيز علئن 
ذكر الحلاج من بينهاء فهناك وجوه شبه يمكن إثباتها بالفعل بين كلا المتصوفين"!*. 
ويقول كاديه "ثمة مرحلة متوسطة تلك مرحلة وحدة الشهود عند الحلاج؛ وههي 
حركة الإشراق وقولها بالفيض... وشخصية السهروردي تمثل خير تمثيل الشوق 
إلى الاتحاد الذي يؤدي إلى التحقق في مقام المعرفة"!”. 

كما ذكر المستشرقين النزعة الإشراقية عند الغزالي تقول أنا شميل "كتابه مشكاة 
الأنوار هو الكتاب الذي بدأ به الكثيرون من متأخري الصوفية؛ إلا أنه أوضح تعبير 


,701,16 ,3ع[قمة غ81 ,2013ع6م10ءزعم8 0 
(') الإسلام منهج حياة # ص17 , 
انظر السهروردي المقتول - ضمن شخصيات قلقة ‏ ص4١١ .١76-‏ 
! الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص757. 
"ا موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ 5/5؟١١.‏ 
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عن تصوف النور كما عرفه الصوفية من قديم الزمان وكما عبر عنه ذلك الكتاب 
للغزالي نجده في النظريات الصوفية لشهاب الدين السهروردي!"!. 
وقال كاردوفو "بحث الغزالي عن الإشراق والوجد في سورية كما ذكر تأكيد الغزالي 
في كتابيه (عجائب القلب) و(وآداب السماع والوجد) من إحياء علوم الدين»ء إمكان 
العلم بالكشف ودفاعه عن هذه النظرية بقوة وبلاغة"!"". 
ويقول جان شوفيلي "لم ينفك الغزالي أن يذكر بحماس تلك النفحات من النورء وذلك 
المجال الأسمىء؛ ثم تجلت له الموجودات ابتداءً من العقل الأول الذي استفاد نوره من 
الؤاابكةالكحد كما يحنندن: لضيو هف الشسين "!وقول قليك تقس انيه الإمام 
الغزالي من الفقهاء والفلاسفة الذين أولوا نظرية النور المقذوف في القلب اهتماما 
كبيراً لتفسير المعرفة من طريق الإلهاء"!"). 

١‏ - ابن سينا: 
أن أهم ماآثارته الإشراقية عند السهروردي في الأوساط الاستشراقية علاقة 
الفيلسوف ابن سينا بهذا المذهب وهل يعد المؤسس الحقيقي له أم لا 
وقد أثارت أبحاث المستشرقين المقارنة بين لفظين وهما (مَشرق ابفتح الميم)) في 
كتاب ابن سينا الحكمة المشرقية ولفظ (إشراق) في كتاب 000006 0 
(حكمة الإشراق). 
وقد أورد نيلينو أقوال المستشرقين في المقارنة بين مشرقية ابن سينا وإشراقية 
المبهووز د13 

١‏ - تولوك "الحكمة المشرقية لابن سينا هي حكمة الإشراق التي اتخذها بعسض 

المنتلفة *وليست هذه الحكمة إلا الأفلاطودية المتحدكة, 
١‏ - وافقه بوزي بأن "فلسفة الإشراق هي الحكمة المشرقية لابن سينا" . 


[') الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ 

"ا الغزالي - ص١8١ .181١-‏ 

(" التصوف والمتضيوفةات صضن ١ه‏ 

10 الإسلام 'منهج حياة أت صل 111 

ا انظر محاولة إيجاد فلسفة شرقية ‏ ضمن التراث اليوناني ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ ص"70 -759. 
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"' - دي سلان "لفظ إشراقي هو لفظ مشرقية" . 

5 - دوزي "الحكمة المشرقية أي فلسفة الإشراقيين" وقد استخدم دي سلان ودوزي 
منهج فقه اللغة (المنهج الفيلولوجي) في افتراض اشتقاقية الكلمة. 

ه - كاردوفو "فلسفة ابن سينا خاصة ميتافيزيقاه وتصوفه» لاتختلف مطلقاً عن 
مذهب الإشراق اللهم إلا في التسمية فحسب". 

5 - بلاثيوس "إن الحكمة الإشراقية كان يقول بها قبل السهروردي المقتول ابن 
سيناء وأنه يجب أن تقرأ مشرقية بضم الميم في عنوان كتاب الأخير". 

* - دي بور "الإشراقيون أي أتباع حكمة الإشراق أو الحكمة المشرقية» ويطلق 
هذا اللفظ على وجه التخصيص للدلالة على تلاميذ السهرورديء ولكن الاسم 
والمذهب أقدم عي 


ويظهر من أقوال المستشرقين القدماء إشراقية السهروردي إنما هي امتداد لمشرقية 
ابن سيناء وهذا ماذهب إليه متأخري المستشرقين يقول كوربان "اشرنا إلى وجود 
مشروع حكمة أو (فلسفة) مشرقية لدى ابن سينا والسهروردي يعي علاقتّه مع 
سابقيه حول هذه النقطة... فقد أفاد من فكرة المشرق كما تبدو في قصة حي بن 
يقظان"!'. 

ويقول أرنالديز "أكبر ممثل للفلسفة الإشراقية هو السهروردي الذي تأثر فلسفياً بابن 
سينا" !"'» ويقول "نحن تعرف أن ابن سينا هو مبتدع مشروع فلسفة شرقية ناقصة 
البرهان"!". ويقول فان دن برغ "يصرح السهروردي بأنه من المشائين والمتصوفة. 
رقو مرفي تريح الأرمظر مويو رقنا تكرك للاتصرل سند سافن 
الفلسفي الذي وقع على السهروردي من قبل ابن سينا ”. 


('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص5١5.‏ 
مويو ذاقوة المخارف اتخلاتد ات فا ويام 
0 .2 ,701,171 بتطهقا؟] 01 ,2013ء76ماء زعم عط ا 
12 «مويؤة دائوة النعازتك الإاسايةاتت اقم 
ا الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص114. 


وقال توشيهكو اسوتسو "أظهر ابن سينا شيئاً من الاهتمام لفكرة الإشراق» ما يحدو 
بنا إلى اعتباره سابق على السهروردي إلى هذه الفكرة"!"". 

والسبب في مخالفة نيلنو أغلب المستشرقين هو رفضه للرأي القائل بأن التسميتين 
(شؤقية وإشواقئة ) قيففة واعذه! ".وقد تكن أرخالقوق: ذلك "لننقد شلكو هذه القتراءغة 
وبين أن من الواجب عمل تفريق بين الفلسفة الغربية والفلسفة الشرقية!". 

يقول نيللنو "يختلف مذهب السهروردي المقتول في خطوطه الرئيسية اختلافا 
جوهرياً عن فلسفة الفارابي وابن سيناء فالأفلاطونية المحدثة... واضحة الأثر في 
حكمة الإشراق» ولكنها وعلى العكس من ابن سينا والفارابي» لاتستقيها من ينابيعها 
الصافية لدى رؤساء المدرسة الأفلاطونية المحدثة الاسكندرانيين» وإنما تأخذها عن 
ميتافيزيقا النور المتأخرة» التي هي خليط من التقاليد الغنوصية القديمة والعلوم 
المستورة... خلطها السهروردي بعناصر ذات طابع إيراني خالص مأخوذ من ديانة 
اي 

وقد حاول بعض المستشرقين جمع الرأيين في قالب واحدء إذ منشأ الخلاف عند 
نيللنو هل عرف ابن سينا هذا النوع من الفلسفة أم لا؟ ولذا ذهب أغلب المستشرقين 
إلى أن ابن سينا عرف هذا النوع من الفلسفة الصوفية إلا أنه لايطبع كل مؤلفاته 
بهاء يقول فان دن برغ "السهروردي متأثر بابن سينا في شرحه لأرسطوء لكن ابن 
سينا لايستعمل التصوف بصفة عامة إلا إذا أراد أن يكمل رأياً لأرسطو ويتوسع فيه 
مستعيناً ببعض نظريات الأفلاطونية الحديثة... أما السهروردي نجد في كتبه آراء 
المشائين تسير جنباً إلى جنب مع فلسفة التصوف بحذافيرها حيث يوافق بين الفلسفة 


واللقية 01 


7 ,701,7 ,2ماعتاع]آ 01 ,019دعمماء زعم عط ١‏ 
'' محاولة المسلمين إيجاد فلسفة مشرقية ‏ ضمن التراث اليوناني ‏ عبدالرحمن بدوي ‏ ص*77. 

0 .2 ,7/1آ ,701 بلطتهاد] 01 ,10762013ءزعم81 عط لا 
[) محاولة المسلمين إيجاد فلسفة مشرقية # ص 775. 


"ا انظر موجز دائرة المعارف  .5115/١9‏ 


ولهذا قال كوربان أن قصور ابن سينا عن تحقيق مشروح الفلسفة المشرقية أن ابن 
سينا يجهل الأصل المشرقي نفسه؛ الأصل الذي يُحق الصفة المشرقية؛ فهو لم 
يعرف هذا الأصل الذي نشأ لدى حكماء فارس اديه (الكسدروانين) والذئ هدو 
الفكيية اللندية العقيي 01 : 

ويذهب المستشرق اسوتسو أن ابن سينا اعتنى بهذا النوع من الفلسفة الباطنية ‏ 
الشرقية ‏ أكثر مما أعطى للفلسفة المنطقية - الظاهرية» الغربية - وأنه في كتابه 
الشفاء أظهر بأن مايكتبه لايعكس فكره هوء وإنما يقدمه لطلاب الفلسفة لعرض الفكر 
اليوناني والأرسطي خاصة. في حين بقيت أفكاره متعلقة بذهنه فترة طويلة وهي 
الأفكار التي أعطت ذلك الانطباع المباشر في كتاب مختلف تماماً الحكمة المشرقية: 
إلأجعة ككات: متظق المشر قوين مفكينة !"ا 

أما الاختلاف في قراءة اللفظ (الإشراق) و(مشرق) فقد ختمه كوربان يقول أرنالديز 
"هنري كوربان ينقد نيلنو» ولكنه يعطيه تفسيراً مختلفاً نوعاً ماء فإذا كانت هذه 
الفلسفة الإشراقية (مشرقية) فليس ذلك فحسب؛ لأنها من أشخاص شرقيين» لكن 
مبدثياً لأنها تمجد الوجودء والمعرفة» كإشعاع للنور النقي الذي ينبعث أو يشرق من 
الشرق"!, 

ويقول أيسوتسو "استخدام ابن سينا كلمات مثل مشرق وشرقي علامة على كلمة 
مشرق من جذور الكلمة شرق والتي تعني لفظياً المكان» وحين ترتبط بالجذر شرق 
ككل معان النقططة لاصيا 3 التق قي إن كلل سقررق اننم كان دوونيك وفنا 
مصطلح تناول ‏ اختص - الشرق كجغرافية روحية"!“. 


('! انظر تاريخ الفلسفة الإسلامية  .5١8‏ 
7 ,701/7 ,151320 01 ,10262013ء7ع80 عط "ا 
0 .2 ,7011/1 بمتذاد] 01 2013ع1076ءزعم8 عط ا 
7 ,701/7 ,5102 1اع1 01 ,10762013ءزعم8 عط كا 


بدك 1 


ويقول جون شوفيلي "في مقالة ابن سينا (الشبكة والطير) يتناول موضع السفر نحو 
الشرق الصوفي» ومصطلح الشرق هنا لايقصد به المعنى الجغرافي» وإنما هو مركز 
النور الروحي"!"". 

وقد حسم البارون كاردوفو ذلك في أحد بحوثها"' حين قال "إن هذا المذهب ليس 
سوى مذهب المدرسة الفلسفية نهائياء وإن شئت فقل مدرسة ابن سينا" 0". 


المُخللتالقاللة: الفلشفة الإاشر افية و أكدها: 

أولاً: فلسفة الإشراق عند السهروردي: 

١‏ - النور في فلسفة الإشراق: 

يقول كوربان "كتاب حكمة الإشراق فيه عرض ننظيمي كامل لمذهب الإشراق في 
مجموعة, وهذا اللفظ والمعنى يدلان بدقة على اللفظ والمعنى لكلمتين يونانيتين تدلان 
على أن ظاهرة إشعاع النور الأصيل هي الظاهرة المولدة الأصلية للوجود والكشف 
م ل الم 

ويقول فان دن برغ "لايوجد أحد اصطنع هذا الرمز (النور) كما اصطنعه 
السهرورديء فالضرورة» والحدوثء والوجودء والعدم» والجوهرء والعرضء والعلة» 
والمعلول؛ والفكر والإحساسء والجسم والنفس يفسرها جميعا مذهبه في الإشراقء» 
وينظر السهروردي إلى كل شيء يحيا أو يتحرك أو كان موجوداء فليس سوى 
النورء بل إن برهانه على وجود الله يقوم على هذا الرمز"*» وإلى هذا القول يذهب 
فيليب ا 


وفي دائرة معارف الأديان "القاعدة الأساسية في فلسفة السهروردي أن الحقيقة تتألف 
من قوة النور المتفاوتة الدرجاتء وهذا النور عنده ليس مادة ولا يمكن تعريفه» بل 


(') التصوف والمتصوفة # ص٠‏ ة,. 

'' بحث بعنوان حكمة الإشراق عند السهروردي المقتول - المجلة الأسيوية ‏ يناير ؟50١.‏ 
"1 الفزالي تت هل 

11 اكيز وردم المقتول رشتين شخصضيات) قلقة نح طن 1 

"ا موجز دائرة المعارف الإسلامية  .594117/1١9‏ 

0 الإسلام منهج حياة ‏ ص .١١١5‏ 


هو ينبثق من نور الأنوار (الله)ء وهو يفيض في مستويات متعددة مكوناً أجزاء أو 
العالم المخلوق"7'. 

ويقول كاردوفو "عند السهروردي المقتول يصدر عن نور الأنوار (الله) إشعاع أو 
انبثاق نوراني أو إشراق يبرز من خلال تعدد العقول وأول مايصدر عن الله نور 
واحد أي قرب نور وهو المسبب الأول الذي حكى عنه ابن سينا"". 

وقد حاولت المستشرقة أنا شميل تلخيص النظرية الأساسية عند السهروردي "إن 
جوهر النور الأول المطلق (الله) يهب إشراقاً متواصلاً ليكون من خلاله أكثر تجليا 
ويأتي تيع الأشياء إلى الوتجود: ناهذا فيها الحياة"من خلال شعاعه«وكل شيم في 
العالم مشتق من نور ذاته» وكل الجمال والكمال من فضله؛ والسلامة في بلوغ هذا 
الا" 

وقد رأى المستشرق توشيهكو أسوتسو "في نظرية النور وفيضها وصدور العالم 
عنها أنها تمل صورة واضحة هي وحدة الوجود عند ابن عربي مرة أخرى"!". 

؟ - عالم الملائكة والمكان: 

يقول كوربان عن عالم الملائكة عند السهروردي أنها الشخوص الواردة في الابستاق 
تتبدى كهذه (الأنوار القاهرة) عينها التي كان يعرفها الأفلاطونيون المحدثون عن 
طريق المجموع المسمى (الوحي الكلداني)» وعنده تأخذ ظاهرة الملائكة كل قيمتها 
النظرية» وفي المذهب الإشراقي تفسر هذه الكائنات الروحية على أنها مجرد 
ازدواجات للظاهرة المحسوسة» ثم تبدأ فتحيلها إلى أضدادها إلى برازخ إلى ماهو 
ظلمة بطبعي"(©, 

هذا العالم الملائكي المتوسط بين عالم العقول والعالم المادي هو ماوصفه كوربان 
نقلاً عن السهروردي بأنه مجرد ازدواجان للظاهرة المحسوسة؛ ويبدو أن 


,701,6 ,02اعتاع]آ 01 ,019دعمماء زعم عط ( 
اا العزالي كت سن 1 
الأبعاد الضوفية في'الأشلام حصن 16 
7 ,و ,701 ,1ع 1اع]] 01 ,62013م10ءإعم8 ع كا 
انظر السهروردي المقتول ‏ ضمن شخصيات قلقة # ص5١٠١١١١.‏ 


16: 


المستشرقين قد أقروا بدور السهروردي في حل مشكلة ظهرت بين الفلاسفة في 
وضع وسيط بين عالم العقول المجردة والعالم المادي المحسوس. 

يقول كوربان "السهروردي أول من قال كينونياً بعالم المثال... وبعالم المثال هذا 
تنحل الأزمنة القائمة بين الفلسفة واللاهوتء بين المعرفة والإيمان» بين الرمز 
والحكاية» ولم يعد ثمة ضرورة للاختيار بين أفضلية التأمل الفلسفي وبين أفضلية 
اللذموك نلك أن عطويفا كن داه سحو ان ورهن كتوق قتسف الب 11 

ويقول كاردوفو "إن عالمنا في الإشراقية ظل طبقاً لتشبيه المغارة الأفلاطوني 
المشهورء والأفراد فيه ظلال وأنوار تمثل في هذه الفلسفة دور الكليات» ويلوح أن 
أطرف نقطة في هذا المنهاج الغريب هو مابذل من جهد في القيام بتأليف مابين 
المذهب الذهني والمذهب الواقعي"!". 

ويقول جان شوفيلي "تكمن أصالة السهروردي في كونه استطاع أن يدخل في 
الإسلام السني الحكمة المشرقية الفارسية القديمة بدون أن يحرفه"!". 

وعليه يرتبط العالم المادي بعالم الملائكة تقول أنا شميل "جبريل هو رب النوع 
الإنساني فهو يمكن مساواته بروح القدس وبالتالي بروح محمد الأزلية. رمز 
الإنسانية وقدوتها وكل الأشياء» بعثت في الوجود من خلال صوت أجنحة جبريل 
التي أحاطت بكل العاله"!؟. 

وتتصل الروح الإنسانية بهذا العالم الملائكي إذ الروح لها من قبل وجود في عالم 
الملائكة فإذا دخلت الجسد انقسمت نصفين قسم يبقى في السماء والآخر ينزل سجن 
الجسد ولذا تبقى الروح غير سعيدة في هذا العالم حتى تتخلص من الجسد وتجتمع 
مع صورتها الأزلية في السماء حيث يتم كمالها”. 


''١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية # ص597. 

فلي تسن 1 

3 التصبوت و الاكتفيتوفة كد طن 85 

©) الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص555. 
انظر الأبعاد الصوفية ‏ أنا شميل - ص950١5.‏ 


هه" 


ويقوفه كورةاق انان الروع هذا الجاله انه أعلم حوري اتتسال تتهودق 
وإشراق حضوري تشرق به النفس على الموضوع وذلك بصفتها كائناً نورانياًء أي 
أنها تستحضره أمامها وذلك بأن تستحضر نفسها.. وهذا هو الحضور الظهوري أو 
ار" 

وزاك المكان بل الكون.مترب على قعل الفكر:يقول كوربان "ماهية متفكنة ترفنع 
من المكان وتتحرر من اتجاهاته الستة» هذا الإمكان هو فعل الفكر الذي يتم الحركة 
العكسية لنشر الموجود وهو يتمكن ويتحيزء فيطويه وينطوي على النقطة الأولى 
غير المتحيزة» وهي لحظة ابتدائه وبهذا يعلو على كل الاتجاهات الممكنة في هذا 
العالم وهذا العلو بالعود على نفسه للمكان الذي هو كل مكان العالم هذا الاتجاه هو 
الفوكي ع النهاء كل الاتجاهات:, هذا الؤظن فى .نت الغرية الغريية”"ى ليس :شق 
أو بغداد... الوطن الحقيقي القرية التي بعدها تنمحي الحدود كلها"!". 


كانياً: أذ الفلسقة الأقتراقية و انتشنانها' 

يقول كوربان "ثمة اتفاق مسبق إن لم يكن أكثر من ذلك بين الحكماء الإلهيين 
الإشراقيين» والحكماء الإلهيين الشيعة» نجد أثره مثل مدرسة أصفهان و(الميرداماد) 
والملا صدرا الشيرازي ثمة جهد يتجه من هنا ومن هناك صوب الباطن"!". 

ويقول ماجد فخري عن هذا التيار أنه "أشتد لاسيما في الحلقات الشيعية أثناء العهد 
الصفوي في بلاد الفرس". 

ويقول أيسوتسو "تمكنت أفكار السهروردي من التقدم منذ القرن الثالث عشر 
الميلادي وذلك عن طريق الفلاسفة الفارسيين سواء من الفلاسفة العلميين مثل نصير 
الدين الطوسي (ت17725١م)‏ أو ممن اعتنق مذهب الإشراق مثل (ميردماد) 
0158 والمسة عدر ا 


('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص574. 
'' انظر السهروردي المقتول - ضمن شخصيات قلقة ‏ ص6؟7١‏ -171. 
('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص5؟5. 
,5 ,701 ,102عتاع]آ ,10762013ع(ع80 عط كا 
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وتقول أنا شميل "فلسفة السهروردي روتها بالدرجة الأولى فلاسفة الشيعة» وكانت 
تمثل مظهراً مهماً للغاية من مظاهر التقاليد الفلسفية في أواخر الععصر الوسيطء 
وانتقلت فلسفة الإشراق إلى الهند من الفرس الذين انتقلوا إليها ونشروها في الدوائر 
الصوفية الهندية"!'. 

ويرجع كوربان الدور الأساسي إلى "الإمبراطور المغولي (أكبر) (ت05١5١م)‏ والذي 
كان أعاونه من المتأثرين بمذاهب الإشراق حيث قامت جماعة من الزرادشتين من 
شيراز بالهجرة إلى الهند ومنهم من قام بنقل مؤلفات السهروردي بأمانة ودقة"!". 


(') الأبعاد الصوفية # ص95١5.‏ 
1" انظر تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص0٠55.‏ 


تعقيب ورد: 

ولا #قية يعن هنا السهروردي: 

هو أبو الفتوح يحيى بن حبش بن أميركء الملقب بشهاب الدين السهروردي المقتول» 
ولقد لقب بالمقتول لثلا يعتبر شهيداء ولد السهروردي بين سنة (ه5:هءه) 
و(550ه) ببلدة سهرورد من أعمال زنجان من عراق العجم. 

بدأ حياته العلمية باتصاله بأستاذه مجد الدين الجيلي في مراغة من أعمال أذربيجان» 
ومجد الدين هذا هو أستاذ الفخر الرازيء ثم اتصل بفخر الدين المارديني الذي 
استفاد منه في تكوين مذهبه المشائي ثم انتقل إلى حلب وهناك أخذ الفقهاء بالإنكار 
عليه ومن ثم قيام المناقشات بينهم. 

وقد كان لانتشار المذاهب الباطنية وخاصة الإسماعيلي منها كمذهب ديني في الشرق 
أن جعل حكام وفقهاء السنة يتخوفون من ذلك الانتشارء وكان في فلاسفةغلاة 
الصوفية قرباً واضحاً من التيارات الباطنية. 

وقد عرف السهروردي بتهوره وعدم تحفظه في إخفاء معتقداته» وخاصة اعتقاده في 
النبوة» النبوة الباطنية والتي تمثل الإمامة عند الإمامية. 


وهو الأمر الذي أثاره الفقهاء مع السهروردي حول قدرة الله تعالى على إرسال 
الرسل والأنبياء بعد وفاة النبي صلى الله عليه وسلم ولعل الغاية من طرح هذا 
السؤال هو حمل السهروردي على الاعتراف بأفكاره الباطنية الخاصة بصفات الإمام 
وقد أقر السهروردي في إجابته بما يعتقده غلاة الشيعة الإمامية. 

وقد أفتى الفقهاء بقتله» وقد أمر بذلك الملك الظاهر بن الملك صلاح الدين وكان ذلك 
سنة (584ه) في حلب. 


يصنف السهروردي نفسه أنه من الفلاسفة المتألهين» أي المتصوفين وينسب علمه 
للتراث الأفلاطوني؛ وإلى حكماء فارسء والتأله عنده علم يحصل لمن يريده عن 


طريق الذوق الباطني» مداره الفلسفة» والتصوفء ويقول عن ذوقه الذي ينفرد به 
بين المتصوفة والفلاسفة أنه التجربة» التي قوامها الحكمة أو هو الحكمة المجربة: 
وهو ذوق إمام الحكمة ورئيس الحكماء أفلاطون ومن سبقوه من زمن والد الحكماء 
هرمس ومن جاءوا بعده مثل أنباذقليس وفيثاغورشء وطريقته طريقة حكماء فارس 
مثل جاماسفء وفرشادشورء وبزرجمهر وهو يرجع مباشرة بمذهبه إلى زرادشئت 
نبي الإيرانيين» وقد أثبتت البحوث والنشرات عن رسائل السهروردي وفلسفته 
خصوبة مذهب السهروردي وغناه واحتوائه على مزيج غريب من الثقافات التي 
كانت شائعة في ذلك الوقت مما يعرف بالثقافة الهيلينتية حيث تمتزج الروحية 
الصادرة عن الأفلاطونية المحدثة والغنوصية والمانوية» مع ماكان قائماً في ذلك 
الوقت من صراع بين المسيحية والوثنية في مدارس الشرق الأوسط في مراكز 
الدراسات السريانية والساسانية قبل الفتح الإسلامي وقد امتنزجت فلسفته الشيعية 
الغالية المرتبطة جذورها بالغنوصية الفارسية القديمة المختلطة» بالأفلاطونية الحديثة 
وخاصة في نظريته في الإمامة والنبوة» مكونة النظرية التي اعتمد عليها فيما بعد 
ابن عربيء وابن سبعين. 
وقد ترك السهروردي مؤلفات كثيرة نحو 48 كتاباً: 
١‏ - المؤلفات الكبرى وهي أربعة تؤلف في مجموعها تعبيراً عن المذهب 
الإشراقي وهي التلويحات» والمقاومات» والمطارحات وحكمة الإشراق. 
؟ - المؤلفات الصغرى وهي كتب متكاملة يكمل بعضها بعضاً وتعبر عن 
مجموعة أفكار متقاربة وتهدف إلى غاية واحدة اشتملت عليه المؤلفات 
الأولى الكبرى وهذه المؤلفات الصغرى الألواح العمادية» بستان القلوب» 
هياكل النورء اعتقاد الحكماءء كلمة التصوفء اللمحات. 


" - الرسائل وهي تعبير رمزي عن المذهب الإشراقي تمهد طريق السالكين منها 
الفارسي وغير الفارسي مثل: أصوات أجنحة جبرائيل» والغربة الغريبة» 
لغات موران» مؤنس العشاق ورسالة الطير وصفير سيمورغ. 
ويمثل حكمة الإشراق وحدة الفكرة الكاملة عن مذهب السهروردي أما سائر 
الكتب فهي أقرب إلى التفصيلات والشروح. 


5 :الس اخواف :و التقففيينق !ل , 


('! انظر ترجمة السهروردي في شذرات الذهب - ابن العماد - 74:/4؟ - وانظر: سير أعلام النبلاء: 
7 وفيات الأعيان ‏ 775/7 أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردي - الدكتور 
محمد أبو ريان - الفصل الأول - ص١١‏ -55 - وانظر السهروردي - سامي الكيالي - 7٠١-1١8‏ 
وانظر المذهب الإشراقي بين الفلسفة والدين في الفكر الإسلامي - الدكتور محمد جلال شرف -١5١‏ 
وانظر الموسوعة الصوفية ‏ دكتور عبدالمنعم الحفني ‏ 775 7”8٠0-‏ - وانظر الفلسفة الصوفية 
في الإسلام ‏ الدكتور عبدالقادر محمود # ص”5 5 -553. 
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ثانياً: الإشراقية في اللغة والاصطلاح الصوفي: 
١‏ - الإشراقية في اللغة: 
أقترافت النسين لتزاقا . أضاتت والينيكلة على الصو والشوق: الشبووه اشرق 
الشمس... والمشرقة؛ والمشرّقة والمشرقة الموضوع الذي تشرق عليه الشمس... 
وأشرق الرجل أي دخل في شروق الشمس"٠".‏ 
؟ - الإشراقية في الاصطلاح الصوفي: 
يقول الجرجاني عن الحكماء الإشراقيين أن رئيسهم أفلاطون!"'. وفي الموسوعة 
الصوفية "مذهب الإشراق قال به السهروردي أساسه فكرة أن الله تعالى هو نور»ء بل 
امن 
وقعت الاختلافات بين الباحثين في معنى هذه النظرية أو الشكل من المعرفة المسمى 
بالإشراق» والذي أخرجه السهروردي نتيجة لتوحيد فرعي المعرفة العقلي الذوقي. 
وقد وقع هذا الاختلاف بين الباحثين سواء عرب أو مسلمين حول دلالات هذه 
النظرية. 
يقول الدكتور مدكور "حكمة الإشراق التي يعنيها - أي السهروردي - هي حكمة 
الفيض والنورء حكمة الكشف والتجليء وتتميز بأمور ثلاثة متصلة ومتكاملة: 

١‏ - تعتبر النور مصدر الوجود والمعرفة فهو أصل كل شيء. 

؟ - تؤاخي بين الروحانين جميعاً شرقيين أو غربيين. 

" - التعويل على الإشراق والاتصال بعالم النور وذلك هو الخلاص والسعادة/©!. 


ويذهب الدكتور التفتازاني إلى أن المقصود بالحكمة الإشراقية "نسبة إلى الإشراق 
الذي هو الكشف... وقد تعرف عنده بالحكمة | لمشرقية نسبة إلى المشارقة وهم أهل 


('! لسان العرب  ,١070- 774/٠١‏ 
انظر التعريفات # ص"7١,‏ 
('' الموسوعة الصوفية # ص88/. 


بين السهروردي وابن سينا ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق ‏ ص6. 
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فارس وحكمتهم ذوقية تعتمد على الإشراق وهو ظهور الأنوار العقلية ولمعانها 
وفيضانها في النفس عند تجردها7"". 

وتعريف التفتازاني مستند إلى رأي شيعي قديم وحديث. يقول قطب الدين الشيرازي 
في مقدمة حكمة الإشراق "إنها الحكمة المؤسسة على الإشراق الذي هو الكشف أو 
حكمة المشارقة الذين هم أهل فارسء وهو أيضاً يرجع إلى الأول لأن حكمتهم كشفية 
ذوقية» فنسب إلى الإشراق الذي هو ظهور الأنوار العقلية ولمعانها وفيضانها 
بالإشراق وجلي النفوس عند تجردهاء وكان اعتماد الفارسيين في الحكمة على الذوق 
والكقتقة :و كذ اقدماعريورتان كل أرسظو و شي" 

وهذا الرأي يقصر الفلسفة الإشراقية على الجانب الجغرافي وهو جهة الشرق 
والمقصود به بلاد فارس قديماً وإيران حديثاً. 

يرفض الدكتور أبو ريان الرأي القائل "بأن لفظ الإشراق يقصد به المدلول الشائع له 
فخنه من عدف أكديني الذوق و العدفع بل لق انكملة اللسيروردي ميال 
خَاضنا للدلآلة على مذهب يفقوم على" اعتبانالنون" المبدأ 'الخالضن للوجود يأكمليا!", 
كما يرفض الدكتور قصر المعنى الإشراقي على الناحية الجغرافية يقول "إن كلمة 
إشراق عند السهروردي ليس لها سوى معنى مجازي ولاتتضمن أي معنى جغرافي 
وإلا فكيف نستطيع إدراج أسماء أفلاطون وفيثاغورس وانباذودقليس في شجرة 
النسب الإشراقية برئاسة أفلاطون"''... والسهروردي نفسه يذكر أن مذهبه يرجع 
إلى المصبدويق :مها النوفاني :و القا زج 


"عمدكل إلزن التصريت اللواخني حس ااا 
"تقلا عن أصبول الفلسفة الإشراقيةات الذكفور آبو أزإنان. حت ضح لال سودق الشبعة المقاضوين: انط [فنحر اق 
الفكر والشهود في فلسفة السهروردي - الدكتور غلام الديناني ‏ ص١١‏ ومابعدها. وانظر حوار الفلاسفة 
أصالة الوجود والماهية بين الملا صدرا والفلسفة الإشراقية ‏ عبدالمجيد رضا ‏ ص”7” وص>؟7 ومابعدها. 

('' أصول الفلسفة الإشراقية # ص؟". 

© الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص58. 

انظر كتاب التوليحات اللوحية والعرشية ‏ السهروردي - ص؟ 7‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ إعداد 


وتحقيق يوسف إيبش. 


ويستدل الدكتور أبو ريان على رأيه استخدام السهروردي لفظي شرق وغرب بمعنى 
مجازي في مواضع كثيرة فهو يشير في التلويحات!"؛ إلى شرق أكبر وهو عالم 
العقول وشرق أصغر وهو عالم النفوس"!"". 

ومن الباحثين من يعطي النظرية الإشراقية معاني أبعد عن النواحي الجغرافية إذ 
يجعلها مؤيج من 'التضوف: والفلسشفة, 

"إنها تصور للمذهب المشائي الإسلامي والاعتماد على الجانب الإشراقي القائم على 
العلم الحضوري الاتصالي الشهودي فقط لاغير... فلسفة السهروردي هي الجانب 
الإشراقي البحت من المشاتية الإسلامية"!". 

أو "أنها الكشف أي ظهور الأنوار العقلية ولمعانها وفيضانها بالإشراقات على 
الأنفس عند تجردها... لقد قرن السهروردي الفلسفة إلى التصوف.. وهو يريد من 
الصوفي الفيلسوف أن يصل إلى مرتبة الحكيم المتأله"!؟. 

وأنها فلسفة مفهومها "يدور حول فكرة النور وإشراقه على العقول بالمعارف». 
والعلؤة الألهية خضوضا تلك التفية النصقاء مق العار قن .ودالوناضلئن/17, 

وأن الحكمة الإشراقية "ارتبطت بما قبل الفترة الأرسطاطاليسية» أي قبل أن تصبح 
الفلسفة عقلية» وحيثما كان الحدس العقلي لايزال أفضل الطرق لاكتساب المعرفة!"!. 
ومن الباحثين من يذهب إلى أن الإشراقية عند السهروردي بأنها تتمئل في هبوط 
الأنوار من (النور الأول) الذي يسميه (إشراقاً)» وذلك بفعل إشراق أنواره على 
الأنوزاق السخردة الأننى #الادقي فالاكدن وهو التي التكى رقعة عن الأمواو 
والإشراق لايتم إلا بحلول النور في الذات العارفة فتنتزع إلى إدراك المعقولات التي 
كن فوطي فير 


(0 'السايق بح طن 3 

(''! أصول الفلسفة الإشراقية # ص*7. 

"ا المذهب الإشراقي ‏ الدكتور محمد جلال شرف ص .١15١‏ 
) انظر السهروردي ‏ سامي الكيالي ‏ ص7" ومابعدها. 

فلسفة وحدة الوجود ‏ دكتور حسن الفاتح قريب الله # ص؟7١١.‏ 
و ثلاثة حكماء مسلمين ‏ سيد حسين نصر # ص587. 

") حوار الفلاسفة ‏ عبدالمجيد رضا ‏ ص١/‏ -؟/,. 
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" - الإشراقية عند السهروردي: 

تقوم فلسفة السهروردي الإشراقية على فكرة النور والإشراق ويصف السهروردي 
الله بأنه نور الأنوار يقول "إن كان في الوجود مالا يحتاج إلى تعريفه وشرحه فهو 
الظاهرء ولاشيء أظهر من النور فلا شيء أغنى منه عن التعريف!'!. 

ويقول "ياقيوم أيدنا بالنورء وتبتنا على النورء واحشرنا إلى النور واجعل منتهى 
مطالبنا رضاكء وأقصى مقاصدنا مايُعدّنا لأن نلقاك» ظلمنا أنفسناء لست على الفيض 
يكف الك 


8 


يقول الدكتور أبو ريان "هذه المقدمة تلخص المذهب الإشراقي تلخيصا مركزا يشير 
إلى شتى المذاهب النظري منه والعملي أي إلى الناحية الميتافيزيقية وإلى الجانب 
الشتوف لا 

والوجود بأسره عند السهروردي ليس إلا نورا تتفاوت درجات شدته» وجميع الأشياء 
تتضح بفضله؛ والنور المحض الذي يطلق عليه السهروردي اسم (نور الأنوار) هو 
الذات الإلهية» والنور الأعلى هو مصدر الوجود كله؛ مادام الكون في جميع درجات 
وجوده عبارة عن درجات متفاوتة من النور والظلمة» تين 01 يقول السهروردي 
"النور المجرد الغني واحد وهو نور الأنوار» ومادونه يحتاج إليه ومنه وجوده... 
ولاشئ أشد جودا ممن هو في حقيقة نفسه» وهو متجل وفياض لذاته على كل قابل. 
والملك الحق هو من له ذات كل شيء؛ وليس ذاته لشيءء وهو نور الأنوار"/". 
المتأله يقول "لاتحدث نفسك إن كنت امرءً ذا جد بأن تتكئ على سرير الطبع راضيا 
برغد عيشه في هذه الخربة القذرة وتمد رجليك فتقول قد احطت من العلوم الحقيقفة 


بشطرها ولنفسي علي حق... أتسمع منادي الله يناديك وتتصامم؟ قم من مرقد 


') كتاب حكمة الإشراق ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ ص87. 

'' هياكل النور ‏ ص9". 

('' أصول الفلسفة الإشراقية # ص7؟١.‏ 

4( انظر ثلاثة حكماء مسلمين ‏ سيد حسين نصر ل 5753. 

ا حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ ص"53 -917. 
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طبيعتك واستشرق لعل نفحة من الله تتلقاك وإذا عزمت فاصبرء وإذا شرعت تممء 
وإذا طرحت فاصعد وإذا رأيت فاسجد فلعل بارئك يناجيك"!'. 

وكقول "انكف إذا تطون خامق هو عل التدن ودر تاملا كدرماء الكق عر لد" "الباشحظة 
والنور الفائض من لدنه وجدنا في أنفسنا بريقاً ذات بريق» وشروقاً ذات تشريق 
تمقف اراد قشنا رطا كار 

وهو يدعو إلى مذهب قديم هو خليط من عقائد الفرس واليونان يقول "وكان في 
الفرس أمة يهدون بالحق وبه يعدلون حكماء فضلاء غير مشبهة المجوس قد أحيينا 
حكمتهم النورية التي يشهد بها ذوق أفلاطون ومن قبله من الحكماء في الكتاب 
المسمى بحكمة الإشراق» وماسبقت إلى مثله"!؟). 

وهو يرى أن هذه الحكمة قديمة سارية يقول "إن للحكمة خميرة ماانقطعت عن العالم 
أبد0, 

وهذه الحكمة هي عقائد الوثنين من الفرس واليونان والتي تناقلها الأشفخاص حتى 
وصلت إلى غلاة المتصوفة فوصلت إليه يقول "أما النور الطامس الذي يجر إلى 
الموت الأصغر فآخر من صح اعتباره عنه من طبقة يونان الحكيم المعظم أفلاطون؛ 
ومن عظماء من انضبط عنه وبقي اسمه في التواريخ هرمس. وفي الفهلويين مالك 
الطين المسمى بكيومرثء وكذا من شيعته: أفريدون وكيخسرو. وأما أنوار السلوك 
في هذه الأزمنة القريبة فخميرة الفيثاغوريين وقعت إلى أخي أخميم!'!» ومنه نزلدت 
إلى سهل تسترا" وشيعته؛ وأما خميرة الخسراونيين في السلوك فهي نازلة إلى سيار 


'' التلويحات اللوحية والعرشية ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ ص .7١‏ 

'! لفظة فهلوية من خور وهو النور - انظر إشراق الفكر والشهود - الدكتور غلام الديناني ‏ ص١5".‏ 
('' هياكل النور ‏ ص55. 

(؛) هياكل النور ‏ ص57. 

"ا كتاب المشارع والمطارحات - ضمن السهروردي المقتول ‏ ص١.‏ 

130 يعني دئ"النون' المصردي» 

ع سن ات 


ف 


بسطام!'! ومن بعده إلى فتى بيضاء !'! ومن بعدهم إلى سيار آمل وخرقان !"ا ومن 
الخسروانبين خميرة وقعت إلى ماامتزجت يه طزيقة مين خساير آل فيقاعورمن 
وابناذقليس وسقلبيوس على لسان حافظي الحكمة من الجانب الغربي والشرقيء 
ووقعت إلى قوم تكلموا بالسكينة يعرفون في دواوين القاصة"“ا. 

ومن عقيدته في النور وإشراقه يدعو السهروردي إلى تقديس الكواكب والنجوم 
خاصة الشمس وذلك لما تتصف به من الضياء والإشراق يقول "هورخش"*! الذي 
هو طلسم "شهرير”" نور شديد الضوء فاعل النهارء رئيس السماء واجب تعظيمه في 
لسن 

ويقول "لما كان النور أشرق الموجودات؛ فأشرف الأجسام أنورها وهو القديس 
الأب»؛ الملك» هورخشء الشديدء قاهر الغسق رئيس السماءء فاعل النهارء كامل القوة 
صاحب العجائبء عظيم الهيئة الإلهية» الذي يعطي الأجرام ضوئهاء ولايأخذ منها 
هو مثال الله الأعظء"!". 

والسهروردي في فلسفته ومذهبه لاينتسب إلى المسلمين بل ينتسب إلى الإشراقيين 
في كل مؤلفاته» وهو يفرق بينه وبين من ينتسب إليه وبين المسلمين من الفلاسفة. 
يقول عن هرمس وأغاثادمون وفيثاغورس وابناذوقيليس وأفلاطون "كانوا أعظم قدرا 
وأجل شأناً من كل مبرز في البرهانيات نعرفه من الإسلاميين"7)؛ كما أنه ناقم على 
فقهاء السنة طاعن فيهم ذلك أنهم فضحوا أقواله فدعا إلى سترها يقول " ولا تبذلن 


يعني أبي يزيد البسطامي. 

يعنى الحلاج. 

('' يعنى أبا الحسن الخرقاني. 

[) كتاب المشارع والمطارحات ‏ ضمن السهروردي ‏ ص١.‏ 

ا اسم الشمس بالفهولية ‏ انظر هياكل النور - هامش ص50. 

كتاب حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ ص”7١٠.‏ 
") هياكل النور - ص50. 

كتاب التلويحات اللوحية والعرشية ‏ ضمن السهروردي - ص"77. 
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العلم وأسراره إلا لأهله» وأتق شر من أحسنت إليه من اللثام» فلقد أصابتني منهم 


)١("دئادش‎ 


عناصر فلسفة الإشراق عند السهروردي: 

أولاً: الوجود: 

يرتبط السهروردي في نظرته للوجود بنظرية الفيض والصدور عند الأفلاطونية 
التديدة الو واف بأسوه عن الموروردى'لضن :الل نون تتفاوت وريجاتك كدتة ورهن 
واضح إذ لايحتاج إلى تعريف'"!. وجميع الأشياء تتضح بفضله؛ والنور المحض 
الذي يطلق عليه السهروردي أسم "نور الأنوار" هو الذات الإلهية» التي يبهر سناها 
الأبصار لنورانيتها وشدتهاء والكون في جميع درجات وجوده عبارة عن درجات 
متفاوتة من النور والظلمة فحسب... وعليه فالمرتبة الوجودية لجميع الكائنات تتوقف 
على مدى اقترابها من النور الأعلى ومدى تألقها بذاتها!". 


ثانياً: عالم الملائكة: 

وإذا كانت نظرية الفيض والصدور تنطلق من واجب الوجود الذي يفيض عنه العقل 
الأول ومنه العقل الثاني وهكذا حتى العقل العاشر الفعالء» يقول السهروردي 
بالفيض”*)» ولايتوقف عند هذا العدد إذ العقول أو مايسميه السهروردي الملائكة 
أعدادهم توازي الكواكب الثابتة فهي لاتحصى/". 

ويسمي السهروردي هذا الملأء الملأ الأعلى ويقسمه إلى نظامين طولي وعرضيء 
يقف على رأس النظام الطولي الملائكة المقربون وأعلاهم يسمى (بهمن) وهو يفيض 


0 الشايق :اشن 

('! انظر كتاب حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ ص87. 
'! انظر حكمة الإشراق - ص27 -88, 

4) انظر حكمة الإشراق -# ص١ ,١١‏ 

8 انظر حكمة الإشراق - ص14. 


بالنور على الملك المقرب الأدنى منه وهكذا حتى يكتمل النظام الطولي الذي يلقب 
أفراده بالأنوار القاهرة» ويسميه عالم الأمهات مادامت جميع الأشياء متولدة منه. 

أما النظام العرضي فهو عالم الذكورة وهو يقابل عالم الأنواع الأصلية أو المثل 
الأفلاطونية» ولاتولد بين هذه الأفراد كما هو الحال في النظام الطولي بل أفراده 
توجد جنباً إلى جنب» وكل فرد من هذه الأفراد هو (طلسم) أو (صنم) لأحد الأنواع 
ويسميهم السهروردي أرباب الأنواع أو أرباب الطلسم!'". 

وهذان العالمان لايزالان فوق العالم الظاهر. وعن الجانب الطولي تنجم عن حب 
الملائكة وولائهم للنورانية» الكواكب الثابتة ومن خلالها الأفلاك السماوية وعليه 
فالسماوات الظاهرة هي تجسيد للجواهر الملائكية!". 

وعن النظام الملائكي العرضي ينشأ نظام ملائكي أوسط من شأنه أن يتصرف 
كخليفة ويحكم على الأنواع مباشرة وتسمى أفراد هذا النظام (الأنوار المدبرة) "ا 
وهي تحرك الأفلاك بواسطة العشق وتحرس جميع الكائنات الأرضية. وجبرائيل هو 
رب النوع الإنساني والذي يعتبره السهروردي روح القدس وروح النبي محمد صلى 
الله عليه وسلم» والوحي المتدفق لكل طالب مادام جبرائيل هو الموحي الأعلى لكل 


ةا 
معر . 


ثالثاً : النفس: 

يرى السهروردي أن لكل نفس وجوداً في العالم الملائكي سابقاً لنزولها إلى حيز 
البدن» إذ للإنسان حارسه الخاص المقيم في عالم الملائكة» ولدى دخول هذه النفس 
البدن انقسمت النفس أو الجوهر الباطني الذي هو نواتها الملائكية غير المادية إلى 
قسمين قسم بقي في السماء وقسم نزل إلى سجن البدن» ولذا بقيت النفس في تعاسة 


117 زر حكينة للشو اق حاص الات ات 11 
1" انظر حكمة الإشراق - ص١١٠.‏ 
1" انظر حكمة الإشراق - ص”؟١٠.‏ 
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في هذه الدنيا وذلك لبحثها عن نصفها الآخرء والسعادة في الاتحاد بهذا النصف 
الملائكي واستعادت موطنها السماوي!'!. 


رابعاً: عالم المثل المعلقة: 

وهي موجودات وسط بين عالم المثل وعالم الأنوار العقلية؛ وعالم الموجودات 
الحسية» تنطبع فيها موجودات من عالم الأجسام وأخرى من عالم المثل» وهو مصدر 
الأحلام للنائم. فالعضو الذي يدركه هو المخيلة» ومعنى المعلقة تعني أن هذه المثل 
ليست حالة في جسم ماديء بل لها مظاهر تتجلى كما الصورة في المرآة» وهو عالم 
تعثر فيه على كل مافي العالم المحسوس من تنوع ولكن بحالة لطيفة!". 

وقد وجد السهروردي في عالم المثل المعلقة طريقة للقول بالتناسخ!/. فهو يقسم 
النفوس إلى كاملين ومتوسطين وأشقياء» فأما المتوسطين في العلم والعمل يبقون بعد 
الموت في عالم المثل المعلقة» طالما تستكمل نفوسهم بالحكمة النظرية» وينتقلون من 
فلك إلى آخر حتى يصلوا إلى عالم النور المحضء وأما الأشقياء فإنهم يبقون في دار 
الشقاء والعذاب في عالم المثل المعلقة تتجاذبهم الصور التناسخية المختلفة إلى أن 
يتطهروا من ذنوبهمأ“» وعليه فعالم المثل المعلقة مكان يسعد فيه المتوس طون إذا 
تبدو هذه المثل لهم مستنيرة على مايلتذون به» ومنها ظلماني للأشقياء سود زرق. 
أما نفوس الكمل من الأولياء فتصعد نفوسهم إلى مافوق العالم الملائكي لتسعد بنعيم 
قربها من النور الأعلى/". 

وفئ الم المثل المعلقة تتخذ فيه نفؤس الأشقياء أجشاما من أجساء الحيوان فتتشقى 
بها حتى تتطهرء وعالم المثل هو عالم الجنة والنار وهو العالم المتعلق بالمعاد 


الجسماني» وجميع مواعيد النبوة!'. 


'' انظر رسالة في اعتقاد الحكماء ‏ ضمن السهروردي ‏ ص١‏ -18. 
'' انظر حكمة الإشراق ‏ ضمن السهروردي ‏ ص١١١‏ ومابعدها. 
7 انظر السابق # ص!١7١,‏ 

17 نظن السابق صن 34 

9 انظن السابق #.ضن5؟77, 

انظر السابق ‏ ص7 .,١7‏ 


؟ - مبادئ الفلسفة الإشراقية عند الباحثين العرب: 

يذهب الباحثون العرب إلى أن فلسفة السهروردي أمشاج كانت سائدة في عصره فلقد 
تلقف من الفلسفات القائمة في ذلك الوقت أفلوطنية حديثة أو مشائية وعقائد الفرس 
والمذاهب الغنوصية لتكوين مذهب عقدي أو نظرية فلسفية تتمثل في حكمة 
الإشراق. 

يقول الدكتور أبو الوفاء التفتازاني "السهروردي عارف بالفلسفة الأفلاطونية 
والمشائية» والأفلاطونية المحدثة» وبالحكمة الفارسية» وبمذاهب الصائبة» وبالفلسفة 
الهرمسية... عارف بمذاهب الفلسفة الإسلامية» وعلى الأخص بمذهب الفارابي وابن 
سينا... وعرف طائفة من صوفية القرنين الثالث والرابع'!". 

إلا أن الاختلاف بين بعض الباحثين العرب في تحديد المصدر الرئيسي لهذه الفلسفة. 
فيذهب الدكتور أبو ريان إلى نقد الأصل الفارسي وتفنيد دعوى السهروردي 
بالانتساب إليها!"! ليؤكد الأصل الأفلاطوني الجديد يقول "إن البحث في المذهب 
الإشراقي سيظهر لنا ضعف القول بهذا الرأيء إذ أن الإشراقية (أفلاطونية محدشة) 
في جوهرها متأثرة في الظاهر بالفكر الفارسي القديم» وقد يكون تأترها هذا عن 
طريق المؤلفات الأفلاطونية المحدثة"!". 

وهو يرى أن كتاب الثولوجيا!*! والذي اطلع عليه السهروردي كما اطلع عليه غيره 
من فلاسفة المسلمين تضمن هذا الكتاب المبادئ الأساسية التي تقوم عليها فلسفة 
السهرورديء وخاصة في مبدأ إمكان الأشراف والفقر والغنى في النورية ويستخدمها 
السهروردي ليميز بها بين مراتب الأنوارء والقهر والمحبة والقرب والبعد عن 
الواحدء إبداع العقل للموجودات بترتيب تنازلي شيئاً بعد شيء!*. 


('أمدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ ص75 -77 بتصرف يسير. 

('' انظر الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية - مناقشة قضية المصدر الإيراني - ضمن الكتاب التذكاري 
شيخ الإشراق ‏ ص٠‏ 5. 

''١‏ أصول الفلسفة الإشراقية # ص؟2. 

) كتاب نسب خطأ إلى أرسطو - وهو مقتبس من تاسوعات أفلوطين وقد أشر تأثيراً بليغاً على الفكر 
قات 

9 انظر أصول الفلسفة الإشراقية # ص550. 
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كما تأثر السهروردي بكتاب (الإيضاح في الخير المحض) ''! وفيه إشراق الله على 

النفومنء وتسمية الله تور أء فهو النون العقلي +.والموجودات ضادرة غن انوا" 

ويجعل أبوريان من المشائية المسلمين المصدر الثاني لفلسفة السهروردي وخااصة 

في نظرية الفيض التي اعتقنها فلاسفة المسلمين!". 

ويذهب الدكتور عبدالقادر محمود إلى أن المصدر الرئيسي لفلسفة السهروردي هو 

الإرث الفارسي يقول "لاشك أن الأصول الفارسية القديمة هي التي أمدت غلاة 

الشيعة بتعاليمها تلك التي دخل من بابها السهروردي وازدهرت في حقلها 

الإشراقية"!*. 

ويستند الدكتور في قوة المصدر الفارسي كعنصر أساسي في فلسفة السهروردي 

الإشراقية» هو إلغاء أو السمو بعنصر النار من بين العناصر الأربعة (الماء والتراب 

والهواء والنار) وأن النار عند السهروردي معقولة» وهي مقدسة بنورانيتها وناريتهاء 

وماورد عن السهروردي من أدعية لهذه النار وصلواته لملائكة الأفلاك وأدعية 

للشمس. 

وينحو المؤلف بالأفلاطونية المحدثة إلى مرتبة المصدر الثاني وخاصة في كتاب 

أثولوجيا أفلوطين» واستعمال الرمزا". 

السهروردي وخاصة ابن سينا في كتابه الإشارات يقول "يمكن القول بأن تصوف 

'') وهو جزء من بعض نصوص كتاب الإلهيات لابرقلس - زعيم الفرع الأثيني للأفلاطونية المحدثة ‏ أقتبس 

هذا الجزء راهباً سورياً ‏ انتحل اسم ديونسيوس الإبروباغي - انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم 

ص 7٠٠١‏ ومابعدها ‏ وانظر مقدمة الأفلاطونية المحدئة عند العرب ‏ عبدالرحمن بدوي ‏ ص 

ومابعدها ‏ وانظر أصول الفلسفة الإشراقية ‏ الدكتور أبو ريان - ص55. 

('! انظر أصول الفلسفة الإشراقية ‏ ص35 - ومن النصوص الواردة في الخير المحض المطابقة لفل سفة 
النور وإشراقه عند السهروردي.. العلة التي تنير أولاً ‏ تنير معلولها - وهي لاتستنير من نور آخر لأنها 
هي النور المحض الذي ليس فوقه نور" - كتاب الإيضاح لأرسطو طاليس ‏ ضمن الأفلاطونية المحدثة عند 
العرب عبدالرحمن بدوي ‏ صم -5. 

('! انظر أصول الفلسفة الإشراقية # ص١٠٠7.‏ 

) الفلسفة الصوفية # ص 45١‏ . 

انظر الفلسفة الصوفية # ص”555 ومابعدها. 
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السهروردي على حرارته لايفترق عن تصوف ابن سينا في شيء كثير... لقد وصل 
الأمز :بهذا الأول أن استعان ألفاظ ابن منينا إل.حائت أففار :111", 
ويرى هلال أن السهروردي ليس أكثر من تابع لفلسفة الفارابي وابن سينا على 
الخصوصء مع أن المصدر الأساسي الذي أخذ منه السهروردي هو كتاب أثولوجيا 
وغيرها من مؤلفات أتباع الأفلاطونية المحدثة وأنها نفس المصادر التي أخذ عنها 
الفازاني.واأيخ,سينا واتباع الأفلاطونية المتحذكة من الإسلاميين :عموما. 
أما ماورد في فلسفة الإشراقية من نسب ذلك إلى إشراقية الهفود والفرس فهي 
عناصر قد دخلت مبكرة في الأفلاطونية المحدثة قبل معرفة الإسلاميين لها !". 
وفي أقوال الدكتور محمد جلال شرف ميل إلى هذا الرأي إلا أنه يجعل المصدر في 
جملة المشائية الإسلامية» مع إسقاط دور ابن سينا في شل دعوى السهروردي 
الوقوف ا" 
ويلخص الدكتور محمد البهي شتيت المبادئ المستقاة من أطياف الفكر الفلسفي التي 
حاول السهروردي صياغته ضمن وحدة حاول أن يجعلها منسجمة وذلك من خلال 
استعراض كتاب هياكل النور للسهروردي يقول "نجد في هذه الوحدة الفكرية المؤلفة 
للسهروردي في هياكل النور: 

١‏ - ارسطو في فكرة الواجب والممكن» وحدوث الكثرة عن الواجب. 

١‏ - أفلاطون في فكرة المثل المجردة. 

* - أفلوطين في فكرة أصول العالم» وجدله الصاعد والنازل. 

5 - الثنوية الفارسية» وبالأخص المانوية» في فكرة النور والظلام. 

ه - المسيحية في فكرة القديسين (الأب) عند أريوس والسيد الأعظم. 


('! التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص7١١.‏ 
1" انظر السابق -# ص8؛١.‏ 
111 انظر المذهب الإشراقي ح صن١11.‏ 
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كا - الإسلام في فكرة الله والخلق» والملائكة. والوحيء والنبوة. والثواب 
والعقاي1, 


ويذهب بعض الباحثين إلى أن مصادر الإشراقية هي: 

١‏ - المفهوم السينوي الذي تبناه ابن سيناء وهو مزيج من الإشراق الأفلاطوني 
والعرفان عند غلاة الصوفية. 

١‏ - المفهوم الأفلاطوني (الخير بالذات) الذي كان أفلاطون قد رمز إليه بالشمس 
عندما استعصى عليه إدراكه إثر تجاوزه عنده لمفهوم الماهيات؛» وعالم المثل»؛ 
واستحالة إخضاعه عنده للتصورات والماهيات. 

- المفهوم الأفلوطيني الإشراقي الذي يتمثل في نظرية الفيض. 

؛ - المفهوم الخسرواني الفارسي وصلته بمبدأ النور الأزلي والظلام الحادث عنه. 

5 - المفهوم السهروردي وهو الذي يدور حول فكرة النور وإشراقه على العقول 
كالم 


ه - نقد الأصل الفارسي: 

يتعلق المستشرقين بفكرة الأصل الفارسي لفلسفة الإشراق عند السهرورديء. كما 
يتعلق بها غلاة الشيعة الإيرانيين وغيرهم بهذا الأصل وذلك لفرضية مزعومة وهي 
أفضلية العقلية الفارسية سواء بالمقارنة مع الفكر اليوناني أو المصري أو العربي 
والإسلامي» وإذا كانت هذه الدعوى متزعمة في الفكر الشيعي الإيراني كما يتميز 
به» هذا الفكر من شعوبية كارهة للعرب والعربية» فإنها لدى المستشرق أشد إذ 


4.6 


ترجع أصول الغرب إلى إيران؛ فارس القديمة!"". 


''' دور السهروردي في عالمية الثقافة في القرن السادس الهجري ‏ ضمن الكتب التذكاري شيخ الإشراق - 
عن 152 

.177- ١7١ص انظر فلسفة وحدة الوجود  الدكتور حسن الفاتح قريب الله‎ ''١ 

('' انظر الفصل الأول - المبحث الثاني من هذه الرسالة. 


تفن 


يقول الدكتور أبو ريان "الدروس التي وعيناها جيداً عن تيار الحركة الشعوبية 
وآذاوهاة المدفرة كلق اليد الاتناقي؟ كان نيجت أن كرون يما قار # افك أن 
على الأقل الحذر من أمثال هذه الدعوى - أسباغ الصفة الإيرانية على فلسفته ‏ 
التي ساقها صاحب المذهب نفسه السهروردي وهو فارسي الأصل الأمر الذي لابد 
من أن يحفز الباحث إلى مزيد من الدراسة!". 

تلك التي قام بها المستشرقون إلى أنها فارسية الأصل... وهي نظرية في جملتها 
خاطئة ويرجع خطؤها أساسا إلى أخطاء في المنهج التاريخي وتطبيقه على التصوف 
الإسلامي إما عن حسن نية المستشرق وإما عن سوء نية لتفريغ الحضارة الإسلامية 
من مضمونها وإرجاع الوحي والنبوة إلى مصادر تاريخية محضة في ديانات الشرق 
الوا" 


ويمكن تفنيد هذا الرأي من جهات: 

أو القنناب» ابر و ردي إلى افلتطوق” 

التمس الباحثون انتساب السهروردي إلى أفلاطون وورود اسمه بين الحكماء 
الإشراقيين وقيام فلسفة السهروردي على الإرث الفكري لأفلاطون في محاوراته 
الشفوية والمدونة مدخلاً لنقض دعوى الأصل الفارسي لحكمة الإشراق عند 
السهروردي فيمثل اعتراف صاحب المذهب وتلامذته من بعده على السواء بأن 
أفلاطون هو إمامهم» وأنه صاحب الحكمة الذوقية» فقد استند مؤلف رسالة المثل 
الأفلاطونية الإشراقي المجهول إلى أفلاطون وإلى أقواله في رسالته في مواضع 
متعددة على أنه إمام الإشراقبين/"» بل أنه ينقل أقوال أفلاطون على أنها رأي 


('' الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية ‏ ضمن الكتاب التذكاري - ص47 . 
")ا حكمة الإشراق والفينومينولوجيا ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق ‏ ص178. 
"' انظر رسالة في المثل العقلية الأفلاطونية ‏ مؤلف مجهول - تحقيق عبدالرحمن بدوي ‏ ص7 و75١.‏ 


0000 


الإشراقيين كما يردد إشراقي متأخر عن صاحب الرسالة هو صدر الدين الشيرازي 
مقولة الإشراقيين "نحن الأفلاطونيين أتباع أفلاطون"!'. 

وعليه فقد تعرف السهروردي إلى هذه الفلسفة من مصدر غير المصدر الفاردسيء 
فما نسب إلى السهروردي بأنه أول من قال بوجود عوالم ثلاثة عالم للعقول المجردة 
وعالم المحسوسات وعالم متوسط هو عالم المثل المعلقة سبقه إليه أفلااطضونء قال 
صاحب الرسالة في المثل " أما أفلاطن فجعل الصورة المعقولة المفارقة موجودة 
لكل سول مشكن "ليغا ماه 3 ااقانت هد حت بن ]1 افق ف نكن اناه 
صوراً طبيعية'!"!» وقال عن مايسميه السهروردي (عالم المثل المعلقة) و(عالم 
الأشباح المجردة) "مبتدع القول بوجوده صريحاً من الحكماء هو صاحب الإشراق» 
وق عض م أراكل'الحكماء: كان قو لوي 

بل ينسب هذا القول إلى جملة من فلاسفة اليونان "أما الحكماء فلأن أفلاطن وسقراط 
وفيثاغورس وأنباذفليس وغيرهم من الأقدمين كانوا يقولون بالمثل الخيالية المعلقفة 
بلا محل"!8, 

كما سبق ابن سينا السهروردي في إدراك رأي أفلاطون في عالم المثل المعلقة 
وأورده في كتابه الشفاء بأن لأفلاطون رأيين الأول وهو الثابت في المحاورات 
المدونة والثاني هو المناقشات الشفوية والغير مدونة والتي ذكرها أرسطو في مابعد 
الطيوواة! 

كما أشار الإشراقي المجهول صاحب رسالة المثل إلى وقوف الشيخ الرئيس على 
ذلك بقوله "إن لأفلاطن قولين: أحدهما أن المثل يشمل الأمور التعليمية والطبيعية 


الأنفان الأريعة ضكر الدين الشيوازي: (ملا ضدرا) خضن؟ انقلا عن الاشراقيةندرسة أفلاطوكيةات 
الدكتور محمد أبو ريان - ضمن الكتاب التذكاري - ص؛ ؛ . 

['! المثل العقلية الأفلاطونية ‏ ص/. 

"ا السابق - ص850, 

4 السابق ل ص16 , 


8 انظر الشفاء ‏ ؟5/9هه -/51ه, 
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جميعاء وثانيها أنه خاص بالأمور الطبيعية دون التعليمية» ولهذا جعل الشيخ في نقل 
الرأي الثاني أكثر ميل أفلاطون إليه؛ لا كل ميله إليه"!". 

وقذ اكترظن علن هذا الوحة '" باواء: 

الرأي الأول: أن مبادئ الفلسفة اليونانية قد نقلت من الفرس إلى اليونان يقول أحد 
الباحثين الشيعة "المشهور في التاريخ هو أن نظرية العقول المتكافئة وأرباب الأنواع 
من إبداعات أفلاطونء والذين لديهم معرفة بآراء أفلاطون وعقائده يدركون جيداً أن 
التشابه القائم بين أفكار هذا الفيلسوف اليوناني وعقائد قدماء الإيرانيين لايمكن عده 
نتاج نوع من التصادف"!". 

ويستدل على تطعيم الفكر اليوناني بالعقائد الفارسية:؛ قيام النزاعات السياسية 
والعسكرية» ورحلات اليونانيين للبلاد الإيرانية» وتواجد المجوس في أسيا الصغرى؛. 
وثناء اليونانيين على حكمة الإيرانيين» ويرجع هذا التأثير حتى قبل سقراطء» ويستند 
الباحث الشيعي إلى مؤلفات ل (زانتوس) و(هرميبوس) حول المجوسء والتي لم 
يبقى منها إلا مقاطع قصيرة مبعثرة في مؤلفات اللاحقين!؟. 

كما ذكر الدكتور أبو ريان استدلال بعض الباحثين على انتقال الحكمة الإيرانية إلى 
اليونان عن طريق حملة الإسكندر الأكبر على فارس وظفره بدار ملكهم وماذكره 
السهروردي من أن الإسكندر نقل كتبهم وأن أرسطو ماكان له أن يأتي بما أتى لولا 
تلك المؤلفات*. 

وهذا الرأي مردود إذ لاسند حقيقي من التاريخ والفكر عليه» وهو أمر أقر به بعض 
الباحثين الشيعة» يقول الدكتور سيد حسين نصر "عندما نتكلم عن الحكمة الخسروانية 
أو الفهلوية... فهذا لايعني أنه كانت هناك في إيران طبقة كبيرة من المفكرين ممن 
يضارعون ابن سينا والفارابي أو كانت لهم آثار ثم اختفت من بعد الفتح الإسلامي: 


['' المثل العقلية الأفلاطونية ‏ ص8. 

('' أسبقية معرفة أفلاطون بالمثل المعلقة خاصة وبالحكمة الإشراقية عامة. 
!'١‏ إشراق الفكر والشهود في فلسفة السهروردي ‏ ص”5”. 

0 انظر السابق # صهه؟ -5ه؟, 

9 انظر أصول الفلسفة الإشراقية # ص8/. 
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وعبثت أنامل النسيان بأفكارهمء فهذا القول لاشك غير معقول ومثل هذه الحادثة غير 
ممكن في تاريخ الفكر البشري"!". 

حتى الدكتور الديناني الاثنا عشري الذي عقد المقارنات وأورد الأدلة على تسرب 
الحكمة الإيرانية إلى اليونان عقب كلامه بقوله "من الصعب أو من المتعذر تسليط 
الوه 1ن عكذه الحقية الفار يفي 

الرأي الثاني: 

رحلة أفلوطين إلى فارس بصحبة جيش الروم بقيادة الإمبراطور غوردين» فزعم 
الإيرانيين أنه تأثر بالفكر الفارسي» وهذه المقولة ينقضها مؤرخ حياة أفلوطين تلميذه 
فرفوريوسء إذ يذكر أن أفلوطين قد هرب بعد هزيمة الجيش ولاذ بأنطاكية!". 
الرأي الثالث: 

هجرة فلاسفة أثينا من الأفلاطونيين الجدد السبعة إلى فارسء بعد أن أغلقت المدارس 
الفلسفية في أثنيا وحظر تدريس الفلسفة فيها فاحتمى الفلاسفة السبعة بملك الفرس 
كسرى أنوشروان وذلك في القرن السادس بعد الميلادا*!. 

وهذا الرأي» وإن أثبت هجرة هؤلاء الفلاسفة فإنه يثبت تأثرهم بالفرس وتأثر الفرس 
بهم إلا أنه لايعطي للعقائد الفارسية القديمة مزية في الفكر اليوناني إذ أن هجرة 
هؤلاء الفلاسفة إلى فارس كانت بعد أن بلغت الفلسفة اليونانية أوج مجدها وانحدرت 
إلى الاضمحلال؛ فأصبحت مدارس أثينا مقفرة من التلاميذء وتناقص عدد العلماء 
فيهاء وكانت الإسكندرية قد فقدت مكانتهاء فانتهت الفلسفة اليونانية» عند هذا الحدا"). 


('' شيخ الإشراق ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق ‏ ص ."١‏ 


")ا إشراق الفكر والشهود # ص5ه". 

('' انظر كتاب فرفوريوس في حياة أفلوطين وتصنيف مؤلفاته - مقدمة تاسوعات أفلوطين ‏ نقله إلى العربية 
عن الأصل اليوناني الدكتور فريد جبر. 

انظر تاريخ الأدب في إيران ‏ براون  ١45/١‏ - وانظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم ‏ 
ص 7١١‏ وانظر الفلسفة عند اليونان - دكتورة أميرة حلمي مطر # ص”557. 

ا انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم ‏ ص١5"0.‏ 
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بل إنه "وعلى الرغم من ترحيب كسرى بهم وأمره بترجمة كتبهم وجدوا من الأفضل 
لهم أن يرجعوا إلى وطنهم يقضون فيه بقية حياتهم في ظل الإمبراطورية 
الرومانية"!". 

ثانياً: تطور الفكر السهروردي: 

تتلمذ السهروردي في بداية حياته الفلسفية على شيوخ المشائية وخاصة فخر الدين 
المارديني إذ كان أستاذاً في اللغة والفلسفة في ماردين؛ وقد استفاد السهروردي من 
اتصاله في تكوين مذهبه المشائي؛. من جهتين الأولى أن المارديني قد درس ابن 
سيناء والثانية شغف السهروردي بالفلسفة أكثر من بقية العلوم وميله إلى كتب ابن 
ف 

وقد اعتمد الدكتور أبوريان على التصنيف التعليمي لكتب السهروردي في تفنيد 
الأصل الفارسيء إذ تبدأ معظمها من مسلمات الحكمة المشائية» يقول السهروردي 
عن نفسه "صاحب هذه الأسطر كان شديد الذب عن طريقة المشائين... مصراً على 
ذلك لولا أن رأى برهان رب(" ويقول في كتاب آخر "إن غرضي من هذا الكتاب 
المواكةل تمرك لهف .عزو ماخة النشافى كن الييدا! تون بسكل المشانية (السكبف 1 
الجلية) مقدمة لا غنى عنها للحكمة الذوقية يقول "أجود مايعتمده فيه الباأحث قبل 
البحث عن حكمة الإشراق الطريقة التي ذكرناها في التلويحات"!”. 

وكتاب التلويحات يتناول الفلسفة الأرسطية على نحو ماوصلت إلى الإسلاميين أي 
الأرسطية الممزوجة بالأفلاطونية المحدثة!'. 


('! الفلسفة عند اليونان # ص”55. 

'" انظر السهروردي - سامي الكيالي - .ص15 7١.‏ - وانظز أصول الفلسفة الإشراقية - الدكتور أبو 
ريان ‏ ص١5.‏ 

('! حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ ص؛ .٠١‏ 

كتاب المشارع والمطارحات ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ ص55. 

'' السابق ‏ نفس الصفحة. 

''! انظر أصول الفلسفة الإشراقية # ص١7١.‏ 


1 


وإذا كان السهروردي في بدايته الفلسفية مشائياً فهو معارض لأهم عقيدة فارسية, 
الثنائية في النور والظلام (آرمزدا) أو أهورا مزدا والظلام أهريمن وكل من هذين 
الكائنين يقيم في ناحية من نواحي العالم وهما يتقاومان ويتغالبان!". 

والسهروردي يرى أن الظلام هو النقيض المنطقي للنور فهو بذلك ليس أمراً ثبوتيا 
عنده» وبالتالي لايوجد صراع بين النور والظلمة» وإنما الظلام هو ذبول الأشعة 
وموتها!"". 

يقول الدكتور أبو ريان "كيف يمكن أن تتدخل الثنائية الفارسية في مذهب الإشراق» 
وهو ينطوي على فكرة الدورة العالمية الإسماعيلية أي تكرار وجود أهريمان» مما 
يتعارض مع الاتجاهات الروحية للمذهب الآخذ بمبدأ الترقي الروحي"!". 

ويقول سيد حسين نصر "قد أشار السهروردي بوضوح إلى أنه ليس ثنائياً بحال من 
الأحوال» وأنه لم يكن يرمي إلى اتباع التعاليم الظاهرية للزرادشتيين» بل على 
الفكدن؟ اعقو حنيية منفيا إل حقاعة مك التحكماة الو انين أحننهانه الماتةلناطان1 
القائمة على وحدة المبدأ الإلهي!*. 

وايغا ‏ امتكةاء المفبط ع الفارمض» 

استخدم السهروردي ألفاظاً فارسية قديمة في صياغة مذهبه» وقد استخدم هذا 
المصطلح وسيلة للتدليل على الأصل الفارسي للمذهب خاصة في استعمال ألفاظ 
النور والظلمة وأسماء حكماء فارس ونحو ذلك. 

يقول الدكتور حسن حنفي في نفي الأصل الفارسي بناءً على استعارة الألفاظ "إن 
ذلك لايتعدى مجرد استعارة لفظية» فنحن نعلم أن هذه الألفاظ وغيرها من الألفاظ 
اليونانية» كانت متداولة في البيئة الإسلامية منذ عصر الترجمة... وقد استعمل 
المتكلموت والفلاسفة بل الصوفية والأصولبيت: هذه الألفاكظ"!”, 


('' انظر الملل والنحل ‏ الشهرستاني ‏ 757/7 - وانظر زرادشت الحكيم ‏ حامد عبدالقادر ‏ ص85. 
('! انظر حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ ص84 -50. 

"ا الإشراقية مدرسة أفلاطونية إسلامية ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص50. 
0 خلاكة حكماء مسلفين نض لذت 


"ا حكمة الإشراق والفينومينولوجيا ‏ ضمن الكتاب التذكاري # ص١18١.‏ 
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ويقول الدكتور أبو ريان "المصطلحات الفارسية الواردة في المذهب لاتحمل أي 
محتوى فكري يخرج بها عن دائرة الفكر اليوناني وتياره المتأخر"!'". 

ويقول سيد نصر "اعتمد السهروردي الزرادشتية في استعمال رموز النور والظلمة 
خاصة:؛ وفي علم الملائكة الذي عول فيه على اصطلاحاتها تعويلاً شديدا"!". 

ويقول الدكتور إبراهيم هلال "مايرددها السهروردي من إشادة بحكمة الفهلويين أو 
الخسروانيين أو اليونان» لايعدو أن يكون مظهراً شكلياء يمس المظهر ولايصل إلى 
الجوهرء وليس وراءه إلا مجرد الإعجابء والافتتان"!". 

لقد تبين مما سبق أن ماألقاه المستشرقون من أهمية للأصل الفارسي على المذهب 
الإشراقي لايعدو أن يكون وراءه أسباب غير البحث العلمي. فقد ذكر الدكتور حسن 
حنفي منها جملة: 


(0) 


-١ 


جعل المستشرقون الإشراق مذهب إيراني قديم لاشأن للمسلمين به» وهو بذا 
جزء من التراث الشيعي ذلك الفكر الخصب المواجه للإسلام المتمثل بأفل 
السنة ذي الفكر المجدب عبدة الحرف ووصفهم بضيق الأفق والسذاجة. بل 
وصف الفكر الإسماعيلي خاصة بأنه الفكر الذي استطاع أن يتحرر من نطاق 
الإسلام الرسميء. إذ حكمة الإشراق رد فعل طبيعي من غلاة الشيعة 
الإسماعيلية ضد أهل السنة. 

وعليه يمثل السهروردي الشيعي الفكر الخصب شهيد الحق في حين يمثل 
صلاح الدين السني جمود أهل السنة. 

أظهر هذا الالتزام للأصل الفارسي تعاطف المستشرقين مع غلاة الشيعة ضد 
أهل السنة» إذ يقترب غلاة الشيعة من المسيحيين في جملة من عقائدهم 
فنظرياتهم عن التوسطء والجسم والإمام» والسر أقرب إلى الفكر المسيحي 
الأفلاطوني؛ كما أن إيران أحد مصادر الفكر الأوروبي؛ إثر هجرة شعوب 
وسط آسيا إلى أوروبا فهي الرحم التي يرجعون إليها. 


الإشراقية مدرسة أفلاطونية - ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص١5.‏ 
ثلاثة حكماء مسلمين - ص9/. 
('' التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص5١١.‏ 
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- كون غلاة الشيعة المرتع الخصب لإنشاء الفرق الدينية والاتجاهات السياسية 
الموالية للإستعمارا"". 


5 - أصالة الإشراق عند السهروردي: 

يذهب بعض الباحثين من العرب والمسلمين إلى أن السهروردي في مذهبه كان 
أصيلاً مبدعاء لم يسبق إلى تلك الفلسفة كما نسب السهروردي لنفسه هذا السبق!", 
وخفيفة القين: أن :البو رودي لد نجافي يجكيذه نه ليرت لحان الالصيقة لصوف 
الإشراقية في ثوبها المشائي» عند فرق وأشخاص: 

أ - القرامطة: 

تتفق عقائد القرامطة ومذهب السهروردي الإشراقي إتفاقاً يجعل هذا الأخير ناقلاً عن 
سابقته» يقول الملطي أقدم مؤرخ للفرق (ت717اه) عن القرامطة "وهم قوم يقولون 
إن الله نور علوي لاتشبهه الأنوار ولايمازجه الظلام» وإنه تولد من النور العلوي؛ 
النور الشعشاني فكان منه الأنبياء والأئمةا""... وزعموا أن لاجنة ولانارء ولابعث 
ولانشورء وأن من مات بلى جسده؛ ولحق روحه بالنور الذي تولد منه» حتى يرجع 
كما كان... ويزعموا أن الإنسان هو الروح فقط وأن البدن هو مثل الثوب!؟! الذي 
قو ليه قعل 7 

كما ذكر الجويني في كتابه الشامل فرق تعتقد بالأنوار في عبادتها!". 

وفكل مومتوكة: إخوان: الضنقا شائة# تصسوقية قلسفية قوسبطية هذ وربها بويا 
مذهبها"!» قال شيخ الإسلام ابن تيمية فيمن يعتقدون أن النور الحق هو الله تعالى وأن 


('' انظر حكمة الإشراق والفينومينولوجيا ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص10١‏ -197. 

('! انظر خاتمة كتاب المشارع والمطارحات - ضمن السهروردي المقتول ‏ ص 5. 

('" انظر كلام السهروردي عن نور الأنوار ‏ حكمة الإشراق - القسم الثاني ضمن السهروردي المقتول ‏ 
ص/ام -88. 

يقول السهروردي "الحكيم المتأله هو الذي يصير بدنه كقميص يخلعه تارة ويلبسه تارة أخرى" كتاب 
المشارع والمطارحات ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ ص 74. 

19 '.التنبيه والرذ:ت الملظطي؛ح صن :917 

انظر الشامل - ص”54. 

("'' انظر رسائل إخوان الصفا ‏ */هم١‏ ممه" -6../9. 
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وأن اسم النور لغيره مجاز محض قال "وكذلك تسلك الإسماعيلية الباطنية في كتابهم 
الملقب ‏ (بزسائل: إخواخ'الضنفا 17 7', 

ب - الغزالي: 

يمثل كتاب مشكاة الأنوار للغزالي» مادة غنية بفكرة النور والإشراق بل يعد مصدرا 
هأما من اتضبادل النة هج الاشرافي .١‏ 

فقد تكلم الغزالي فيه عن الفيض النوراني!"» وعالم الحس (عالم الظلمة) وعالم 
الملكوت (عالم المثل النورية) /*» وأشار إلى التراث الفارسي ومذهب الثنوية في 
النور والظلمة» ومذهب الصابئة في عبادة النجوه!”. 

يقول الدكتور أبو ريان "الغزالي والسهروردي كلاهما على حد سواء قد تأثر 
بأساليب 'القرامطة ون كتات مشكاة الأنواز دليلاً على هذا وأن البنهروودي قد اتائر 
بالقرامطة من جهة؛ وبكتاب مشكاة الأنوار من جهة ثانية"!'. 

ج - ابن سينا: 

اختلف المستشرقون في ابن سينا هل هو مؤسس المذهب الإشراقي أم لا؟ 

ويذهب الباحثون العرب والمسلمين سنة وشيعة إلى أن ابن سينا كان مطلعاً على هذا 
النوع من الفلسفة الصوفية» ومنهم من جعله المؤسس والمرسي قواعد هذا المذهب 
يذهب الدكتور أبو العلا عفيفي إلى أن ابن سينا هو المؤسس الحقيقي للإشراقية إذ 
أن الغاية عند الإشراقي هو التخلص من قيود الفلسفة الأرسطية وشراحها المشائيين 
ويقول عن مشرقية ابن سينا "الذي توخاه ابن سينا من الفلسفة المشرقية هو التحرر 


('' بغية المرتاد #.ص؟؟, 

('! يقول الغزالي في مقدمة كتابه "الحمد لله فائض الأنوار وفاتح الأبصار... والصلاة على رسوله محمد نور 
الأنوار" مشكاة الأنوار - ص5١١.‏ 

انظر مشكاة الأنوار - ص”١١‏ - وص175١,‏ 

4 السابق # ص ؟6١,‏ 

9 (الشايق بض 7 


ا أصول الفلسفة الإشراقية # ص8١٠.‏ 
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من المشاتية الأرسطية؛ وهذا بعينه ماتوخاه السهروردي في فلسفته الإشراقية» مع 
مابين الرجلين من تفاوت فيما وصلا إليه من نتائج"!". 

ويقول سيد نصر "في الشرق حظيت فلسفة ابن سينا الباطنية أو المشرقية بأشد 
الترحيب» فقد كان علم الكون مؤيداً بعلم الملائكة عند ابن سيناء وهو ماتبسط 
السهروردي في عرضه ضة"!". 

ويقول عبد المجيد رضا "الفلسفة المشرقية هي التي اختط أصولها ابن سينا ورأس 
قواعدها السهروردي من بعده وقد عرفت أيضاً باسم الفلسفة الإشراقية"!, 

ويقول الدكتور أبو الوفا التفتازاني "عرفت الحكمة الإشراقية عند السهروردي كما 
عرفت عند ابن سينا من قبله بالحكمة المشرقية» نسبة إلى المشارقة الذين هم هفل 
فارس"!4). 

وقد وجه بعض الباحثين النقد إلى السهروردي وكوربان في قوليهما أن ابن سينا 
ماوصل إلى الحكمة الإشراقية يقول الدكتور أبو ريان في جوابه عن سؤال هل تكفي 
ميتافيزيقا الإشارات لإقامة فلسفة إشراقية؟ "الواقع أنها تكفي بالإضافة إلى ماورد في 
كتب ابن سينا الأخرى مثل حي بن يقظان ورسالة الطير وقصة سلامان وأبسال... 
كان اق شينا متهيا إلى الداكية الإشوافيةة أى إن امتحلاء تون الحق»«ويظيسن أن 
هناك كراساً تحوي جزءاً ميتافيزيقيً عن حكمة المشرقين لم يطلع عليها 
السهرورديء لأن الاتجاه الإشراقي واضح في مقامات العارفين/”! وغيرها من 
الرسائل الصوفية!. 

ويذهب الدكتور إبراهيم هلال إلى أسباب نقد السهروردي لابن سينا في فلسفته 
الصوفية أن السهروردي أراد أن ينسب إلى نفسه ماليس لهاء أو أنه لم يفطن جيدا 


('' الناحية الصوفية في فلسفة ابن سينا ضمن الكتاب الذهبي للمهرجان الألفي التذكاري ‏ ابن سينا - 
ص؛ ؛4. 


('1 كلاثة تكماء مسلمين اص /17: 
['' حوار الفلاسفة ‏ ص””. 

11 "“مدكل إلى التضيوف: الإسلاتق حصن 1ل , 

"ا انظر الإشارات والتنبيهات ‏ ابن سينا القسم الرابع ‏ ص784. 
''!) أصول الفلسفة الإشراقية # ص5١١-1١1١,‏ 
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لما عندهما - الفارابي وابن سينا - من نواح أفلاطونية وأفلوطينة... وأن ابن سينا 
لم يعلن تحمسه لتلك المصادر الشرقية والإشراقية التي أخذ عنها كما فعل 
السهروردي"!". 

ولعل السبب الأخير هو الأقرب للواقع إذ يصرح السهروردي بذلك في المطارحات 
بقوله "ولهذا صرح أبو علي في كراريس نسبها إلى المشرقيين توجد متفرقة غير 
ملتئمة» بأن البسائط ترسم ولاتحدء وهذه الكراريس نسبها إلى المشرق فهي بينها من 
قواعد المشائيين والحكمة العامة... ولايتقرر به الأصل المشرقي المقرر في عهد 
العلماء الخسروانية فإنه هو الخطب العظيم وهو الحكمة الخاص"'. كما عقد 
الباحثون العرب المقارنات بين ابن سينا والسهروردي للتدليل على أخذ الأخير من 
الأول 

يقول الدكتور إبراهيم مدكور "ردد السهروردي آراء ابن سينا الفلسفية على 
اختلافهاء وبخاصة مااتصل منها بكسمولوجيا ونظام الكون» فقال بنظرية الصدورء 
ونظرية العقول العشرة» وإن نقدهاء ولم يستبعد أن العقول قد تزيد على ذلكء وحكاه 
في أسلوبه الرمزي الذي لوحظ بوجه خاص في بعض رسائله الصغيرة... فلا يكاد 
يختلف تصوف السهروردي عن تصوف ابن سينا فهو تصوف نظري يقوم على 
كشف وفيض مصدرهما النور"!". 

ويذهب الدكتور هلال إلى مقارنات دقيقة بين الفيلسوفين الصوفيين في تأكيده أخذ 
السهروردي من ابن سينا ومنها نظرية الفيض التي قال بها فلاسفة المسلمين كما 
تأثر بابن سينا في عقيدته في النفس وإشراق المعارف فيهاء والرياضة الموصولة 
لهذا الإشراق ونظرية المعرفة الإشراقية» ونظرية الفناء التي هي قوام الذوق عند 
السهروردي التي وضحت عند ابن سينا كل الوضوحا"!. 


('! التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص9١١.‏ 

('' انظر المشارع والمطارحات ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ ص59. 
('! بين السهروردي وابن سينا ضمن الكتاب التذكاري شيح الإشراق ‏ ص57" - وص7/. 
11 التصؤافة الاسلامي دض +823 11, 
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ثانياً: الأصالة عند السهروردي بين التأكيد والنفي: 

يذهب الدكتور عبدالرحمن بدوي إلى تأكيد هذه الأصالة مستتنداً إلى أقوال 
المستشرقين وخاصة المستشرق نلينو يقول "لانستطيع بحال من الأحوال أن ندخل 
ابن سينا في هذا التيار الأفلاطوني فلا يزال حكم نيلينو على هذه الحكمة المشرقية 
المزعومة لابن سينا قائماًء وهو أنها لاتفرق في شيء عن المشائية» وعن بقية فكقر 
ابن سينا المتأثر كل التأتر بالمشائية» وهو حكم يتأيد اليوم أكثر فأكثر بما نعرفه عما 
يقصده ابن سينا من (المشرقيين) وهم المشاؤون الشرقيون خصوصاً الذين كانوا في 
بغداد على عهده ومن قبله بقليل» وليس في الإشارات والتنبيهات حتى في قسمها 
الأخير الذي يهاب به عادة في مثل هذا الموضع للتدليل على تطور فكر ابن سينا 
نحو الحكمة غير المشائية أو المشرقية الحقيقة أعني الإشراقية» وعلى هذا فالتيار 
الأفلاطوني الحقيقي هو ذلك الذي بدأه السهروردي المقتول"7"". 

ويقول الدكتور عثمان يحيى "من مظاهر الأصالة في التفكير السهروردي بل من 
أبرز معالم هذه الأصالة على الإطلاق» هو جمعه الموفق المحكم بين الفلسفة 
والتصوفء أو بتعبير أدق بين البحث النظري والاختيار الروحي"!". 

ويذهب الدكتور بدوي إلى أبعد من ذلك إذ يجعل عالم المثل المعلقة عند السهروردي 
مخالفة بعيدة عن مثل أفلاطون يقول "هل المثل الأفلاطونية عند السهروردي هي 
بعينها المثل الأفلاطونية بالمعنى الحرفي؟ الواقع أن تفسير السهروردي لها قد مزج 
بكونيات إشراقية باعدت بين المعنى العقلي - المنطقي تقريباً ‏ الذي تراه عند 
المتقدمين من الفارابي حتى ابن سينا والفخر الرازي» وبين المعنى الكوني ل 
الإشراقي ‏ الذي صار لها عند السهروردي"!". 


.,١١- ٠١ص‎  ققحملا المثل العقلية الأفلاطونية  مقدمة‎ ''١ 

'' الصحف اليونانية ‏ أصول غير مباشرة لفكرة الحكيم المتأله عند السهروردي ضمن الكتاب التذكاري شيخ 
الإشراق - ص”7". 

('' المثل الأفلاطونية ‏ مقدمة المحقق - ص8". 
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والغريب أن الدكتور بدوي يعرض عن قول مؤلف رسالة المثل والذي يقر بوجود 
رأيين لأفلاطون في المثل ذكرها المؤلف ونقلها عنه ابن سينا في الشفاء الذي نقلها 
عن أرسطو في مابعد الطبيعة!". 

في حين يذهب أغلب الباحثين العرب إلى أن السهروردي تابع لابن سينا وأن 
الأصالة إنما تنسب إلى ابن سينا أولآء ومن هؤلاء الباحثين الدكتور أبو العلاء 
عفيفي/", والدكتور إبراهيم هلال!". والدكتور محمد أبو ريان!*!؛ والدكتور ماجد 
000600000 
ومن الباحثين من يرى الأصالة عند السهروردي إنما هي في جمعه أشتات تلك 
المعارف التي كانت متوافرة في وقته مما يدل على فهمه للمدارس الفلسفية 
والمذاهب الدينية التي ربط بينها في فلسفته» وإن لم يسلم من التعسف في التأويل 
والشرح في سبيل الملائمة في صياغة ذلك النظام الفلسفي!". 

“* - النبوة والإمامة عند السهروردي: 

يمثل هذا الجزء من فلسفة السهروردي المحل الذي يقيم المستشرق عليه أهم أهدافه 
وهي إثبات شيعية السهرورديء وتفوقه الفكري وجمود أهل السنة وتصلبهم» فيذكر 
كوربان التهمة التي دفعت الفقهاء إلى إصدار فتوى القتئل على السهروردي في وقت 
يترك المتنبي الشاعر الكبير دون التعرض إليه بل يبقى لقبا له إلى الأبدا". 


('' انظر المثل العقلية الأفلاطونية ‏ مؤلف إشراقي مجهول - ص/ -8. 

'' انظر بحثه الناحية الصوفية في فلسفة ابن سينا - ضمن الكتاب الذهبي للمهرجان الألفي لذكرى ابن سينا - 
ص : ؛ ومابعدها. 

10 القضوفة الأسلامي حتاطن 37 

)ا أصول الفلسفة الإشراقية # ص7١١,.‏ 

ا انظر بحث السهروردي ومآخذه على المشائيين العرب - ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - 
صهه ,١‏ 

ور اينات :في التضواف الإسلةتي تت ا 

"' انظر دور السهروردي في عالمية الثقافة في القرن السادس الهجري - الدكتور محمد البهي - ضمن 
الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص؟78 -787. 


1 انظر السهروردي المقتول مؤسس المذهب الإشراقي ‏ ضمن شخصيات قلقة في الإسلام ‏ ص١17.‏ 


لا 


واجه السهروردي فقهاء حلب حين وجه إليه سؤال "إنك قلت في بعض تصانيفك إن 
الاقافق كلك أخديكلة يقنياء وها سرشكيل"» ققال ؟ ومارهه« النتعالهة كان الله الفاكان 
هو الذي لايمتنع عليه شيء"!". 

يقول سيد نصر "كل جواب يحتمله يدين السهروردي ويدفعه بالضلالء إلا أنه لاشك 
في أن غرضهم ‏ الفقهاء السنة ‏ كان الإشارة إلى دائرة الولاية» يعني في الواقع 
الإشارة إلى أصول عقيدة السهرورديء وهذا لأنه كان قد كرر القول في آثاره بأنه 
"ولو أن النبوة قد ختمتء إلا أن الولاية ‏ بهذا المعنى الذي يفهمه الشيعة ‏ مازالت 


قائمة"("ا 


الحكيم المتأله عند السهروردي: 

تقوم نظرية الحكيم المتأله عند السهروردي بفكرة الإمامة عند الباطنية من جهة 
وبالفيلسوف عند الفلاسفة المسلمين. 

الإمامية عند الباطنية: 

تقوم عقيدة النبوة في عقائد الإسماعيلية على اعتقادهم بأن العقل هو مدبر الكقون 
ومرسل الأنبياء والرسلء» وعليه فالوحي هو ماقبلته نفس الرسول من العقل وقبله 
العقل من أمر باريه والنبي هو شخص فاضت عليه من السابق ‏ بواسطة التألي ‏ 
قوة قدسية صافية. 

وقبل أن يصل النبي إلى مرتبة النبوة لابد أن يكون قد تجاوز مرتبة الولاية لأنه 
يجمع في نفسه ثلاث صفات الولاية» والنبوة» والإمامة!". 

وفي العقائد الإسماعيلية عناية خاصة بمذهبهم في الولاية وأئمة السترء وقد جعلوا 
الولاية هي عمدة عقيدتهم» وكما أن الولاية والإمامة من العقائد المشتركة بين الفرق 


('! انظر السهروردي ‏ سامي الكيالي - ص78. 
('' شيخ الإشراق ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص١7.‏ 


.٠١6ص‎ # انظر العقائد الباطنية  الدكتور صابر طعيمة‎ ""١ 
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الباطنية» والاختلاف الذي قد يوجد إنما اختلاف في الممارسة والتعبير» فإن الآراء 
الباطنية:والشيهية عض الأمافة وانهدة تقوييا !ا 

وعليه فالإمام هو أرقى الواصلين في عصره وهو الأكثر قبولاً لإشراقات العقل. 
وأما الفلاسفة فإنهم يلتقون مع الباطنية في عقيدة النبوة يقول الفارابي عن النبي 
"لايمنع أن يكون الإنسان إذا بلغت قوته المتخيلة نهاية الكمال فيقبل في يقظته عن 
العقل الفعال الجزئيات الحاضرة والمستقبلية أو محاكياتها... فيكون له بما مثله من 
المعقولات نبوة بالأشياء الإلهية» فهذا هو أكمل المراتب التي تنتهي إليها القوى 
المتخيلة: "١"‏ 

يعتقد السهروردي أن النبوة مستمرة إذ هي في رأيه الإمامة عند الباطنية وهي 
الولاية عند غلاة الصوفية» فلم تختم عند هؤلاء بمحمد صلى الله عليه وسلم؛ بل هي 
مفتوحة أبد الدهرء. يقول "لاتظن أن الحكمة في هذه المدة القريبة كانت لاغية» بل 
العالم ماخالا قط عن الحكمة» وعن شخص قائم بها عنده الحجج والبينات» وهو 
خليفة الله في أرضهء وهذا يكون مادامت السموات والأرض". 

وخليفة الله عند السهروردي ليس النبي بالمفهوم الشرعيء بل هو شيء أرفع منه 
يقول "فإن اتفق في الوقت متوغل في التأله والبحث فله الرياسة:؛ وإن لم يتفق 
فالمتوغل في التأله» المتوسط في البحثء وإن لم يتفق» فالحكيم المتوغل في التأله 
عديم البحث وهو خليفة الله ولاتخلو الأرض عند متوغل في التأله أبداً ولا رياسة 
في أرض الله للباحث المتوغل في البحث الذي لم يتوغل في التأله. لامكا سر 
بهذه الرياسة التغلب» بل قد يكون الإمام المتأله مستولياً ظاهريأء وقد يكون خفياً وهو 
الذي سماه الكافة القطب"*. 


('' السابق # صه١١5-1١١,‏ 

آراء أهل المدينة الفاضلة # ص4 .١١‏ 
مكف الإشواق لقم الأو حصن 135 
147 الننايق ح الفسو الأول بت طن 1 
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وقد حدد السهروردي أصناف البشر وفق تقسيمه: 
١‏ - المتوغل في التأله عديم البحث؛ وهو أكثر الأنبياء» والأولياء من مشايخ 
الضوفية: 
١‏ - حكيم باحث غير متأله» وهو كالمشائين من أتباع أرسطو من المتقدمين 
وكالفارابي وابن سينا المتأخرين. 
" - متوغل في التأله والبحث» ولم يصل إلى هذه المرتبة سوى السهروردي 


00 


من النصوص السابقة يعتقد السهروردي أن الحكيم المتأله الباحث. أفضل من النبي 
وهو المتأله فقطء وأفضل من الفيلسوفء وهو الباحث فقط وبذا جعل من يجمع هاتين 
الخصلتين» فهو الأحق بالإمامة والنبوة والرياسة في أي زمانء إذ النبوة أو الإمامة 
أو الولاية لاتنقضي ولاتنتهي بزمان. 

وقد صرح السهروردي في خاتمة كتابه المشارع والمطارحات بأنه أوحد زمانه: 
والأولى بالإمامة والنبوة» إذ هو الحكيم المتأله الباحث يقول "وهو ذا بلغ سني إلى 
قرب من ثلاثين سنة» وأكثر عمري في الأسفارء والاستبحار والتفحص عن مشارك 
مطلع؛ ولم أجد من عنده خبر عن تلك العلوم الشريفة ولا من يؤمن بها"!". 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "الواحد من هؤلاء يطلب أن يصير نبياً كما كان 
السهروردي المقتول يطلب أن يصير نبيا وكان قد جمع بين النظر والتألهء وسلك 
مسلك الباطنية» وجمع بين فلسفة الفرس واليونان» وعظم أمر الأنوار» وقرب دين 
المجوس الأول» وهي نسخة الباطنية الإسماعيلية» وكان له يد في السحر والسيمياء؛ 
فقتله المسلمون على الزندقة بحلب في زمان صلاح الدين"7". 


(') السابق # ص١١ .1١7-‏ 
''! كتاب المشارع والمطارحات ضمن السهروردي المقتول ‏ ص 5. 
('' غاية الأماني في الرد على النبهاني ‏ أبي المعالي الألوسي  .5١16/١‏ 
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والسبب في اعتقاد السهروردي إمكانية النبوة هو إيمانه بأن النبوة إنما هي أمر 
كسبيء وأخذه بنظرية الفيض من العقل الفعال أو مايسميه هو (طلسم نوعنا) !"؛ أو 
(القديسء الأبء, الملكء هورخش).." !". 

إلا أن بعض الباحثين العربء حاولوا الدفاع عن السهروردي في نظريته في النبوة؛ 
وإدعائها له» يقول الدكتور أبو الوفاء التفتازاني "إن مافهمه ابن تيمية عنهما ‏ 
السهرورديء وابن سبعين ‏ غير دقيق» ولم يكن السهروردي ليذهب إلى حد إنكار 
أن محمد هو خاتم الأنبياء» ولكنه كان لايريد أن يحد القدرة الإلهية» فالإرادة المطلقة 
وإجابة السهروردي في مناظرة جرت بينه وبين فقهاء حلب, بإمكان خلق نبي بعد 
محمد تشير إلى مطلق الإمكان... وفي رأينا أن السهروردي وابن سبعين لم يذهبا 
إلى أبعد من القول بأن روحانية النبي تسري إلى الكمل من الأفرادء فتظهر في 
القطب كما تظهر في المحققء وهما يتميزان بقدرة خاصة على الاستمداد من النبي 
ثم إفاضة مايتلقيانه على العالم» والعالم محتاج إليهما بهذا المعنى"!". 

والحقيقة أن الدكتور لم يتجاوز وصف شيخ الإسلام للسهروردي وابن سبعين 
وغيرهم من ملاحدة الصوفية» إذ أن النبي محمد صلى الله عليه وسلم في الفكر 
الصوفي الغالي صورة مختلفة عن شخصه التاريخي عليه الصلاة والسلام» فهو في 
الحقيقة العقل الفعال الفلسفي والحقيقة المحمدية وهو صورة الرحمن وعقيدة (ههو 
هو) المتوسطة بين الخلق والحق عند الحلاج وعبارات الدكتور تفيض بهذا المعنى 
فروح النبي الفياضة مستمرة متدفقة على من يكمل منهمء وأن هذه الحقيقة ههي 
الوسيطة بين الحق والخلق!*. 

وقد أنكر الدكتور إبراهيم هلال على أستاذه نقده لشيخ الإسلام إلا أنه قبل قوله في 


ين شعي أمنا السهروردي فلاا. 


''' انظر هياكل النور ‏ السهروردي ‏ ص ”57. 
07 اسايق بض 


('' ابن سبعين وحكيم الإشراق ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص5755. 

[) انظر الإنسان الكامل - عبدالكريم الجيلي في الإنسان الكامل وأنه محمد صلى الله عليه وسلم - وأنه مقابل 
للحق والخلق ‏ ؟/١7.‏ 

9 أنظان: التصوفة الإبلايني احضن 365 1.. 
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إلا أن الدكتور أبو الوفاء قد تغير رأيه في مؤلف لاحق!'!. من تسويغ هجوم الفقهاء 
على السهرورديء ونقد شيخ الإسلام له يقول "ليس من شك في أن مايذهب إليه 
السهروردي من أن مقام الحكيم المتوغل في التأله والبحث أعلى من مقام الأنبياءء: 
يعد سبباً كافياً لهجوم فقهاء عصره عليه» وقد هاجمه ابن تيمية المتوفي سنة 
(4"/اه) أيضاً متهم إياه بإدعاء النبو"!'": وأورد كلام الشيخ رحمه الله. 

وكذلك الدكتور أبو ريان قال "النبوة في نظر السهروردي هي ضرب من الإمامة؛ 
لايمكن أن تنقطع فهي ضرورية الحصول من وقت إلى آخر لحفظ النظام ولمصلحة 
النوع'".. ويقول عن قصد فقهاء حلب في سؤالهم إياه بقدرة الله على إرسال الرسل 
والأنبياء بعد وفاة النبي صلى محمد صلى الله عليه وسلم "المقصود هو حمله على 
الاعتراف بأفكاره الباطنة الخاصة بصفات الإماء"!". 

وهو رأي الدكتور محمد عبدالقادر/). 

أما ماذهب إليه البعض من أن السهروردي إنما فرق بين الإمكان العقلي والإمكان 
التاريخي لقدرة الله تعالى في خلق نبي بعد خاتم الأنبياء» فهذا تبرير فقطهء إذ أن 
السهروردي صريح فيما سماه بالحكيم المتأله الباحث» وتفوقه على المتأله فقط وهو 
النبى !0 . 

ويقول أحد الباحثين الشيعة "مسألة النبوة الباطنة التي نادى بها السهروردي على 
مدى امتداد عمره القصير لم تكن حسب تصوري إلا بابا من أبواب التقيه التي 
التزمهاء وألزم نفسه بها في تلك الفترة من أيام صلاح الدين الأيوبي» وتأكيداً على 
ذلك عندما أفصح عما في نفسه من أن الله قادر على أن يجعل نبياً ساعة يشاء وكان 
جوابه بالإمامة والولاية... إنها النزعة الإيمانية الإمامية"!". 


(') بحث الدكتور أبو الوفاء (ابن سبعين وحكيم الإشراق) ضمن الكتاب التذكاري نشر سنة (179514هم ‏ 


5مم) ‏ وهذا المؤلف مدخل إلى التصوف سنة 3156١م.‏ 
"1 مدخل إلئ التضوفه الإسلامي 2 طن 94١‏ 
أصول الفلسفة الإشراقية # ص78 - وانظر بحثه ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص١5‏ . 
) الفلسفة الصوفية # ص578 . 
9 انظر المصدر السابق ‏ نفس الصفحة. 


ويقول الدكتور إبراهيم مدكور "مهما يكن من شيء ففي تفكير السهروردي آثار 
شيعية وإسماعيلية بوجه خاصء فهو يصور الإمامة تصويرا يكاد يلتقي مع تصوير 
الإسماعيلية ويرى أنها أزلية أبدية"!'. 

وهذا القول هو رأي الدكتور محمد البهي'!'"؛ والدكتور عثمان يحيى!". 


'' بين السهروردي وابن سينا ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص 5/. 


''' دور السهروردي في عالمية الثقافة في القرن السادس الهجري ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - 
ص١8‏ 7, 
انظر بحثه ‏ الصحف اليونانية ‏ ضمن الكتاب التذكاري شيخ الإشراق - ص4 57. 
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المبحث الثالث: نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي:- 

العطلتي الأرن:ارحد: الرجوددكما عرقها المسقدر فرح: 

١‏ - وحدة الوجود في اللغة الإنجليزية: 

تقابل الكلمة العربية وحدة الوجود كملة (ع«,واعطامد2) في اللغة الإنجليزية. وههي 
كلمة مكونة من جزئين (5ه0) وتعني "كل» جميع» شامل جميع أجزاء مجموعة 
1[1) 


معديدة 


4 


كما تأتي بمعنى "إله الجمهور والدهماء كقائد لأسرابهم وقطعانهم ويصور كرجل له 
افا معن وقركا وأذدائ هيز "11 , 

(دتوذعط) وتعني "الإيمان بوجود إله أو إلهء وبخاصة: التوحيد"!". 

وترجع الكلمة (ء«هنطاصدم) إلى أصل يوناني "في اليونانية (مدم) تعني كلء 
و(0605)) تعني إله» وكلمة (ع«موذعط)هدم) تعني الكل في الالو" . 

وفي القاموس الإنجليزي (ددواءط]مدم) الاعتقاد أو النظرية القائلة بأن الإله والعالم 
متطابقين» (الإله هو نفسه العالم)" *) وفي المورد (دنونهطامدم) وحدة الوجود: 
المذهب القائل بأن الله والطبيعة شيء واحدء وبأن الكون المادي والإنسان ليس إلا 
مكذاهو للذات: لديو" 

؟ - المعنى الديني لوحدة الوجود عند الغرب: 

يطلق على نظرية ابن عربي في وحدة الوجود كلمة يونانية قديمة ظهرت في 
التاريخ الديني للغرب هي (6«ؤذء0مه) "التوحيد الذي يتعارض غالباً مع وحدة 
الوجود؛ يمكن إيجاد صورة من صور وحدة الوجود فيه كعقيدة ظاهرة في الأديان 
العلباات القبر وت فهى ترجد قن اتصنظلحاك (كن اللمدرفة نبز ركل'القزة) ولكسالق 
كل شيء) والعديد غيرهاء حتى أن اللاهوت الغربي والذي يوصف توحيده بالتوحيد 


)0 المورد داص ٠65‏ ., 


5 10121101137 بامتاعصط تتاع 8100 تمدع ده.آ 00 


(') المورد ‏ ص557. 
701,9 ,15115108 01 62012م10ع زعم ع كا 
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التقليدي الذي يقول أن عالم الخلق خارج الإله يقول أيضاً أن الرب عالم بكل شيء 
خالاية العلم يكل الكسياء! "١‏ "ويعلهما قال تولحن قاضدا "فق أخلسة تحيها 
ونتحرك ونوجد "هل كان وحده وجود لاهوتي (متمعه1معط-مدم)" 0 

يقول ولتر ستيس "مذهب وحدة الوجود (030061550) بأوسع معنى له هو نظرية عن 
العلاقة بين الله والعالم ككل؛ وهناك معنى أضيق للمسصطلح شائع في كتابات 
التصوف المسيحي يشير إلى العلاقة بين الله وجزء خاص من العالم وهو الذات 
الفردية للمتصوف عندما يصل إلى حالة الاتحاد؛ إن الرأي الذي يقول أنهما يصبحان 
أو هما بالفعل في هوية واحدة, هو الرأي الذي يطلق عليه الكتاب المسيحيون اسم 
وحدة الوجودء ويعتبرونه (هرطقة)" ". 

وهذا المعنى أقرب إلى معنى الحلول أكثر منه إلى معنى وحدة الوجود. ولذا كان 
تعريف أنا شميل أقرب تقول "كل شيء يستمد وجوده من خلال إيجاد الله له» أي علم 
الله لهء وليس لشيء من حقيقة إلا ماتجه إليه الله أما البقية فإنه عدم مطل ق"!“), إلا 
أن المستشرقة كانت أقرب إلى الإشراقية منها إلى وحدة الوجود. 

" - فهم الغرب وحدة الوجود عند ابن عربي: 

واجه الباحثون الغرب مشكلة في فهم نظرية ابن عربي (وحدة الوجود) وقد كانت 
محاولتهم لترجمة الكلمة من العربية إلى لغاتهم أشبه بالمعضلة إذ تميزت كتابات ابن 
عربي بالغموض والإرباك للقارئ. 

يقول آربري "أسلوب ابن عربي أخاذ ومعقد محير من وجهة النظر العقلية؛ وقد 
صبغ كتاباته بهذا الأسلوب لدرجة أنها أصبحت مربكة ومحيرة للدارسين؛ كما أنها 
خطلت :تلك :الكخاداك عضوو #غلن التر و 


6 ,701,9 ,15115108 01 62012م10ع زعم ع "١‏ 
('" الستابق نين الج + االضفهة : 
['' التصوف والفلسفة ‏ ولتر ستيس - ص58 ؟. 
؛) الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص07١".‏ 
99 بنك كا 
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ويقول كاردوفو "إن من الصعب تكوين حكم عن هذا الأثر الواسع المجهول لدى 
المستشرقين تقريباً... وبسبب كثرة كتبه وغموض أسلوبه والدقة المتناهية في 
تحليلاته مكنت من الاعتقاد بأن بعض عباراته ذات ظاهر إلحادي في أحد مؤلفاته 
فهمت فهما نقصاً أو فسرت تفسيراً في غير محله'7". 

ويقول جان شوفيلي عن تعارض الأقوال في ابن عربي بين زنديق وموحد "السبب 
راجع إلى أن إنتاجه يشتمل في الحقيقة على عناصر شتىء؛ سنية» وشيعية؛ 
وغنوصية» وهيلينية يهودية ومسيحية وزرادشتية!". 

وتقول أنا شميل "فلسفة ابن عربي مرتبطة في عمومها بمصطلح (وحدة الوجود)ء 
وترجمة هذا المصطلح ترجمة صحيحة هي مفتاحنا لمعظم نظريات ابن عربي 
الأخرىء وقد أشار ماريان موليه (016مةتنة31) إلى مدى صعوبة ترجمة كلمة 
وجود ترجمة صحيحة"!". 

وقد سبب غموض ابن عربي وانغلاق معانيه إلى فهم نظريته فهماً خاطتاً وذلك إما 
بالمقارنة بينه وبين من سبقه من غلاة المتصوفة أو مقارنته بوحدة الوجود المعروفة 
في التصوف النصراني تارة أو بالاضطراب في تقدير مذهبه تارة أخرى. 

فقد ارتبطت وحدة الوجود الفلسفية عند الغرب بوحدة الوجود الشاملة التي ترجع في 
أصولها إلى أفلاطون والذي اعتقد بوجود النفس الإلهية للعالم وهي نفس تعلم الخلق 
وجسمها هو العالم» وقد بين بشكل جلي أنه لا يوجد شيء خارج الألوهية» وقد تكلم 
أفلاطون في محاورة (طيماوس) عن إلهين» إله أزلي خالق مصورء وإله افقفرض 
وجوب وجوده نفس العالم!*!. 

وقد وصفت نظرية ابن عربي بصورة مشابهة لرأي أفلاطون ففي دائرة معارف 
الأديان "بافتراض أن الله متعالي كل الأشياء فيه وفي عبارة أخرى ليست الله... 


بافتراض أن الله متعالى» العامل الآخر الذي لايمكن وصفه بأنه موجود أو غير 


نظن العزالن كك صن 171, 
7" التصيوف: والتفتوفة ح صل 4 
"١‏ الأبعاد الصوفية ‏ ص١١”7.‏ 
0 ,701,9 ,15115108 01 62012م10ع زعم عم كا 
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العالم وإنما هو شيء ثالث هو العامل الثالث هو إله مع الله وخلق مع العالء"!'!. 
وهناك من قارنه بالتصوف المسيحي يقول جولد تسيهر '"'صيغة وحدة الوجود ههي 
الاصطلاح العربي الفني على ذلك المذهب من إنكار الذات الذي تسمو عقيدة 
التصوف في مجرى نموها المتدرج"!". 

وممن قارنه بغلاة المتصوفة فون كريمر نسب له ذلك نكلسون وأنكر عليه "إن 
واضع هذا المذهب» هو وصف لاينطبق في نظري على الحلاج وعلى التصوف في 
جملته لأن مذهب وحدة الوجود قد ظهر في التصوف بعد الحلاج بزمن طويلء 


وكان أكبر واضع لدعائمه محي الدين بن عربي"!! ويقول دي بور "نشأ مذهب 


ركد الوجوادا الفا لما هنا كموون اللساد سين كانه مده جل غلم كي 
لاحقيقة» كما وحد بين ذات الإنسان وذات ال"( ؛!» وهنا خلط بين ابن عربي 
والحلاج. 

كما قارب مارين موليه بن وحدة الوجود ووحدة الشهود إلى حد أن جعل أحدهما 
مرادفاً رةه 

ومن المستشرقين من أبعد في وصفه حتى جعل غرض هذه النظرية هو تأليه الذات 
الإنسانية بل الفردية فقط يقول هانز شيدر "إعتداد بالذات متهم» صادر عن فكر 
لاينعكس أبداً إلا على نفسه» وعن ذاتية تنشد في ذاتيتها اللازمة الضرورية للألوهية 
والتجلي الذاتي الإلهي"!'' وربما ينطبق هذا الوصف على الحلاج وليس ابن عربي. 
وقد اختلفت عبارات المستشرقين في شرح نظرية ابن عربي» ولعل استغراق 
بعضهم في تاريخه القديم هو الذي حفزهم إلى وضع فكر ابن عربي في قالب 


.5 701,7 ,لم1 "١‏ 
('' مذاهب التفسير الإسلامي ‏ ص١١٠7.‏ 
"في الوقن الإسااضي حصن 11 
) تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص9١٠.‏ 
انظر الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ أنا شميل. صن ١:7‏ ". 
(') نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١.‏ 
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صوفي مسيحي أو فلسفة يونانية» إلا أن منهم من كان قريباً من فهم النظرية خاصة 
نكلسون الذي استطاع أن يحدد الفرق بين ابن عربي والحلاج من جهة وفكرة ابن 
عربي والأفكار الأخرى سواء كانت يونانية أو مسيحية يقول "نستطيع أن نستدل من 
بعض كتابات ابن عربي أنه يبدي مسافة بين الإلهي وبين طبيعة الإنسان» وهو في 
وحدة وجوده («داعطاصهم) لاترفع به أو تقوده إلى مذاهب التجسد (دمتاصهمةءمة) أو 
الاتحاد (ه616260م106)» لايمكن للرجل أن يقول كما قال الحلاج (أنا الحق). إذ 
وبسبب طبيعة عقله لايستطيع أن يعتقد أن كل الأشكال المعرفية متزامنة في الوقت 
نفسه كنا يفكزا الؤله جهاء ولذا قو ليس (حق) ولس الحق الذي .هو 'نظين:وشييه لكل 
العالم المخلوق"0". 

وهذا الرأي قال به كوربان ونقله عنه جان شوفيلي "إن مذهب ابن عربي ليس في 
التوحيد ولا في الحلولء بل الأول إن مذهبه إن شئت تفريد الواحد (ءم:وتهصرهءط) 
وتأليه العالم (عمسدتعطمعمةم) (", 

ويقول سبنسر ترمنجهام "هو المذهب الذي يقول أن الله والطبيعة شيء واحدء وأن 
الكون المادي والإنسان ليس إلا مظاهر للذات الإلهية"!"ا. 

ويقول واير (:زه77) "ذهب ابن عربي إلى أن الوجود كله واحدء وأنه ليس إلا 
مهو للذات الإنيية 1ا, 

ويقول فيليب حتى "جميع الوجود في أساسه واحد. مظهرٌ للذات الإلهية. فالأشياء 
تفي :من الجوهر الإلهي+ وقد كادت..هذه الأشياء في ذات الله قبل ملي !"ا 

وفي ذائز:ة عاق الأديان توصف نظرية ابن عربي بأنها "الوحدانية (ووعمعم0) 
مشخصة في وحدة متعددة متكثرة» وحدة هي الطابعة لكل الموجودات الكاملة"!". 


0 ,701,8 ,2ماعتاع]آ 01 2012ماع زعم عط ١‏ 
(') التصوف والمتصوفة ‏ ص55 - وقد أصاب كوربان في النصف الأول من كلامه إلا أنه أخطأ في النصف 
الثاني إذا كلمة (106وذزعط]03265) هي الوحدة المطلقة والتي ظهرت عند ابن سبعين وسيأتي الكلام عليها. 

1 الفريق الصنوفية :في الاسام بح طن‎ "١ 
,75١- 744/١  ةيمالسإلا موجز دائرة المعارف‎ )( 
لأسا فيه عياة هو ان‎ "1 
,0ماعتاع] 01 2012عممالء زعمظ ع أ"‎ 701,13, 5 
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وقد وصفت المستشرقة أنا شميل نظرية ابن عربي وصفاً دقيقاً حيث كانت أقرب 
المستشرقين إلى حقيقتهاأ''. تقول "إن الله هو يعلو على كل الأشياء» وهي ليست هو 
ولا شيء غيره؛ وهو إنما يتجلى من خلال الأسماءء أما من خلال الذات فلاء فهو 
على مستوى الذات لايمكن إدراكه؛» وهو فوق كل معرفة عقلية» وعليه فإن وجود 
اللخوافية لامائل “افد دك هو اتعكانى: لشبهاتة" نقذ فضيت اقرف ياك 
الاصطلاحات الغربية التي وصفت بها هذه النظرية مثل (صدتعطاصدم) 
و ل(ددتعطاعمدط) و(ووعمعمه) ورأت أن هذه المصطلحات يجب إعادة النظر فيها!". 
المطلب الثاني: مصادر وحدة وجود ابن عربي عند المستشرقين: 

عرض المستشرقون عدة مصادر لنظرية وحدة الوجود عند ابن عربي منها خارجية 
أجنبية ومنها من الفرق الإسلامية سواء كانت من داخل التصوف ذاته أو من خارجه 
كعلم الكلام. 

أ[ المعتبادن «االشارحية: 

تتفق أبحاث المستشرقين إلى حد بعيد على أن مصادر وحدة الوجود إما أنتها من 
الشرق ممثلة في الهند وبلاد فارس وإما من الغرب من الأفلوطنية الحديثة ومنهم من 
جعل من الجهتين مصدراً واحداء ومنهم من جعل ابن عربي ججماع لخليط من 
الأفكار الشائعة في عصره. 

يقول فون كريمر "الفكرة العالمية عن وحدة الوجود ظاهرة معروفة لمدرسة الفيدنته 
والبوذية والأدرية المسيحية» ومن هذا وحده لانستطيع أن نقرر بأي درجة من 
التجريد رأياً يختص بالمصدر الذي أخذت عنه الفكرة العالمية". 


('' تفول أنا شميل "لعل منهج ابن عربي يلاقي اليوم تفهماً أعمق لم يكن ممكناً قبل أكثر من خمسين سنة - 
الأنعاف المسوفة نضح 8 كبو الستشرقة أنا ميل ماخر هات وتظار |القواافن الذو انذلف الإكتهر اق عدن 
ابن عربي وترجمة العديد من مؤلفاته ‏ مع توافر الشروح عليها مكن المتأخرين من إدراك المعنى الصحيح 
لنظرية ابن عربي في وحدة الوجود. 

'' الأبعاد الصوفية في الإسلام بآ ص؟:١",‏ 

('' السابق ‏ نفس الصفحة. 

) الحضارة الإسلامية ‏ ص9١١,‏ 


ع 


ويذكر الدكتور أبو العلا عفيفي رأي المستشرق دوزي أنه يرى أن "التصوف جاء 
إلى الصوفية من فارس وأنه جاء إلى هذه البلاد من الهند فقد ظهرت في فارس منذ 
أحقاب بعيدة فكرة صدور كل شيء عن الله ورجوع كل شيء إلى الل'!". 

ويقول يرون "انفد "التضوفه في إيران إتجاها حادا في:طريق وحدة الوتجود. .ومتة 
زمن طويل وقبل أن تتجه الفلسفة الأفلاطونية الجديدة نحو العرب وصلت هذه 
الفلسفة إلى إيران... فهناك احتمال كبير من وجهة النظر التاريخية أن يكون 
الصوفية قد استعاروا عقيدة وحدة الوجود من الفلسفة الأفلاطونية الجديدة أكثر من 
ا 

ويقول:تكلسوق "الفناء في خرفة أصنكاب وحدة الوجوة رزيما كان أشد اتصبالاً يفكزة 
القي|نقاء و مامائتها تمن :الأفكان الونفجة ا 

أما كاردوفو فيقول "لن يلقي القارئ عناء في أن يجد في هذه النظرية مذاهب ذات 
طابع معروفء أي نظرية من النوع الأفلاطوني الجديد حول الكليات تميل إلى 
التأليف بين المذهب الإسمي (الذهني) والمذهب الواقعي"!؟. 

ويذهب آربري إلى أن مصادر ابن عربي عديدة شتى وامتد نظام ابن عربي ضخامة 
واتساعاًء فقد قبلت نظرياته وتأملاته ومصطلحاته المتنوعة بتنوع مصادرره". 

وقال كاردوفو "مثل ابن عربي دور موسوعيء وذلك بجمعه أفكاراً من هنا وهناكء 
ويك مايقيا شن امتبوا ماوق الطررق مل بعال تزوح فلبيقية» وعان الشهكات 
الأفلاطونية الجديدة.. والتي أتت لتنظم إلى القبالا بعد أن جاوزت المدرسية الشرقية 
الفلسفية"!8, 


('' في التصوف الإسلامي وتاريخيه ‏ المقدمة. 
"ا تاريخ الأدب في إيران  .١55/١‏ 
١'افي‏ التضوف الإسلامي حاص هلا 
“لمك الو 1 
99 وناك أذا 
1" الع الى اهو 
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ويقول كارديه "فيها يلتقي القول الأفلاطوني المحدث بالذرة» وتلتقي إلهيات أرسطو 
المنحولة بالنزعة الأشعرية؛ التي تنصرف إلى إثبات الإله الواحد فيتجرد الخلق من 
كل وجود فعلي مميز"!". 
ويقول جان شوفيلي "يتلاقى فيها الحكمة المشرقية للسهروردي وعلم الكلام السني» 
والتفكير الشيعيء وامشاج الفلسفات الهيلينية» وكل هذه المصادر تشكل تياراً أصيلاً 
لمكن دود إلى أت احفمق خلك المكونانه , 
ثانيا: المضادر في التصوف: 
يقول براون "يمكن القطع بأن فكرة وحدة الوجود قد ظهرت أول ماظهرت في أواخر 
القرن التاسع وبداية العاشر الميلادي؛ وقد كان ظهروها مقترنا بظهور شخصين من 
العرفاء: 

١‏ - أبو يزيد البسطامي القائل سبحاني ما أعظم شأني. 

١‏ + والجنيد القائل:"تحدث الله تعالى .مع البشن :ثلاثين عام بلسان جنيد؛ ول يكن 

لجيند وجودء ولم يكن عند الخلق خبر"!". 


وإذا كان براون متأكد في رأيه بشأن الرجلين فإن نكلسون ينسب وحدة الوجود إلى 
أبي يزيد بشيء من الشك يقول "إنك لتملح نزعة أبي يزيد إلى وحدة الوجود؛ ماثلة 
في الأقوال المعزوة إليهء ولو أن في نسبتها إليه جميعاً بعض الشلك ومثال ذلك: 
خرجت من الحق إلى الحق حتى صاحوا مني في يامن أنا أنت» وقوله إني أنا الله لا 
إله إلا أنا فاعبدني.." !؟, 

وقد اجعل ماسينيون الحلاج أصلاً لابن غربي في وحذة الوجود وخاضة في الذات 
والصفات يقول "اختفت الكلمتان اللاهوت والناسوت لقرنين من الزمان من المصطلح 
الصوفي بعد الحلاج» ولاتظهر إلا في مطلع القرن الثالث عشر الميلادي في مؤلفات 
ابن الفارض (557ه) وعند ابن عربي وقد تطورتا كثيراً... فاللاهوت يصبح عند 


,١١58-1١؟5/5‎  ةيمالسإلا موجز دائرة المعارف‎ ''١ 
التصوف والمتصوفة - ص51.‎ )'( 
.777/١  ناريإ تاريخ الأدب في‎ "١ 


) في التصوف الإسلامي ‏ ص .١5‏ 


م ادك 


ابن عربي المظهر الدائم الأزلي الروحي في الكل الكبير بينما الناسوت هو مظهره 
المتغير المتنقل المتوالد المادي» وهكذا نرى مدرسة ابن عربي تعدل من بعض جمل 
الحلاج"!'. 

ويقول هانز شيدر "إن من الطبيعي أن يقارن ابن عربي بالحلاج ونظرته في 
الأتكارةي:..فمينما ميات الحلاج بفكرة علو اللهء لكن مع اليقين بأن هذا العلو يمككن 
أن يزول في بعض اللحظات إذا نزل الله في وعي العامق تفط اكنذاك الليحة 
المطلقة مؤقتاً مكان الذات الإنسانية الفردية... ونجد ابن عربي قد جعل من هذا 
اليقين موضوعاً لعملية منطقية شكلية» فالطبيعة الإلهية والطبيعة الإنسانية» ليستا بعد 
إلا المظهرين المتماثئلين لمذهب في الواحدية"!". 

ويقول كاردوفو "يمكن تقديم مبدأ وحدة الوجود والنفوذ الهندي في الدور السابق 
للغزالي ممثلاً بصوفي مشهور هو الحسين بن منصور الحلاج"7"ا 

ويقول براون "عرض الحلاج وحدة الوجود لأول مرة في عام (519 -0.٠7ه)"!*.‏ 
يقول نكلسون "يدين التصوف الإسلامي للحلاج بدين لايمكن تقديره فإن مذهبه هذا 
الذي رفضه المسلمون هو الذي أدخل في الإسلام تلك الفكرة التي أحدثت فيه انقلاباً: 
أعني فكرة لكثرة ف في الوحدة المطلقة أو مبدأ التغاير في الوحدة"!”ا. 

ويقول الدكتور فيليب حتى "قتل الحلاج ولكن ابد ال ادع تن 
أشهر هذه 0 وحدة الوجود المستمدة من الإسكندرية» الأفلاطونية المحدثئة ومن 
كتاب الربوبية (أثولوجيا) المنسوب إلى أرسطوء وأول من ألقى على هذه النظرية 
شكلها المعهود محي الدين بن عربي"!". 

إلا أن المستشرقة أنا شميل ترفض هذه المصدرية تقول "إن عبارة (أنا الحق) جعلت 

كثيراً من المتصوفة يعتبرون الحلاع وتحودنا موقن يوهدة كن المويحسؤذات» إلا أن 


('! مذهب الحلاج ‏ ترجمة شعبان بركات ‏ الأداب فبراير  ١5554‏ ب ص177. 
''١‏ نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام - ص١7.‏ 

الغزالي - ص75 .١‏ 

ا تاريخ الأدب في إيران  .59/8/١‏ 

في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص86. 

الإسلام منهج حياة ‏ ص75١.‏ 


كنلا 


تعاليم الحلاج الحقيقية تقول بالتعالي الإلهي المطلقء وبالقدم الذي ينفصل عن كل 
حادث ولاتتحد الذات الأزلية مع الروح البشرية الحادثة إلا في لحظات نادرة من 
3 0 


ثالثاً: علم الكلام : 
يقول نكلسون "إن القول بوحدة الوجود في التصوف الإسلامي يرجع إلى عاملين: 

١‏ - شعور الصوفي في حالة وجده بأنه متحقق بالوحدة الوجودية مع الحق. 

١‏ - فهمه التنزيه حسبما عرفه المتكلمون فهماً أدى به إلى القول بأن الإرادة 

الإلهية المطلقة هي وحدها العلة في وجود كل شيء في العالء"!". 

ويقول دي بور "بعد أن كان المتكلمون يقولون بوحدة الذات الإلهية قال الصوفية 
بوحدة شاملة لكل ا 
وفي دائرة معارف الأديان يخص الأشاعرة بهذا الوصف "إن مايبين ذلك التحول 
المفاجئ فيما وراء الطبيعية (الميتافيزيقا) الإسلامية» أن ابن عربي أخذ (مجموعة 
أفكار وتعاليم) الأشعري ووظفها في منطقة إلى أقصى حد. فحينما يؤكد الأشعري 
على قدرة الله الكلية وتدبيره للكون» وتضمينه أن الإله هو القوة الفاعلة الحقيقة 
والوحيدة فمن غير المخالف للمنطق أن يقترح ابن عربي أن الإله هو كذلك الموجود 
الحقيقي الوحيد"!*. 


رابعاً: أصالة النظرية عند ابن عربي: 
يذهب نكلسون إلى أن نظرية وحدة الوجود هي فكرة أصيلة لابن عربي وعليه فقد 
انتقد الأبحاث التي جعلت من ابن عربي مجرد ناقل لفكره يقول "ذلك الظن الذي لم 


يولي اهتماما يذكر وهو أن ابن عربي قد أخذ من المدارس الأوروبية» إنه ومن 


1' الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص 85. 
"١‏ في التصوف الإسلامي ‏ ص5١١.‏ 
('! تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص١١١.‏ 
5 ,701,13 ,0ماعتاع] 01 2012عممالء زعمظ ع كا 


لاد 


المستحيل إعطاء تفصيل دقيق لتعاليمه» ومن السابق لأوانه تكقوين شهادة أكثشر 
إيجابية تتعلق بسماته الثيوصوفية والتي في أغلبها ترجع أصولها لنظريات الصوفية 
الشائعة» ولكن هناك كم فكري ظهر أصيلاً قائماً على مقدار هائقل من تجاربه 
الصوفية التي حصل عليها بجذبه الصوفي واستطاع تسجيلها وتحليلها!". 
ويقؤل أسيق. بلاقيون:"أولخاصية تيرق اللغيان :هي الأقسو الآناقطنوبي العسييق 
والمتغلغل في كل مذهب ابن عربي وبخاصة في تصوفه؛ ومع ذلك نستبعد كل اتهام 
بالمحاكاة الأدبية المباشرة» وترغمنا على الاعتراف بأن مذهب ابن عربي الروحي 
من وراء الاصطلاح الأفلاطوني المحدث الذي يعبر عنه يعكس حياة شخصية 
عور ايا 0 
ويقول هائز شيدر "وضع ابن عربي مذهباً منظماً في تفسير العالم يتعلق بالجانب 
التأملي من التقوى لا بالجانب العلمي العقلي» وجذور هذا التفسير للعالم لم تعد 
القخرية النيقة فل:عفلة وازدا مهفا يبال كل طافته: ف ضود مذها منظ ب ) عن 
أساس خليط هائل من الروايات الغنوصية والتنجيمية"!". 
إلا أن من المستشرقين من رفض فكرة أصالة النظرية عند ابن عربي ومنهم مارتن 
لنجز يقول "نعرض صفحاً عن بعض الباحثين الغربيين والذين فرضوا خطأ أن 
وحدة الوجود هي فكرة ابن عربي الدقيقة وأنه المدرسة الأصلية للفكرة"!*. 
المطلب الثالث: نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي: 
أرلا:: أنجائ و افطوية وجدة الؤحود. كد اين خزكي: 
حاول المستشرق أربري تلخيص نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي فقال: 

١‏ - الله هو الموجود المطلق» وهو مصدر الروح لكل موجود. 


8 ,701,8 ,102عتاع] 01 2012عمماء زعمظ عط ١‏ 
"!وو زيح هو 
'") نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص57. 


.5 بلامنا5 كذ ه182 كا 


1 0 


١‏ - العالم في وجوده سواء كان حقيقي الوجود أو ممكن الوجود كلاهما يكون 
العالم أزلي في وجوده؛ زائل في وجوده؛ء فهو أزلي في وجوده لكونه معلوم 
للهء وهو زائل الوجود ببعده عند الله. 

" - الله تعالى متعالى عن العالم؛ كما أنه جوهر هذا العالم» وعلوه وجوهريته لهذا 
العالم يكونان أساسين لوجه الحقيقة. 

: - الوجود مستقل عن الله» يبقى ويعيش بفضل إرادة الله.» وهو يتحرك نحو 
الأفضل:وكة الث لفن الديقة. 

5 - قبل خروج الأشياء إلى الوجود إلى عالم الظواهرء كان كامن معلوم في عقل 
الله ثابت معلوم هو (عين الثبات) وهو ذات الجوهر الإلهي وفهمه ووعيه. 
هذا النموذج الأصلي واسطة بين المطلق (الحق) وعالم الظواهر. 

5 - لايوجد شيء مسمى الاتحاد بالله في فكرة الوحدة مع الله» ولكن هناك تحول 


واقع وموجود حقيقة أن الصوفية متوحدين مع النه'!". 


ويقول نكلسون "الذات الإلهية بما هي ذات لايمكن معرفتهاء ولذا يجب أن نعلمها عن 
طريق أسمائها وصفاتها... ولابد أن نميز بين الذات والصفات التي هي العالمء 
والحقيقة أن الذات عين- الضداك وليبنة فيكاً خيرها فالمسمئ 'بالعالم وهسن غسالة 
الصفات ليس أمراً متوهمآء بل هو موجود على الحقيقة لأنه المجلي الذي ظهر فيه 
الحق أو هو النفس الثانية للحق"!". 

ويقول في أحد أبحاثه "أدرك ابن عربي حقيقة التصوف المتناغمة والمتوافققة مع 
عقيدة التنزيه والتشبيه فتعبد الله كما أنه إله متعالى متقدسء وكما أنه متدرع متجسد 
فى :اليو 


100-101 .2 ,رونك ١‏ 
''١‏ في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص8؛ بتصرف يسير. 
9 ,701,5 ,1020م 1اع1 01 10762013ءزعم8 عط لا 


دكعلا 


ويقول أسين بلاثيون "وحدة الوجود نصفه صدوريء ونصفه محايث» وفيه يقوم 
مذهب ابن عربي في الدين وفي الكون» وقد مهد الأسس الميتافيزيقية لهذا المذهب 
في الاتحان" 1 
ويقول "إن إدراك هذا الوجود المطلق إنما يكون بالاستبعاد التدريجي لكل معرفة 
متميزة إي كل معرفة حسية وخيالية ومنطقية؛ موضوعها ومحتواها هو 
المخ اوردقت ال 
ويقول هائز شيدر "ابن عربي مذهبه الذي يقول بواحدية أساسية تقوم على مبدأ أو 
وحدة الوجودء وخير وسيلة لهذا التحرر هي معرفة الإنسان لنفسه بنفسه!". 
ويقول سبنسر ترمنجهام "ابن عربي بمذهبه في وحدة الوجود كان يعلم إن كل 
الأشياء تتواجد أولاً كأفكار في علم اللهء وهنا تنبع وإلى هنا تعود في النهاي!؟. 
أما بالنثيا فيرى أن "أساس النظرية الذي بنى عليه ابن عربي مذهبه هو الشك؛ وهو 
إنكار قدرة العقل الإنساني الوصول إلى الحق المطلق وإدراك ذات الله.. وعجز 
الملكات والقوى الإنسانية عن بلوغ المعرفة اليقينية البينة"!". 
كما أورد بالنثيا ستة أصول قامت عليها النظرية وهي: 

١‏ - زهد أهل النظر من الصوفية» ومذاهبهم في العلوم الباطنية. 

د (القو ل بؤحةة الحو 

د +الشلك الصوفي: 

5 - المذهب الميتافيزيقي للإسكندريين الثلاثة "أفلوطين» وفرفوريوس الصوري» 

وبرقلس". 
د - مذهب أفلوطين في الصدور. 
5 - مذهب غلاة الصوفية في النفس7!"!. 


7" النبايق. تصن 

('' نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١7.‏ 
) الفرق الصوفية في الإسلام ‏ ص45 7. 

"ا تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص١7‏ بتصرف يسير. 

انظر تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص١58.‏ 


- ١/٠ سه‎ 


وإذا كان بالنثيا يرجع أساس وحدة الوجود عند ابن عربي إلى شك العقل البشري في 
قدرته وحاجته إلى اليقين فإن المستشرقة أنا شميل ترجع هذه الحاجة إلى الإله تقول 
"إن الله أخرج المسميات إلى الوجود بسبب الحزن الأزلي لأسماء الله والعطش 
اللامتناهي عند الله في عشقه قد انعكس بشكل ما في العطش اللامتناهي عند أهل 
اللكقيق مرق كلف 

ثانياً: الحق والخلق' 

يقول جولد تسيهر "التصوف الذي يتحول إلى الحلول إنما يعترف بوجود واحد يثبته 
للألوهية» أما العالم الفاني الكثير الصور والألوان فلا يختصه بواقعية حقه؛ إلا امن 
حيث هي انعكاس أو سفور وتجلء لذلك الوجود الحقيقي الفذ"!". 

ويفرق جولد تسيهر بين حلولية الحلاج ووحدة وجود ابن عربي في الحق والخلق 
فيقول "اجتهد ابن عربي إزاء عقيدة وحدانية الوجود والتي استطاع أن ينسبها إلى 
أسلاف مشهورين فحاول أن يسلب هذه العقيدة افتراض الاتحاد الجوهري المادي 
بين الألوهية والطبيعة» وأن يقصرها على العلاقة الخلقية المعنوية!". 

أما نكلسون فهو الأكثر فهماً لفكر ابن عربي إذ يقرر أن ابن عربي "يرى أن الأشياء 
وجدت قبل أن تخلق كأفكار تجول في ضمير المبدع الخلاق"!). 

ويقول "إلا أن ابن عربي لايمكنه أن يعتقد أن الأشكال المعرفية متزامنة موجودة في 
نفس الوقت الذي يفكر الإله بها لذا فهو ليس (حق) وليس الحق الذي هو نظير 
وكنيية لك العال المشار 1 

وهذا تصريح من نكلسون لمخالفة ابن عربي للحلاج في حلوليته.. إلا أن نكلسون 
يرى بعد وجود الأشياء أن العلاقة بين الألوهية والطبيعية هي علاقة تلازم يقول "الله 


, +7 الأبعاد الصصوفية في الإسلام حصن‎ "١ 
7.١ مذاهت التفسبين"الإستلامي حت سن‎ "1 
انظر السابق - ص45 ؟.‎ 
التضوقة ططخ تزاكا الإسلام حتض ا‎ 40 
,2م1عتاع] 01 7201ماع زعم عر لكا‎ 701,8, 


سكا/اد 


والعالم.مكمل للآخن ومتلاوم له“ فالعا لأيمكنة الظهون متفكا عن الله وإذا المع 
يتمكن العالم من الظهور لايمكن أن يعرف الإله'!"!. 

ويصور كوربان هذا التلازم بقوله "إن الله لازم لوجودنا بينما نحن لازم له حتى 
ينجلي هو لنفسيا!؟!. 

ويرى أسين بلاثيوس أن العلاقة بين الحق والخلق عند ابن عربي هو الحب يقول 
"إن أصل كل موجود هو الحب الإلهي والخلق ليس في الواقع غير نتيجة حب الله 
مزدوج لأنه أحب أن يعرف فتجلى خارج ذاته... إن الله إذ يحبنا من أجل ذاته حتى 
نعرفه ونحبه» ومن أجل ذواثتا لأنه خلقنا من أجل أننا بحبنا له وعبادتنا له نسعد 
السعادة الأيدية"!!, 

تقول أنا:شتميل"يمكن تلخيصن. العلذقة انين الخالق: والمهلوقات: فيما يلي إن المطلق 
كما يشعر بالشوق في وحدته وذلك تباعاً للحديث "كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن 
أعرفء فخلقت العالم... فخلق الخلق مرآة لتجلياته"!. 

ويرى جان شوفيلي أن الحاجة هي العامل الرئيسي بين الخالق والمخلوق يقول 
"العلاقة الكلية للمخلوق بالخالق كانت بحيث لايقوم شيء إلا بالحق» ولاينكشف إلا 
بالمخلوق... ولو دفع الصوفي هذه القضية إلى نهايتها لأمكنه أن يستنتج أن الله هو 
الذي يعرف ذاته في وجود المتصوف وبمقدار مايتأله المتصوف يعرف"!". 

أما كيفية انبثاق هذا التعدد والكثرة عن الواحد أو كيفية عملية الخلق فيرى نكلسون 
مطابقة لنظرية الفيض والصدور عند أفلوطين يقول "في شرحه المحدد لكيفية التعدد 
أن تأتي من الوحدة المطلقة يوظف ابن عربي نفس ترجيحة أفلوطين» وأفضل 
شروحه على الوجود انتشار النور"!". 


.8 ,8 ,701 بكز16 "ا 
('! الأبعاد الضوفية في الإسلامس أنا شميل س طن +١‏ 7, 
"بخ عرب ته 
*! الأبعاد الضوفية في الإستلام سن صن 37 
9 النسئافة. والمتضؤفة: :شن 3 
8 ,701,85 ,1020م 1اع1 01 107062013ءزعم8 عط (0ا 


لايناد 


ويفسر بلاثيوس عملية الخلق بالفيض والصدور أيضاً "إذا كان العالم يصدر عن 
الله... وإذا كان الجوهر أو الحقيقة للعددية للكون واحدة هي الحقيقة الإلهية... فمن 
الواضح أن إدراك هذه الوحدة في الوجود هي المطلب الأسمى للتصوفء. فالنفس 
بعودة مثالية ترجع إلى الاتحاد بالله الذي صدرت عنه بالصدور المتنامي"7". 
وبلاثيوس يشير ضمنياً إلى أثر فلسفة ابن سينا المشائية على ابن عربي. 

أما أنا شميل فإنها تعرض عملية الخلق ظاهرة التأتر بعلم الكلام وخاصة عملية خلق 
الأعراض المتتابعة عند الأشاعرة تقول "إن الوجود المطلق قد حبس أنفاسه إلى حد 
ماء حتى لم يعد يحتمل ذلك» وهكذا ظهر العالم أثراً لنفس الرحمن إن الكون يخلق 
ويعدم في لحظة مثل النفس» إنه يرد إلى أصله في الغيب تماماً كما يرد النفس إلى 
الو 

وفي دائرة معارف الأديان "زفرة الإله الطويلة المشتاقة أوجدت الكون الذي يمثل 
المرآة التي يرى الإله ذاته فيها... هذه العملية ليست ساكنة؛ وإنما حركية لأنه وفي 
نقين الوقت الذى يؤفن الآلة :هو أيضا محال لعودة هذه التفنن هرة أخرئ :لو لكا" . 


رابعاً أثر نظرية وحدة الوجود على التوحيد: 

وصف المستشرقون ابن عربي ونظريته في وحدة الوجود إنهما أبعد شيء عن 
الإسلام وعقيدة التوحيد السنية. فوصف آربري ابن عربي بأنه "الصوفي الغنوصي 
العربي العظيه"!؟. 

ووصفه كاردوفو بأنه "مؤلف من طراز الأفلاطونية الجديدة"!”. 


اين عي سن ار 
1" الأبعاد الضوفية في الإسلام ح صن 7.1 , 
,701,13 ,1115102 01 62012م10ءزعم8 ع "ا 
7 511115111 4( 
* لدو ال ل 


ماما - 


وواضلقه انز شيدن يقوله "اعتداد بالذاث "متهم :ضادن عن فكن لاينمكين أبدا إلا خلق 
نفسه وعند ذاتية تنشد في ذاتها اللازمة الضرورية للألوهية والتجلي الذاتي 
العا 

ويصفه واير [(2ا177) "ابن عربي مع قيامه بفرائض الإسلام وتمسكه بعقافده كان 
رائده الوحيد هو ذلك النور الباطني الذي أفاضه الله عليه على مايعتقد"!". 

ووصفه جان شوفيلي "الشيخ الأكبر لباطنية الإسلاء'7. 

ويذهب نكلسون إلى أن نظرية وحدة الوجود عند ابن عربي هي هدم للإسلام يقول 
"إن الإسلام يفقد كل معناه ويصبح اسما على غير مسمى لو أن عقيدة التوحيد المعبر 
عنها بلا إله إلا الله أصبح المراد بها لا وجود على الحقيقة إلا الله وواضح أن 
الاعتراف بوحدة الوجود في صورتها المجردة قضاء تام على معالم الدين المنزل 
رمحن لينه لتك 36 

ويقول "تحول معنى التوحيد إلى وحدة الوجود. فحلت محل صورة الله الواحد المنزه 
عن صفات المحدثات؛ صورة الوجود الواحد المطلق (الحق) الظاهر في كل مظهر 
من مظاهر التاق اللخار 

وتصف المستشرقة أنا شميل رأي الغرب عن هذا الأثر فتقول "الرأي التقليدي عنه 
في الغرب أنه ممثل مذهب وحدة الوجود أو الواحدية» وأنه بأفكار الواحدية تلك قد 
حطم فكرة إسلامية أساسية تقول بأن الله حي فعال» وبذلك فإنه مسؤول عن إسقاط 
الحياة الدينية الحقة في الإسلاء"!". 

وتقول "هذا المذهب يتناقض تمام التناقض مع تعاليم الإسلام السني"!" . 


(' انظر نظرية الإنسان الكامل ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص١1.‏ 
('' موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ ١/7548؟.‏ 

10 التضنوفت و المتصوافة تنك ضن 17 

)في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص”١٠.‏ 

9 السائق اهن 

الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص757. 

السائق تامو ا 


لاا 


ويعلل كاردوفو سبب انتشار مؤلفات ابن عربي بين العامة بالرغم من مخالفتها عقائد 
الإسلام "العقيدة القائمة على التوحيد من حيث الأساس لايمكن أن تتسع حتى وحدة 
الوجودء وأجدر من هذا أن يقال أن ذلك القبول - لمؤلفاته ‏ شاهد على عدم 
اكتراث عميقء والحق أن الفلسفة التي كان ابن عربي يجهر بها عادة لاتنطوي على 
خطر في ذلك العصر وذلك أنها كانت فلسفة ميتة"!". 


4 العو الي تررس‎ ١7! 


-ا/١‎ .- 


تعقيب ورد: 

أولاً: ابن عربي وفلسفته الصوفية: 

١‏ - نبذة عن حياة ابن عربي: 

هو أبوبكرء محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن عبدالله الحاتمي الطائي» ولد في 
مدينة مرسية جنوب الأندلس» سنة (57560ه). وأسرته من أصل عربي تنتمي إلى 
قبيلة طي؛ اشتهر في العالم العربي باسم ابن عربي؛ كما لقب بالشيخ الأكبرء ويكنى 
بمحي الدين» انتقل بعد سنواته المبكرة إلى إشبيلية حيث نشأ وتلقى علومه الأولىء 
وقد ساعده ثراء أسرته على توفير حياة رغدة مريحة وهنيئة» اتصل في هذه الفترة 
من حياته بامرأتين صوفيتين هما ياسمين المرشنية وفاطمة القرطبية» ويرجع لهما 
دوراً أساسياً في توجيه حياته» وقد تنقل في مدن بلاد الأندلس حيث قابل العديد من 
الرجال والنساء المتصوفين كما التفى في زيارته لمدينة قرطبة بالفيلسوف ابن رشد 
الخفيدء كما اسنقطاع ابن غربي مق التردد على بعضن المدارين: التي تعلم سرا هذهب 
الأمبيذوقلية المفعمة بالرموز والتأويلات الموروثة عن الفيثاغورية:؛ والأروفيية 
والفطرية الهندية» وتعد (المرية) مركزاً لمدرسة ابن مسرة. 

رحل ابن عربي أثر رؤيا أوحت إليه بالهجرة إلى الشرق سنة (555ه) وفي هذه 
الرحلة حج إلى مكة للمرة الأولى سنة (514ه). وهناك التقى بفتاة من عائلة 
صوفية إيرانية من أصفهان» تعلق بها ونظم في مودتها قصائد ضمنها ديوانه 
إترجمان الأشواق)؛ كما بدأ في تأليف كتابه الفتوحات المكية. ثم ارتحل ابن عربي 
من مكة إلى مدن عديدة متها الموؤضل: :ثم ازتكل إلى االقاهرةة :وفي سنة (5+4ف) 
افتضح أمره على يد الفقهاء فخشي على حياته فيها فارتحل إلى مكة وقضى بها 
ثلاث سنواتء ثم ارتحل إلى (قونيه) بتركياء وهناك تزوج بوالدة صدر الدين 
القونوي وهو أحد تلاميذه؛ ثم لايلبث أن يرتحل إلى أرمينيا ثم إلى بغداد» حيث يلتقي 
بالصوفي المعروف شهاب الدين عمر السهرورديء ثم يعود إلى مكة:؛ وتتناوله 
انتقادات الفقهاء أثر قصائده الغزلية بالفتاة (نظام) ابنه صديقه الإيراني» فألف كتاب 


يشرح فيه هذا الديوان على معاني صوفية تجريدية وهو "ذخائر الأعلاق" ثم يرتحل 


- ال١١-‎ 


إلى حلبء ثم يرتحل منها إلى دمشق بعد أن طبقت شهرته العالم الإسلامي» حيث أتم 
"الفتوحات المكية". 


توفي ابن عربي سنة (5777ه) ودفن عند سفح جبل قاسيون شمال دمشق الام 


؟ - أقوال العلماء فيه 

يمثل قول شيخ الإسلام ابن تيمية في ابن عربي؛ الأكثر موضوعية:؛ وقرباً إلى 
الحقيقة» وبعداً عن الهوى» يقول رحمه الله بعد أن عرض أقوال الاتحادية أمثال ابن 
عربي والتلمساني وابن سبعين فقال عن مقالته '"وهي مع كونها كفراء فهو أقربهم 
إلى الإسلام» لما يوجد في كلامه من الكلام الجيد كثيراء ولأنه لايثبت على الاتحاد 
ثبات غيره؛ بل هو كثير الاضطراب فيه؛ وإنما هو قائم مع خياله الواسع الذي 
يتخيل فيه الحق تارة» والباطل أخرىء والله أعلم بما مات عليه"!". 

وقد بين (رحمه الله) هذا القرب بقوله "ذلك أنه على القول الأول - قول ابن عربي 
يمكن أن يجعل للحق وجوداً خارجاً عن أعيان الممكنات» وأنه فاض عليهاء 
فيكون فيه اعتراف بوجود الرب داضم بوفسة لخدي عن حاقل .ولي كان قد كتري من 
وجهة أنه جعل المخلوق هو الخالق» والمربوب هو الربء بل لم يثبت خلقاً أصلاء 
ومع هذا فما رأيته صرح بوجود الرب متميزاً عن الوج ود القائم بأعيان 
الممكنات مالكل 

وقد اذك :ويخمة: الأدكتاك تجملة مق فال العلماء فيه منها أنه "شنيها بحسا كدب 
بكل كتاب أنزله اللهء وبكل نبي أرسله الله" . 


هو شيخ سوء كذاب مقبوح يقول بقدم العالم ولايحرم فرج"!*) 


(') انظر ترجمته: سير أعلام النبلاء: ١١9/١5‏ - وانظر فوات الوفيات: 45/7 - وانظر شذرات الذهب - 
5 وانظر مرأة الجنان: ٠٠١/5‏ - وانظر نفح الطيب  3١6١/5‏ - وانظر ترجمته في: المعرفة عند 
محي الدين ابن عربي - الدكتور محمد غلاب - ضمن الكتاب التذكاري - محي الدين بن عربي 187 - 
48 ., 

('! مجموع الفتاوى ‏ ؟/11. 

.1٠١7/7؟‎  قباسلا‎ " 

,86- 85/5  قباسلا‎ 


- ال١؟-‎ 


وقد ذكر البقاعي في كتابه جملة من أقوال العلماء فيه والتي تطعن فيه وتكفره على 
أقواله في الفتوحات والفصوص ومنها قولهم عن كلام ابن عربي "كلام ضلال 
وشرك وإتحادء وإلحاد"!". 

كما كفو أبن القاره علئ ساورد عنة يدخ الفتويخات :المكنة وود على أقولوا" . 
قوراف الوجوكيين الدرت المتادرية تاكون: أقزي عن النوعك وفية يقيول 
عبالرحمن بدوي "ابن عربيء كان مجرد فيلسوف في الوجودء وليس في حياته كما 
نعرفها مايدل على أنه حسي شيئاً من آرائه؛ ولذا لاتشوقنا شخصيته... فهو رجل 
معرفته أكبر من روحه؛ وهذا واضح خصوصاً في نزعته الانسكلوبيدية الواضحة: 
مما من شأنه أن يجعل شخصيته غير واضحة المعالم» لأنها لاتستقر على عمود 
محدودء ولا تلبس صورة معينة"!". 

ويذكر بعض الباحثين أن ابن عربي مجرد ناقل عن الفلاسفة اليونان وفلاسفة 
المسلمين» والباطنية والمتكلمين!*!؛ والحقيقة أن ابن عربي وإن نقل عنهم فقد صاغ 
وأول وتعسف مانقله وبدل وقرأ فيه من معاني مذهبه في وحدة الوجودا”أما قرأء فهو 
ليس مجرد ناقل بل له أصالته وفلسفته ومنطقه الخاص به. 

" - فلسفته الصوفية: 

يقول الدكتور عفيفي "هو من غير شك فيلسوف صاحب مذهب ومؤسس مدرسة» 
ولكنه فيلسوف آثر أن يهمل منهج العقل الذي هو منهج التحليل والتركيب» ويأخذ 
بمنهج التصوير العاطفي والرمزء والإشارة والاعتماد على أساليب الخيال في 
التعبير" وقال "يعوزه المنهج الفلسفي الدقيق والتحليل العلمي المنظء"!". 


(' انظر تنبيه الغبي - ص57 وانظر ص هلاء 5لا /ا/. 

.؟١ص‎  دوجولا انظر الرد على القائلين بوحدة‎ "١ 

('' الإنسانية والوجودية في الفكر العربي ‏ ص5 .٠١5- ٠١‏ 

) انظر الروحية عند محي الدين بن عربي ‏ ودكتور علي عبدالجليل راضي ‏ 5" -458. 

انظر من أين استقى محي الدين بن عربي فلسفته ‏ الدكتور عفيفي ‏ مجلة كلية الآداب ‏ مجلد١ ‏ جزء١‏ 
و 

لأا فصوص الحكم والتعليقات عليه المقدمة ‏ ص5. 


-؟١لا‏ د 


ويرى الدكتور توفيق الطويل أن فلسفة ابن عربي فلسفة المتناقضات وخاصة فلسفته 
الأخلاقية "فلسفته الأخلاقية تبدو متضمنة في تأويلاته لتعاليم الإسلام الخلقية؛ وهذه 
التأويلات تستدعي النظر بكثرة مافيها من تناقضات"!'!. 

ويرى الدكتور عثمان يحيى أن فلسفة وحدة الوجود عند ابن عربي "نظرية معقدة في 
طنمدة الو هودف وق نار لحي 0 

ويذهب سيد نصر في تفسير هذا التعقيد والتناقض إلى أن "ابن عربي على العكس 
من الفيلسوف إذ التشابه بين عرفانه وبين الفلسفة تشابه ظاهري أكثر منه واقعيء إذ 
يكتب ابن عربي تحت إيحاء سريع مباشرء لذا لا يتوافر لكتاباته شيء من 
التنابك" 1 

وهذا الرأي من سيد نصر بعيد عن منهج ابن عربي في صياغة مذهبه إذ يجعل سيد 
نصر التجربة الصوفية سابقة على المذهب في حين أن مذهب وحدة الوجود عند ابن 
عربي سابق على التجربة الصوفية» يقول الدكتور عفيفي "كانت قضية وحدة الوجود 
نقطة الابتداء في مذهب ابن عربيء. وجاءت التجربة الصوفية لتحققها وتشهد 
بصحتهاء وذلك لأنه لما حاول أن يتغلب بطريقة عقلية على التناقض بين الوحدة 
والكثرة» وجد بطريق الذوق الصوفي تأييداً لرفع هذا التناقض فأحال من لايفهم 
كلامه على الذوق الصوفي"!*. 

ولعل من أسباب تناقض ابن عربي وتقلبه في فلسفته هو ذلك التحفظ الذي أبداه في 
تصانيفه يقول الدكتور زكي مبارك "لولا تحفظ ابن عربي لما استطاع أن ينجو في 
حياته من القتل؛ ولما استطاع مريدوه من بعد أن ينفوا عنه القول بوحدة الوجود أو 
الار 1 , 


('' فلسفة الأخلاق عند ابن عربي ‏ ص78١ ‏ ضمن الكتاب التذكاري ‏ محي الدين بن عربي. 

- نصوص تاريخية خاصة بنظرية التوحيد في التفكير الإسلامي  ص75 - ضمن الكتاب التذكاري‎ ''١ 
محي الدين بن عربي.‎ 

(') ثلاثة حكماء مسلمين - ص4 .١17‏ 

؛) ائتصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ ص87١‏ -188. 

"ا التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق - ,151/١‏ 


ع ١لا‏ - 


ويقول الدكتور عفيفي "أدرك ابن عربي خطورة الجهر بهذا المذهب» والتصريح به 
في صورة واضحة متكاملة في كتاب أو جزء من كتاب خشية اعتراض المعترضين 
وإنكار المنكرين» فأذاعه مشتتاً بين التفاصيل؛ مختلطاً بمسائل الفقه والحديث والكلام 
والتفسين::. إمعاداً في إخفاء: حقيقته الكاملةء وضداً على من 'ليدن أهلاً لفهمن"!'. 
ويقول أنور الجندي "ابن عربي هو أجرأ من عرف في التعبير» وكانت مراوغته 
أبرز معالم أسلوبه المجازي الذي مزج به الكثيرين» وسر ذلك هو خوفه من القتل» 
وخوطنة :عن إقئناكة القند 11 


ثانيا: وحدة الوجود في اللغة العربية واصطلاح الصوفية: 

| - وحدة الوجود في اللغة العربية: 

الوحدة في اللغة الانفراد» يقال رأيته وحدهء وجلس وحده أي منفرداً!". 

الوجود صد العدم؛ وجد الشيء عن عدم 00000008 

7 - وحدة الوجود في المصطلح الصوفي: 

هو "اصطلاح أطلقوه على معتقدات بعض الفرق الصوفية» من أن الحقيقة الوجودية 
واحدة» وأن الكثرة الظاهرة مظاهر وتعيينات فيهاء أي أن الخلق الظاهرء هو الحق 
لقا لكا 

وهو "مذهب الذين يوحدون الله والعالم» ويزعمون أن كل شيء هو الله... ومن 
القائلين به المتصوفون القائلون: إن الله هو الحق» وليس هناك إلا موجود واحد هو 
الموجود المطلق أما العالم فهو مظهر من مظاهر الذات الإلهية وليس له وجود في 
ذاته» لأنه صادر عن الله المتجلي"7". 


"ابن غريئ في دراضاتي .فين تطبمق الكتاب التذكاري:..مجي الديق يفن عرب 
'" المؤامرة على الإسلام ‏ ض*ة. 

(') لسان العرب - "/450, 

ا السابق 5/19 45. 

0" الموسواعة :الصوفية شن 17 

'' المعجم الفلسفي ‏ جميل صليبا ‏ 595/7. 


- ا/١ه-‎ 


وهو مذهب يقرر "أن العالم شيء واحدء وأنه هو الله جل شأنه... واحدية لاتعدد فيها 
ولا كثرة» ولاخلق ولاصدورء ألوهية شاملة تستوعب الكون كله؛ وهذا العالم خاضع 
لقانون:الوجوة ع1 

وقوتصيوق "مبدى على القول .بأن شن وجودا واحدا نقط هو وجوه اش أما التفثبر 
المشاهد في العالم فهو وهم على التحقيق تحكم به العقول القاصرة فالوجود واحدء 
لاكثرة فيه"( . 

وهو مذهب يرى أن "الله هو الوجود الذي يوجد في كل موجود وكل موجودء موجود 
وكوف الك لأنويحوة تفط '[ذ لأتوحوك لدو نما الوحورة لد ادل العف الوحوريااة. 
يقول أحد الباحثين "لانكاد نعثر على تعريف لدى أئمة مؤرخي التصوف الإسلامي 
والباحثين فيهء أمثال الكلاباذي والقشيري والطوسيء لكننا نجد إرهاصات أولية أدت 
فيما بعد إلى وحدة الوجودء بل أن القشيري والسراج حذرا من وحدة الوجود: "إن 
الجمع بلا تفرقة زندقة» والتفرقة بلا جمع تعطيل"!*!. 

" - وحدة الوجود وما يقابلها في اللغة الإنجليزية: 

قابل المعجم الفلسفي بين اللفظ العربي (وحدة الوجود) وبين اللفظ الإنجليزي 


(مدوتعمموم)" ا 


كما قابل الدكتور أبو العلا عفيفي بين اللفظين!'» والدكتور أبو الوفاء التفتازاني!", 


000 : 
0 أ 


('! وحدة الوجود بين ابن عربي واسبينوزا - الدكتور إبراهيم مدكور ‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين 


عربي # ص778. 

('" مدخل إلى التصوف الإسلامي -اذكتور أبو الوفاء التفتازاتيت صن47 ؟, 

.88/7  يربص موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعبادة المرسلين  مصطفى‎ ''١ 

() وحدة الوجود من الغزالي إلى ابن عربي - محمد الراشد.ت ص7 .١‏ 

المعجم الفلسفي ‏ جميل صلبيا ‏ 595/7. 

انظر بحثه "من أين استقى محي الدين بن العربي فلسفته التصوفية - مجلة كلية الآداب - المجلد الأول - 
الجزء الأول مايو ١97:7‏ ا ص". 

1 انطن يشل إلى التشتوفة الأسلامني دهن‎ "١ 

"ا الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ ص177. 


- ال١5‎ 


يقول مصطفى صبري عن اللفظ الإنجليزي "مذهب وحدة الوجود مثله في أنه يضع 
الله موضع العالم ثم ينفي العالم فكأنه لاثشنيء موجود فيما وراء هذا العالم 
الالتكيو 1 

ويذهب سيد حسين نصر إلى "الاصطلاح القائل بأن الله حال في جميع الأشياء 
(مددتعطامعموم)... ويبدو أقرب إلى المعقول" إذ يرى نصر أن لفظ (دمواعطاصدم) 
تعني الحلولية وهو وصف يراه إتهاماً باطلاً في حق مدرسة ابن عربي!". 

ورأى نصر مخالف لمعنى اللفظين الوارد في موسوعة الأديان وفي معجم الكنيسة 
كما سبق في عرض معاني اللفظين.. إذ ينطبق معنى لفظ (2«دواعط)صدم) على وحدة 
الوجود» وينطبق لفظ (20ؤوذءط)مءموم) على الوحدة المطلقة. 

: - النسبة إلى ابن عربي: 

تكاد تجمع الأبحاث المعاصرة على أن ابن عربي هو المرسي الدعائم لمذهب وحدة 
الوجود في التصوف الإسلامي أو على أقل تقدير المخرج له في صورته النهائية. 
يقول الدكتور عفيفي "إنه لاينكر على ابن عربي القول بوحدة الوجود إلا جاهلء أو 
مكابر فإن كل فقرة من فقرات كتابه فصوص الحكمء وكثيراً مما يقوله في الفتوحات 
المكية ينطبق بما لايدع مجالا للشك بأن له مذهباً في وحدة الوجود ملك عليه زمام 
عقله وروحه؛ وتفرع عنه كل ماذكره من مسائل الفلسفة والتصوف الكبرى كمسائل 
الألوهية والبشرية!". 

ويقول الدكتور الشيبي "كانت فكرة وحدة الوجود التي كان هو أي ابن عربي ‏ 
أول من طلع بها على العالم الإسلامي أخر درجة صعدها التصوف في رقيه إلى 
النضوج وبلوغ غاية الطريق من التطور"!”!. 


(') موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعبادة المرسلين  .30/٠‏ 
"١‏ ثلاثة حكماء المسلمين - ص78١.‏ 

('' التصوف الثورة الروحية في الإسلام ‏ ص175. 

) الصلة بين التصوف والتشيع ‏ 175؟. 


-/ا الا - 


ويقول سيد نصر "نجد في آثار ابن عربي اصطلاحاتء كوحدة الوجودء والإنسان 
الكامل؛ قد أعطيت هذه الدلالة للمرة الأولى؛ مع أن مضمونها كان معروفاً منذ بدء 
الراك الصو . 

وهذا الرأي وهو أن ابن عربي قام بصياغة المذهب الصياغة النهائية والمتكاملة في 
التصوف الإسلامي رأي يغلب على عدد من الباحثين!". 

ومن الباحثين من يرى أن ابن عربي لم يصرح بهذا المصطلح. وإنما كان يومئ 
إليه يقول الدكتور زكي مبارك "تأملت طويلاً الفتوحات؛ فرأيت ابن عربي يدور 
حول فكرة وحدة الوجود» دوراناً لبقاء ولايكاد يفصح عنها إلا عن طريق الإيماء"(. 
ومن الباحثين من ينكر هذه النسبة إلى ابن عربيء يقول الدكتور محمد غلاب "زعم 
فريق من المستشرقين أن الإمام محي الدين كان من القائلين بوحدة الوجودء وقد تبع 
هذا الرأي الخاطئ عدد من كتابنا المحدتين"©, 


ه - أصالة المصطلح والمذهب عند ابن عربي: 

يذهب بعض الباحثين المعاصرين إلى أن من "يعد ابن عربي أول من طلع على 
العالة/الانكالامي يكز ركد الريكو ا محطرة كطنا كير 

وهذا الرأي مخطئ موغل في الخطأ إذ يرجع أغلب الباحثين في التتصوف عامة 
وفي الرد أو دراسة وحدة الوجود عند ابن عربي خاصة إلى أن ابن عربي هو أول 
من أرسى دعائم هذا المذهب في العالم الإسلامي. يقول شيخ الإسلام ابن تيمية 
بت رجخمة الله نت بعك أن عراطن لمذ هده انث عربي ومن تلاه من أصحاب الوحدة 


ااخلاقة حكناء مسلمين مت 111 

('! انظر الصوفية في نظر الإسلام سميح عاطف الدين - ص4:55 - وانظر وحدة الوجود من الغزالي إلى ابن 
عربي ‏ محمد الراشد ‏ ص١٠١‏ - والدكتور إبراهيم بيومي ‏ في وحدة الوجود بين ابن عربي واسبينوزا 
ضمن الكتاب التذكاري ‏ محمد الدين عربي ‏ ص554. 

('' التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  ١77/١‏ - وانظر الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي - 
يوسف زيدان # ص55١,‏ 

[؟) انظر بحثه المعرفة عند محي الدين بن عربي ‏ ضمن الكتاب التذكاري ‏ ص”7١7.‏ 

'! انظر وحدة الوجود من الغزالي إلى ابن عربي - محمد الراشد - صض؟١7.‏ 


مالا - 


"وأعلم أن هذه المقالات لا أعرفها لأحد من أمة قبل هؤلاء على هذا الوجه» ولكن 
أتت في بعض كتب الفلسفة المنقولة عن أرسطو أنه حكى عن بعض الفلاسفة قوله: 
أن الوكويز اكد ورك كله حك نمز شت" الأو هنا و تنتكلية الاك 001 

ويقول الدكتور أبو الوفاء "ابن عربي هو أول واضع لمذهب وحدة الوجود في 
التصوف الإسلامي""اء وهذا قول الدكتور الشيبي!". 

ويقول سيد نصر عن مذهب ابن عربي "مذهب كامل مترامي الأبعاد » ييدو لأول 
وهلة أنه يدل على انقطاع أو نقطة تحول داخل التراث الصوفي"*. 

ويقول الدكتور عفيفي "لم يكن لمذهب وحدة الوجود في الإسلام في صورته الكاملة 
قبل ابن عربيء فهو الواضع الحقيقي لدعائمه والمؤسس لمدرسته؛ والمفصل لمعانيه 
وكوااميهة والمصؤن لبظلك. الضورة الهائية» التي أخذ. بها كلمن تكلم فح نذا 
المذهب من المسلمين من ات 

ويقول "وإن ظهرت بعض الاتجاهات نحو هذه النظرية نجدها بين حين وآخر في 
أقو ال الو فية السنانقيم معني 00ا, 

يؤمن ابن عربي بعقيدته التي أشرب بها وملكت عليه عقله وروحه حتى أودعها جل 
مؤلفاته يقول ابن عربي مفتتحاً موسوعته الصوفية الفتوحات: 


فهو سبحانه يطيع نفسه إذا شاء بخلقه» وينصف نفسه مما تعين عليه من واجب حقه. 
فليس إلا أشباح خالية» على عروشها خاوية» وفي ترجيع الصدىء, سر ماأشرنا إليه 
000 


('لمجموعة الفتاوى ٠١7/7‏ وانظر مجموعة الرسائل والمسائل  .179/١‏ 
"ا مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ ص45 7. 

('! انظر الصلة بين التصوف والتشيع ‏ ص5٠‏ 5. 

) ثلاثة حكماء مسلمين -# ص١؟١.‏ 

"ا فصوص الحكم والتعليقات عليه المقدمة ‏ ص75. 

(0) التصوف الثورة الروحية في الإسلام ص175١.‏ 

"' الفتوحات المكية ‏ ١/ه".‏ 


- ال١5-‎ 


ويصرح بأن الخلق هم مجلى الأسماء والصفات الإلهية يقول "تلك الأسماء حكم أثار 
استعداد أعيان الممكنات فيه» وهو سر خفي لايعرفه إلا من عرف أن الله هو عين 
الوجود» وأن أعيان الممكنات على حالها ما تغير عليها وصف في عينها... إذا 
الوجود لين غين عين الحق: فما فئ: الوجود شنيء نوا" ”, 

ويقول: 


فالحكو ل لفمسحا اقبت_ حا 
فنن قلناباأ لاهو 
فألدناا وأخفه 
فكنتتان الشحتق قواحجا 
فيظهر:ن النظلهره 


ولتجعهنئ لآ فصق اكات سنا 
يكون الحصحق إيانتنا 
وأللده وأخفاتا 
وكتتجتنا نجحجحق أضاتحجها 


2 


سسرارا كلم أعلانا""ا 


ويقول: 

والعين واحدة والحكم مختلف لذا تنوعت الأرواح والصور 
كذلك الحق أصل الوجود الواحد الأحد الذي لا يقبل العدد"(. 
ويقول في فصوصه "الحق المنزه هو الخلق المشبه؛ وإن كان قد تميز الخلق من 
الخالق» فالأمر الخالق المخلوق» والأمر المخلوق الخالق» كل ذلك من عين واحدة: 
بل هو العين الواحدة» وهو العيون الكثيرة"!*. 
هذا الحق الذي يذكره ابن عربي كثيراً ليس سوى الإنسان وإن فرق بينهما فهو 
يجعل مقام الإنسان أعلى - والعياذ بالله ‏ من مقام الألوهية. 
يقول "الإنسان هو الكلي على الإطلاق والحقيقة؛ إذ هو القابل لجميع الموجودات 
قديمها وحديثهاء وما سواه من الموجودات لاتقبل ذلك» فإن كل جزء من العالم لا 
يقبل الألوهية» والإله لا يقبل العبودية.... والإنسان ذو نسبتين كاملتين نسبة يدخل 
بها إلى الحضرة الألوهية ونسبة يدخل بها إلى الحضرة الكيانية"!*. 


('' الفتوحات المكية ‏ 5.05/7. 

, 49/7  ةيكلملا الفتوحات‎ "١ 

3/+ # السايق‎ "١ 

1 ففيِوضن الحكع ب- 04/1 

'! إنشاء الدوائر - بذيل عنقاء معزب - ص48 .١‏ 


حي اراك 


وقال في ديوانه: 
وجودي وجود العرافين لأنهم 
فعينهم عيني ولست سوى لهم 
وكونهم كون الإله كماأنا 


كمثل الذي أشهفكة: أكنهدو | كينا 
ولو أطلقوا جمعا ولو أطلوا فرقا 
فقل إن نشأ حقا وقل إن نشأ خلقا''' 


وهو يصرح بأنه السابق إلى هذا المذهب يقول: 


لم يأت عندي بمثل قولي 
لا بل هو العين من وجودي 
هذا فا فى« الووة فين 
والله لولاا وجود ل ولا 


: 1 0 ماك ان 3 كنة 
تراه عيني إذا شنهدته 
ماجهل الخلق ماديا" 


وابن عربي على ولعه بمذهبه إلا أنه سلك به مسلك التقيه يبدده في مؤلفاته يقول في 
عقيدته "أما عقيدة خلاصة الخلاصة في الله تعالى فأمر فوق هذاء جعلناه مبدداً في 
هذا الكتاب لكون أكثر العقول المحجوبة بأفكارها تقصر عن إدراكه لعدم 


00006 


الك ” صنيو ل تقلررنة وتسدة الركود: 


اندفعت الاتحادية عامة وابن عربي خاصة:؛ في مسائل أخرجتهم عن ربقة الإسلام 
والعقل. فأتوا بما يرفضه العقل وتنبو عنه الفطر السليمة. 
يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "أصل ضلال هؤلاء أنهم لم يعرفوا مباينة الله سبحانه 
للمخلوقات وعلوه عليهاء وعلموا أنه موجود فظنوا أن وجوده لا يخغرج عن 
وجودهاء بمنزلة من :رأي شعاع:الشمس“ فظن أنه الشمس نفسه"!. 

"والأصل الثاني الاحتجاج بالقدر على المعاصي بترك المأمور وفعل المحظور"(". 


('! ديوان ابن عربي ‏ ص .١١‏ 

50 السيابق حت هن 1 

('' عنقاء مغرب - ص4". 

.487/١  لئاسملاو مجموعة الرسائل‎ ! 
,85/١  قباسلا‎ 


١5لا‏ د 


وقد حصر شيخ الإسلام ابن تيمية أقوال الناس في مباينة الله لخلقه: 

القول الأول: قول السلف والأئمة: إن الله فوق سماواته على عرشه بائن من خلقه. 
القول الثاني: معطلة الجمهية ونفاتهم» وهم الذين يقولون لا داخل العالم ولا خارجه؛ 
ولا مباين له ولا محايث لهء فينفون الوصفين المتقابلين. وهذا قول أكشر المعتزلة 
ومن وافقهم من غيرهم. 

القول الثالث: قول حلولية الجمهية أنه بذاته في كل مكان كما تقول النجارية وهؤلاء 
القائلون بالحلول والاتحاد من جنس هؤلاء. 

القول الرابع: من يقول أن الله بذاته فوق العالم وهو بذاته في كل مكان» وهو قول 
طوائف من أهل الكلام والتصوف(". 

وقد ذكر البغدادي بعض هذه الأصناف"". 

وذكر ابن خلدون الأصناف الأربعة فذكر قول علماء الحديث والفقه أنه تعالى مباين 
لملخوقاته» وقول المتكلمين أنه لا مباين ولا متصلء وقول الفلاسفة أنه لاداخل العالم 
ولا خارجه؛ وقول المتأخرين من غلاة المتصوفة» أنه متحد بالمخلوقات» إما بمعنى 
الحلول فيهاء أو بمعنى أنه هو عينهاء وليس هناك غيره جملة ولاتفصيلا ". 


وحدة الوجود عند ابن عربي مبنية على أصلين: 
الأول: أن المعدوم شيء ثابت في العدم» موافقة لمن قال ذلك من المعتزلة 
والرافضة. 


الثاني : إن وجود الأعيان نفس وجود الحق وعينه. 


,485- 89/١  قباسلا انظر‎ ''( 


('! انظر أصول الدين # ص؟7/ -/الا, 
('! انظر المقدمة ‏ ص 450 . 


55لا د 


وهذا الأصل هو مانفرد به الاتحادية عن جميع مثبتة الصانع من المسلمين واليهود 
والنصارى والمجوس والمشركينء وإنما هو حقيقة قول فرعون والقرامطة المنكرين 
لوجود الصانع !'. 

وقد وجد ابن عربي في نظرية المعدوم الثابت توافقاً في منطق مذهبه؛ يقول الدكتور 
أبو الوفاء التفتازاني "يقتضي مذهب ابن عربي في وحدة الوجود عدم القول بالممكن 
في مقابل الواجب... لأن هذه الأعيان الثابتة ذاتها ضرورية بمعنى أنها موجودات 
بالقوة لابد لها من أن توجد بالفعل» فهو يقول بمرتبتين هما االضروري والممتتعء 
وابن عربي في هذا الصدد متسق مع منطق مذهبه لأنه إذا اعتبر العالم ممكنا ترتب 
عليه أن العالم وجد في زمان وأنه غير موجودء وهذا مخالف لمذهبه الذي يقرر فيه 
أن الوجود واحد في الحقيقة فتكثر تكثراً وهمياً!". 

يقول ابن عربي "الممكنات على أصلها من العدم؛ وليس وجود إلا وجود الحق 
بصور أحوال ماهي عليه الممكنات في أنفسها وأعيانها"!". 

؟ - الحق والخلق: 

ينطلق ابن عربي من مقولته (الأعيان الثابتة) إلى إنكار الخلق» يقول ابن تيمية "ما 
يدعيه من أن الحق يتغذى بالخلق» لأن وجود الأعيان مغتذ بالأعيان الثابنة في 
العدم» ولهذا يقول بالجمع من حيث الوجودء وبالفرق من حيث الماهية والأعيان: 
ويزعم أن هذا هو سر القدر... فتدبر كلامه كيف انتظم شيئين: إنكار وجود الحقء 
واإتكان. خلقه لمحل قاتنا"! , 

ويقول الدكتور عفيفي "معنى الخلق عنده خروج أعيان الممكنات من عالم الثبوت 
إلى عالم الظهورء أو من القوة إلى الفعل"!". 


('' انظر مجموعة الفتاوى - 11/7 - وانظر مجموعة الرسائل والمسائل  ,187-1457/١‏ 

"ا انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ 45؟. 

(افضوضن الحكو 7 5/١‏ 

)ا مجموعة الفتاوى ‏ ؟7/١١١.‏ 

"ا من أين استقى محي الدين بن عربي فلسفته الصوفية ‏ مجلة كلية الآداب - المجلد الأول - الجزء الأول - 


ص ه", 


ات - 


ويقول الدكتور التفتازاني "يؤمن ابن عربي في نظريته في الوجود بالفيض وهو 
يعني بالفيض أن الله أبرز الأشياء من وجود علمي إلى وجود عيني"!". 

ويقول الدكتور عفيفي "يتكلم ابن عربي عن خلق العالم» ولكنه لايقصد به إيجاد 
الغالم من العدم ولا إحداثه في زمان معين؛ وإنما الخلق عنده هو ذلك التجلي: الإلمي 
الدائم الذي لم يزل ولا يزال» وظهور الحق في كل أن فيما لايحصصى عدده من 
الصور"!, 

ونظرية التجلي أو الفيض أو الانبثاق تتوافق مع نظرية وحدة الوجود في إنكار 
الخلق من عدم ذلك أن الخلق من عدم "يقتضي بالضرورة أجنبية الخالق عن 
المقلوق» وبالقالي يوك الديهم وحدة الرجود» ون اقروا بالخاق لتتاقض] مع أنسناين 
1000 

يقول ابن عربي "لما شاء الحق سبحانه من حيث أسمائه الحسنى التي لا يبلغها 
الإحصاء أن يرى أعيانهاء وإن شئت قلت أن يرى عينه؛ في كون جامع يحصر 
الأمر كله لكونه متصفاً بالوجودء ويظهر به سره إليه» فإن رؤية الشيء نفسه بنفسه 
ماهي مثل رؤيته نفسه في أمر لخن يكون له كالم 1لا 

ويقول عن الخلق "ومن شأن الحكم الإلهي إنه ماسوى محلا إلا ويقبل روحا إلهيا 
عبّر عنه بالنفخ فيه» وماهو إلا حصول الاستعداد من تلك الصورة المسواة بقبول 
القيضن (الفتجلي) الدائم: الذي لم وذ والارة ال#نوطيكي إلا قابل و القيل لايقدون إلا 
من فيضه الأقدس"!*! فما ثم إذن إلا الحق. 

ويعلل ابن عربي الكثرة بقوله "فإن قلت هذه الكثرة المشهودة: قلنا هي نسب أحكام 
استعدادات الممكنات في عين الوجود (الحق) والنسب ليست أعياناً ولا أشياء» وإنما 


مداخل إلى التضوف الإستلامي ه315 ست .وانظن ثلاثة حكماء مسلمين حا سيد حين تضير خا ص34 
7" قصضوصن الحكم ت المقدمة 26/1١‏ 

('' الفلسفة الصوفية في الإسلام ‏ الدكتور عبدالقادر محمود ‏ ص5١‏ 5. 

اقصضوضن الحق_ 24/1 

.59/١  قباسلا‎ !' 


-: "لا - 


هي أمور عدمية بالنظر إلى حقائق النسبء فإذا لم يكن في الوجود شيء سواه فليس 
مله تع و لأنه لد 1 

" - الجبرية في وحدة الوجود: 

تسود نظرية وحدة الوجود جبرية صارمة تشمل الحق والخلق وتسيطر عليها وكأنها 
قوانين سارية لاينفك عنه شيء منها. 

يقول ابن تيمية عن هذه الجبرية "وإن الله تعالى إنما علم الأشياء من جهة رؤيته لها 
ثابتة في العدم خارجاً عن نفسه المقدسة» ويقولون أن الله تعالى لا يقدر أن يغير ذرة 
من العالم» وأنهم قد يعلمون الأشياء من حيث علمها الله سبحانه» فيكون علمهم وعلم 
الله تعالى في معدن واحد"!"ء يقول ابن عربي "فإنه يعلم مافي علم الله فيه إما بإعلام 
الله إياه بما أعطاه عينه من العلم به» وإما أن يكشف له عن عينه الثابتة وانتقالات 
الأحوال عليها"!". 

يقول الدكتور عفيفي "إن لله إرادة» ولكنها تتعلق بالناحية التي تقتضيها الأعيان الثابتة 
فهو يريد كذا أو كذاء أي يخرج إلى الوجود الشيء المراد على نحو ماهو عليه في 
عينه الثابتة» وعلى نحو ماعلمه ولكن علمه تعالى شيء تعطيه الأعيان الثابتة عن 
نفسها"), 

يقول ابن عربي "إن الله [أعْطّى كل شيء خَلْقَة] فينزل بقدر ما يشاءء ومايشاء إلا 
ماعلمٌ فحكم به» وماعلم إلا بما أعطاه التعازيع. فالتوقيت في الأصل للمعلومء 
والقضاء والعلم والإرادة والمشيئة تبع للقدر"/”. 

ويفرق ابن عربي بين الأمر التكويني والأمر التكليفي فظهور العاصي بمعصيته 
والمطيع بطاعته خاضع للأمر التكويني: لأن العاص والمطيع إنما يفعلان مااقتضته 


(') الفتوحات المكية ‏ 505/7 - وانظر فصوص الحكم  9/١‏ -81/1. 

'! مجموعة الرسائل والمسائل  .١180/١‏ 

7 فصوص الحكم 70/12 وانظر إنثناء الدوائر آ بذيل عنقاء مغرب - ص44 1. 
؛) الأعيان الثابتة في مذهب ابن عربي ‏ ضمن الكتاب التذكاري  .5١8‏ 

"ا فضبوضن الحكم ت 1/1 


ه77 - 


طبيعة العين الثابتة في كل منهما وقد قضى الله أن يكون ذلك منذ الأزل» ولكن الذي 
اقتضته العين الثابتة, 

يكزل الن عرمئ "[وخوأغ ل ْالهْديَ] أي #الدين: أغطو» العلم تي يكيم قن خالا عتمي 
بأعيانهم الثابتة» فأثبت أن العلم تابع للمعلوم» فمن كان مؤمناً في ثبوت عينه وحال 
عدمه ظهر بتلك الصورة في حال وجودهء وقد علم الله ذلك منه أنه هكذا يكون 
فلذلك قال: [وَهُو أَعلَمْ بِالمهتّدينَ] فلما قال مثل هذا قال أيضاً [ما يبدل القول لدَي] 
لأن قولي على حد علمي في خلقي. [وَمَا أنَا بِظَلَام للْعبيدِ] أي ماقدرت عليهم الكفر 
الذي يشقيهم ثم طلبتهم بما ليس في وسعهم أن يأتوا به. بل ماعاملناهم إلا بحسب 
ماعلمناهم» وماعلمناهم إلا بما أعطونا من نفوسهم مما هم عليه'!". 

يقول الدكتور توفيق الطويل عن جبرية ابن عربي "مؤداها القول بأن القوانين 
المغروسة في جبلة الوجود قوانين إلهية طبيعية معاء وهي التي تقرر مصير 
العالم... كل شيء في العالم يجري بمقتضى قانون الجبرية الأزلية"!". 

فلا عاص ولامطيع ولا معصية ولا طاعة والكل عابد لله مطيع لأمرهء فالعاص 
يطيع أمره التكويني والمطيع يطيع أمره التكليفي» والاثنان مطيعان للأمر التكويني» 
"ومعنى هذا أن الأمر التكويني وهو المشيئة الإلهية تتعلق بالفعل من حيث هو لا 
بالفاعل الذي يظهر الفعل على يديه" . 

يقول ابن عربي 


مشيثته إرادته فقولوا بها قد شاءها فهي المشاء 
ووكسع حساة #وجدؤة لضا وليس مثاءه إلا المشاء 
١ 5‏ ال 2 بد 3 ٠.‏ 5 5 1 1 5 3 5 كل 


موصن الحكم ‏ ١ت‏ 

'' فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي ‏ ص  ١55- ١١5‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين. 
فصوص الحكم ‏ المقدمة .4١/١‏ 

)ا فصوص الحكم  .181/١‏ 


الا - 


ويقول "العبد هو المنشئ للدين» والحق هو الواضع للأحكامء فالانقياد هو عين فعلك: 
فالدين من فعلك"!, 


أما ما يترتب على ذلك من الجزاء من السعادة أو العذاب يقول "فقد علمت من يتلذذ 
وك بركالةو وها سات كل كات اق الأخوال وم سني اغدرية هقانا :وهر بباقة فلتي 
الخير والشرء غير أن العرف سماه في الخير ثواباً وفي الشر عقاب"!". 
قال شيخ الإسلام ابن تيمية "ذكر الله في كتابه الفرق بين الإرادة والأمر والقضاءء 
والأذن... بين الكوني الذي خلقه وقدره وقضاه؛ وإن كان لم يأمر به ولايحبه 
ولايثيب أصحابه... وبين الديني الذي أمر به وشرعه وأثاب عليه وأكرمهم." ثم 
قال: 
أ- الإرادة الكونية: هي مشيئته لما خلقه وجميع المخلوقات داخلة في مشيئته 
وإرادته الكونية قال تعالى: (قْيرد الأ يديشر صَد ةلالشلا ومن بر أنبضلة 


0 


مك وى 


بحل صَدْرَوضْيْنًا حرجا كاأَمَاَصَكَدْفى السّماء) [الأنعام : ]١١5‏ وقال نوح عليه 
7 4 7 0 د 0 1 3 ل و 
السلام لقومه (ولاتفعحكمٌْ نصحي إِنْ ارت انْانصّجَلك_-م إنزكانَالله ريد ان 


جني 


والإرادة الدينية: هي المتضمنة لمحبته ورضاه المتناولة لما أمر به وجعله 
شرعاً وديناً وهذه مختصة بالإيمان والعمل الصالح قال تعالى: (مَا برد الله 


00 و -ه ور و 4 2 و ماس ايو 
0 اه سا سا و اور بس سا 0 ا له 0 
ليحعل عليحكم من حرج ول كن ررد لبطه ركحكم وليتم عمّه علبجر وك ,. 
و ا 2 م سن ع ا 2 


و3 و 5 و3 و و 3 
5 004 ع ماه 5 : وا اير د 3 2 5 
تشكرون) [المائدة : ؟] وقال تعالى: (رربد اللهليبيينتبكم وهدتحك-م سّىَالذن 
م سا -ه -ه 
أ 7 0 4 5 4 0 1 4 4 9 8 9 57 1 6 
كاك وو عقت واللاعل ا عتكي اوالزرب كعك ررد 


.0 
ذه 


.55/١  قباسلا‎ '( 
.95/١  قباسلا‎ !'"( 


الا - 


ل 


اد يون الهوات نتمم ظليماً بريد الأ نين حك وخ قَالإنسانضعيناً) 
[التساء: 5" -18], 


هو سسا 


والأمر: فقال في الأمر الكوني: َم لشي !ذا أانانان سر يك كرا 
[النحل : ]5٠‏ وأما الأمر الديني فقال تعال: ركذل ولإخسانوإناء في 
الى وى عن المخشاء انك روطت لك نكرو [الدعل : 
0]. 

القضاء: فقال في الكوني [فمَضامْي سيم ستأوات يمن [فصلت : ؟١]‏ أي أمرء 
وليس المراد به قدر ذلك فإنه قد عبد غيره كما أخبر في غير موضع كقوله 
تعالى : (وبعبدون من دون الله مالانض رهم ولادتقعهم وبمولون هؤلاء شفعاؤنا عند اللّه) 
[يونس: ]١8‏ !'. 

وقال رحمه الله "إن الله إذا أمر العبد بشيء فقد أراده منه إرادة شرعية دينية: 
وإن لم يرده منه إرادة قدرية كونية؛ فإثبات إرادته في الأمر مطلقاً خطأء 
ونفيها عن الأمر مطلقاً خطأء وإنما الصواب التفصيل... وأن محبته ورضاه 
مستلزم للإرادة الدينية والأمر الديني وكذلك بغضه وغضبه وسخطه مستلزم 
لعدم الإرادة الدينية. فالمحبة والرضا والغضب والسخط ليس هو مجرد 
الإراذة هذا فول تحفهون: اهل الما , 


- مصادر ابن عربي في نظريته: 

مذهب وحدة الوجود مذهب قديم أخذت به البراهمانية التي ترد كل شيء إلى الله 
ويعتقدون أن براهمان هو الحقيقة الكلية ونفس العالم» وأن جميع الأشياء الأخرى 
ليست سوى أعراض ومظاهر لهذه الحقيقة. 


وأخذت به الرواقية إذ يقولون أن الله والعالم موجود واحد وأن العالم لا ينفصل عن 


الله , 


,١5/- ١417/١١  ىواتفلا انظر مجموعة‎ !'١ 
,.155-179*/1١  قباسلا‎ !'( 


58لا - 


وأخذت به الأفلاطونية الجديدة فقالوا: إن الله واحدء وأن العالم يفيض عنه كفيضان 
النور عن الشمس وأن للموجودات مراتب مختلفة. 

وأخذت به غلاة الصوفية المسلمين كابن عربي. 

وأخذت به بعض الفلسفات الحديثة كمذهب وحدة الوجود الأسبنوزية» التي ترى أن 
الله وحده هو الموجود الحق. 

ووحدة الوجود المثالية التي ترى أن الله هو الروح الكلي الكامن في الأرواح 
الجزكية!!', 

وأساسها نزعات دينية واتجاهات صوفية» لا تسلم إلا بما هو إلهي وروحيء ثم 
عمقتها نظرات فلسفية وبحوث عقلية تحاول أن توفق بين الواحد والمتعددا". 
والتخلنونة نشانها بلدا انتلانيا ضوقت نكن | هيقيا الفشاية ه الفانية ةد زيديا ليناد 
والنساك البسطاءء ثم بدأ يظهر نوع جديد من التصوف في حوالي سنة (0٠55ه)‏ 
في مدينة (المرية) أعظم مركز للتصوف في الغرب في ذلك العهد. إلا أن الفلسفة لم 
يلبث أن تسربت إلى الأندلس وأقبل عليها أهلها بالدراسة فظهر فلاسفة أندلسيين 
منهم ابن باجة!" وابن طفيل!*!» وابن رشدا"اء ومن هؤلاء من حاول مزج الفلسفة 
بالتصوفء وقد غذيت مكتبات الأندلس بكتب الفلسفة القديمة التي استجلبها الرحالة 


('! انظر المعجم الفلسفي ‏ جميل صليبا ‏ ؟/555. 

َ وحدة الوجود بن ابن عربي واسبينوزا - الدكتور إبراهيم بيومي مدكور - ضمن الكتاب التذكاري محي 

الدين بن عربي ‏ ص7194. 

('! محمد بن يحيى بن باجه» يعرف بابن الصائغ» أبو بكر التجيبي» الأندلسي» السرقسطيء من فلاسفة المسلمين» 
ينسب إلى التعطيل ومذهب الحكماءء توفي سنة (؟57ه). 
انظر الأعلام: ١5/17‏ - وانظر تاريخ الفلسفة في الإسلام ‏ دي بور ص١0١".‏ 

() محمد بن عبدالملك بن محمد بن محمد بن طفيل القيسي الأندلسي, أبوبكرء فيلسوف وطبيب» صاحب قصة 
حي بن يقظان» توفي سنة (١5481ه).‏ 
انظر الأعلام: 745/7 - وانظر الموسوعة الفلسفية المختصرةء ص8١.‏ 

') محمد بن أحمد بن محمد بن رشد الأندلسيء أبو الوليد الفيلسوفء من أهل قرطبة:؛ عني بكلام أرسطو 
وترجمه إلى العربية» جمع إلى نبوغه بالفلسفة نبوغه في الفقه» عرف في الغرب بشارح أرسطوء توفي سنة 
(هةهه). 


انظر الأعلام: 7١/5‏ وانظر الموسوعة الفلسفية المختصرة ‏ ص5١.‏ 


-55/ا - 


الأندلسيين معهم من المشرق أو إبتاعها الأمراء الولعون بهذه العلوم» فعرفت فلسفة 
أفلاطون وأرسطو والأفلاطونية الجديدة» كما شاع كثير من كتب الفرق والمذاهب 
الفلسفية والكلامية وشاع استعمال رسائل إخوان الصفا!"'". 

استطاع ابن عربي أن يتصل بالمدارس الفلسفية والرمزية في الأندلس""!. كما 
استطاع أن يطلع على المذاهب الفلسفية والكلامية» وأقوال غلاة الصوفية فجاءت 
فلسفته مختلطة متعددة المصادرء يقول ابن تيمية رحمه الله "مذهب هؤلاء الاتحادية 
كابن عربي وابن سبعين والقونوي والتلمساني مركب من ثلاث مواد: سلب الجهمية 
وتعطيلهم؛ ومجملات الصوفية» ومن الزندقة الفلسفية التي هي أصل التجهه"!". 
ويقول "وهو جامع كل شيء في العالم... وهم يأخذون من كلام الفلاسفة شيئاء 
والكلاة: الفاسة شق كلاه المتصدوفة :و المتكلمين» قينا :ومن كلام الذر انط بو البإظنيحة 
شيئاء فيطوفون على أبواب المذاهب ويفوزون بأخس المطالب"!*. 

ويقول الدكتور عفيفي عن مصادر ابن عربي في صياغته لمذهبه "استمده من كل 
مصدر وسعه أن يستمد منه» كالقرآن والحديث وعلم الكلام والفلسفة المشائية؛ 
اليهودي؛ كما انتفع بمصطلحات الإسماعيلية الباطنية والقرامطة وإخوان الصفا 
ومتصوفة الإسلام المتقدمين عليه". 

أهم مصادر ابن عربي: 

١‏ - غلاة الصوفية: 

يمثل الحلاج أبرز شخصية صوفية لها الأثر في ابن عربي يقول الدكتور عفيفي 
"الظاهر من كلام ابن العربي عن الحلاج ومن إشاراته العديدة إليه في الفتوحات أنه 


- انظر من أين استقى محي الدين بن عربي فلسفته التصوفية - الدكتور أبو العلا عففيفي  مجلة الآداب‎ ''١ 
,"- صه‎ 

"١‏ المعرفة عند محي الدين بن عربي - الدكتور محمد غلاب ص850١‏ - الكتاب التذكاري. 

('! انظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟/5١٠.‏ 

0* جامع الزسائل 7 154/1: 

"ا فصوص الحكم والتعليقات عليه 7/١‏ المقدمة. 


اد 


كان على علم كبير بسيرته وأقواله وأنه عنى به عناية خاصة من بين متصوفي 
المشرق"(", 

وقد ذكر الدكتور المسائل الهامة التي هي في صلب مذهب ابن عربي والتي تلقفى 
بذورها عن الحلاج منها: 

أ- الواحد والكثرة والتي تأثر بما يقوله الحلاج عن اللااهوت والناسوت أو 
الطول والعرض""ا 

ب - الإنسان الكامل والتي استمد عناصرها مما يسميه الحلاج (هو هو). 

ج - في طبيعة العلم الباطن وأنه منبعث من نور محمد الذي من مشكاته أخذ 
الأنبياء والورثة والأولياء علومهم. 

د - في نظريتهما في الحب الإلهي الذي هو أصل كل حب وهو الحب المشار 
إليه فيما يرويه غلاة الصوفية عن بعضهم البعض "كنت كنزاً مخفياً فأحببت 
أن أعرف فخلقت الخلق فبه عرفوني 

ه- في الفرق بين المشيئة والإرادة!"". 


١‏ - الباطنية: 
يقول الدكتور الشيبي "قد يعترض معترض على س لكنا ابن عربي في قائمة 
المتصوفة الصادرين عن مثل التشيع؛ لدت كان هيؤفيا أعيوق "السئذة. «التصلو تسد 


الصلة بالتشيع بعيداً عن مؤثراته» قد يكون ذلك هيه رم خوك لاون نوكسم 
نظرة فاحصة تبين لنا أنه قد استخدم مثل الشيعة فكرة الإمام في مذهبه"!“. 


' من أين استقى محي الدين بن العربي فلسفته التصوفية ‏ مجلة كلية الآداب - المجلد الأول - الجزء الأول 
١9#‏ ص8 7. 

'' يصرح ابن عربي بهذين اللفظين في تفسيره للوجود ‏ انظر الدرة البيضاء ‏ ص؟١‏ ومابعدها. 

"ا انظر من أين استقى محي الدين ابن عربي فلسفته ‏ ص78 -79. 

؛) الصلة بين التصوف والتشيع ‏ ص75؟. 


- ال51١‎ 


ويقول الدكتور إبراهيم هلال "فكرة الشيعة» والسهروردي في عدم انقضاع النبوة 
واستمرارها بعد محمد (صلى الله عليه وسلم) في أشخاص الأولياء والأثمة هي 
مايعتنقه ابن عربي ويدين به"!". 

ويقول الأستاذ عباس العزاوي عن عقيدة وحدة الوجود عن ابن عربي أنها "لاتختلف 
بوجه من الوجوه عن عقائد الباطنية» ولا عن عقائد الإسماعيلية» وكتاب سمط 
الحقائق وهو من أهم كتب الإسماعيلية لم ينحرف عنه ابن عربي قيد شعره"!". 
ويقول الدكتور عفيفي "استمد ابن عربي الشيء الكثير من مادة مذهبه من رسائل 
إخوان الصفاء لاسيما الأجزاء التي أصلها من الأفلاطونية الجديدة... والناظر في 
مؤلفات ابن العربي لايعجزه أن يرى صورة مصغرة لكل ذلك إلا أنه لم يقف عند 
حد النقل عن إخوان الصفا بل أول مانقل كغيره وحور فيه وبدل وقرأ فيه من معاني 
مذهبه في وحدة الوجود ماقر)'(. 

٠"‏ - الفلاسفة: 

عرف ابن عربي الفلسفة الهيلينية وخاصة فلسفة الأفلاطونية الجديدة »وفلسفة فيلون» 
والرواقيين» وهو من إتباع المذهب الأفلاطوني الجديد الذي عرفه لاا في أصله بل 
عن طريق إخوان الصفا. 

وإذا كان هناك شبه بين نظرية ابن عربي في تجلي الحق في صور الموجودات 
ونظرية أفلوطين في صدور الكثرة عن الواحدء فإن بينهما فرق واختلاف. 

وقد جعل بعض المستشرقون نظرية الفيض الأفلوطينة هي ذاتها نظرية التجلي عند 
ابن عربي وهذا خطأ. 

تقوم نظرية الفيض عند أفلوطين عن صدور الواحد عن الواحد المطلق فلا يصدر 
عن الواحد إلا واحد يقول أفلوطين "فإنا وإن قلنا في الواحد أن بعده أمراً آخرء لابد 
لنا من القول أيضاً إن هذا المتأخر إنما هو مع الواحد يدور حوله ويوجه وجهه 


١‏ التصنوف: الإسناام اح م131 
('! محي الدين بن عربي وغلاة التصوف ‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي ‏ ص77١.‏ 
(' من أين استقى محي الدين بن العربي فلسفته التصوفية ‏ مجلة كلية الآداب - المجلد الأول - الجزء الأول 


مايو 194 ا ص١7‏ -71, 
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إليه... هذا وإن الحقائق في الملأ الأعلى كثيرة موزعة بين مقام أول وثان 
وثالث"(', 

فلا يصدر عن المطلق إلا واحد فبداية التعدد عند أفلوطين تبدو بصورة العقل الأول 
عن (الواحد) وهذا العقل الأول بتأمله للواحد ولذاته يصدر عنه عقل ثاني ونفس 
وجسمء وكذلك الحال في العقل الثاني والعقل الثالث وهكذا حتى يصل الوجود إلى 
هذا العالم الحسي!'! وأفضل ماتوصف به عملية الفيض أنها تشتت تدريجي للوحدة 
الأصلية تتحول به إلى كثرة مطردة الزيادة وفي سلم تنازلي للوجودا". 

وهذا يخالف عملية التجلي للذات الإلهية في الموجودات عند ابن عربي فهو تجلي 
في كل المويجودات وليمن .خسنا على العقل: الأول 

يقول الدكتور عفيفي "ننكر أن نظرية الفيوضات الأفلوطينية نظرية في وحدة الوجود 
خلافاً لكتاب الذين يميلون إلى اعتبارها كذلك. أما نظرية ابن عربي فنظرية في 
التجليات الإنهية!؟! , 

نعم هناك وجه شبه كبير بين عملية الفيض عند أفلوطين وبين التجلي عند ابن عربي 
ولكن الأول قصره على واحد والأخير وزعه على كل موجودء "ومع هذا فلا ينبغي 
أن نفهم من لفظة الفيض ولفظة الواحد والكثرة وماأشبهها من الألفاظ التي يستعملها 
ابن عربي أي معنى يفسد مفهوم الوحدة في الواحد أو يكثر وجوده أو يجعل أي 
وجود غيره وجوداً ذاتياً مستقلاً فإن الوجود في نظره حركة مستديرة تنتهي إلى 
حيث تبتديء أما الوجود في المذهب الأفلاطوني الجديد فحركته في خط مستقيم 
للد الخو الي 

وهذا التجلي عند ابن عربي في حركة مستمرة بالذهاب والعودة فهو أشبه بالنفس 
الذي يخرج و 


١'(‏ تهات أفلوظلين حكن 7+ > وماتعدها: 

. 547 انظر الفلسفة عند اليونان  الدكتورة أميرة حلمي مطر  ص‎ "١ 

(') انظن المؤسوعة الفلسفية المختضيرة.2ت.هصن؟5., 

التصوف الثورة الروحية ‏ ص850١.‏ 

انظر التعليق على مادة ابن عربي ‏ مؤلف مجهول ‏ موجز دائرة المعارف الإسلامية  .555/١‏ 
('' انظر الفتوحات المكية ‏ 85/59" وانظر ,١95/*‏ 
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يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "لكن الصابئة الفلاسفة خير من هؤلاء» فإنهم يقرون 
بواجب الوجود الذي صدرت عنه العقول» والنفوسء والأفلاك والأرض لايجعلونها 
إياه وهؤلاء يجعلونها إياه"!". 

كما تأثر ابن عربي في (الأعيان الثابتة) والتي تعد أحد أصول فلسفته في وحدة 
الوجود تأثر بنظرية المثل الأفلاطونية بل يقال أنها صورة من صورهاء إذ الأعيان 
هي الحقائق والذوات والماهيات الثابتة أي الموجودة أصلاء وهو يقصد الوجود 
العقلي فهي تعني الوجود العقلي للموجودات إلى جانب العالم الخارجي المحسوس“"". 
وهذه صورة من صورها إذ المثل عند أفلاطون والتي تقول "أن المحسوسات على 
تغيرها تمثل صوراً كلية ثابتة هي الأجناس والأنواع... فهي عالم معقول هو مثال 
العالم المحسوس وأصلهء مفارقة للمادة» بريئة عن الكون والفساد... فالمثال هو 
الشيء:بالذات الجسم شبح للمقال"!". 

فالمكال عند افاطورع "الحفيقة الخايقة وو اه الخلو افق المحميوشة الذاتينة لشفي 
ويرى الدكتور عفيفي أنه وبالرغم من وجود ذلك التشابه القوي بين الفكرين إلا أن 
هناك أوجه اختلاف فيها. 

فمن وجه أن الأعيان الثابتة عند ابن عربي ليست صوراً أو معاني كلية كالمثل 
الأفلاطونية» بل هي صور جزئية؛ لكل منها مايقابله في العالم المحسوس. 

ومن وجهة أنها تعيينات في ذات الواحد الحق بمعنى أن الحق إذ يعقل ذاته يعقل في 
الوقت نفسه ذوات هذه الأعيان» وليس شيء من هذا في نظرية المثل الأفلاطونية: 
بل هو أقرب إلى مذهب أفلوطين الأسكندري في طبيعة الواحد والعقل الأول /". 


') مجموعة الفتاوى ‏ ؟9/7١١.‏ 


.875/١ انظر الفتوحات الملكية  57/7 - وانظر‎ "١ 

('' انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم ‏ 75-17. 

؟) الفلسفة عند اليونان ‏ الدكتورة أميرة حلمي مطر  .١59‏ 

('! انظر الأعيان الثابتة في مذاهب ابن عربي والمعدومات في مذهب المعتزلة ‏ ضمن الكتاب التذكاري محي 


الدين بن عربي  .5١91‏ 


-: 5لا - 


: - علم الكلام: 

لا يتبع ابن عربي فرقة خاصة من فرق الكلام» بل يأخذ برأي من هذه وآخر من 
الأخرى وهو فيما يأخذ يصوغه في مذهبه وحدة الوجود. 

أ الجوهن والأعراضضن عتد الأشاعرة: 

تقول الأشاعرة أن العالم كله واحد بالجوهر كثير بالأعراض؛: وأنه مؤلف من 
جواهر بسيطة أو أجزاء لا تتجزأ'''. ويقولون أن الجواهر لا وجود لها إلا 
بالأعراضء كما أن الأعراض لا قوام لها بدون الجواهرء وهي في حالة تغير وتبدل 
مستمرين بحيث إذا عدمت عدم بعدمها الجوهر وليس للجواهر والأعراض وجود إلا 
فى الحظلات متجددة!"'+:واستداوا على حدوث الجواهن كوتها متخلا للحسوانة "دالا 
يخلو من الحوادث فهو حادثء فإذا كان الجوهر ثابتاً والأعراض هي التي لايصح 
بقاؤها وهي التي تعرض في الجوهر"!"". 

كما ذهب الأشاعرة إلى أن الأجسام والجواهر تفنى إذا لم يخلق الله تعالى فيها البقاء؛ 
في الوقت الذي يريد فيه تعالى فناءها!". 

وقد سعى الأشاعرة في هذا المذهب لاثبات حدوث العالم والرد على القائلين بقدمه 
فهي نظرية خلق هذا العالم المادي لم تدفع بهم إلى إنكار خالق للعالم مخالف في 
او 

والمتكلمون على العموم استدلوا على وجود الله تعالى بحدوث العالم فقالوا: إن العالم 
يتكون من أجسام وأعراضء والأجسام تتكون من جواهر مفردة والعالم بجميع 
أجزائه حادث؛ ولابد له من محدث وهو الله تعالى فالله تعالى هو الخالق للأجسام 
وللأعراض الحالة بالأجساء!"!. 


0 انظر نهاية الأقدام ‏ الشهرستاني # ص05 2. وانظر الفصل ‏ ابن حزم 759/19. 

'' انظر كتاب أصول الدين - البغدادي ‏ ص ه". 

('' انظر كتاب التمهيد ‏ الباقلاني ‏ ص58. 
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انطن:نهاية الأقدام ‏ الشهرستاتي # ص5 - وانظز صن 84 

'' انظر نظرية السببية في الفكر الكلامي الإسلامي ‏ الدكتور عبالعزيز سيف النصر ‏ ص4. 
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أما ابن عربي فيتفق مع الأشاعرة في جميع تفصيلات مذهبهم تقريباً إلا أنه يخالفهم 
من ناحية جوهرية ذلك أنه يسمى الجوهر العام الذي تتألف منه سائر الجواهرء 
بالذات الإلهية» ويطلق على المظاهر الكونية» التي هي الممكنات الوجودية؛ اسم 
الأعراض ويسمى التغير الدائم المستمر الذي ينتاب الجوهر لاختلاف الأعراض 
عليه باسم الخلق الجديد. 

وقد أثنى ابن عربي على الأشاعرة حين ظفروا بهذه النظرية (الجواهر والأعراض) 
إلا أنه خطأهم يقول "قد عثرت عليه الأشاعرة في بعض الموجودات وههي 
الأعراض... وماعلموا أن العالم كله مجموع أعراض فهو يتبدل في كل زمان... 
أما أهل الكشف فإنهم يرون أن الله يتجلى في كل نفس ولايكرر التجلي» ويرون 
أيضاً أن كل تجلي يعطي خلقاً جديداء ويذهب بخلقء فذهابه هو عين الففاء عند 
التجلي والبقاء لمايعطيه التجلي الآخر"!". 


ب - ثبوت المعدوم عند المعتزلة: 

ارتبطت الأعيان الثابتة عند ابن عربي بنظرية المعتزلة في الثابت من المعدوم. 

ذكر الفخر الرازي قول المعتزلة في المعدوم "إن المعدومات الممكنة قبل دخولها في 
الوجود ذوات وأعيان وحقائق» وأن تأثير الفاعل ليس في جعلها ذوات بل في جعل 
تلك الذوات موجودة:» واتفقوا على أن تلك الذوات متباينة بأشخاصهاء واتفقوا على 
أن الثابت من كل نوع مو تلك" المشحوه عدف قرو امنا 

وقال: أبن حزم "قال اسنائن المعتزلة التعدوه'شيع"!", 

وقال الشهرستاني "الشحام!؛! من المعتزلة أحدث القول بأن المعدوم شيء وذات 
وعين» وأثبت له خصائص المتعلقات في الوجود مثل قيام العرض بالجوهر وكونه 


1 فسيوضن الحكو تت 118/3 

'! محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين - ص55. 
(' الفصل - /7707. 

(؛) يوسف بن عبدالله بن إسحاق الشحام؛ أبو يعقوب. من أصحاب أبي الهذيل» وإليه انتهت رياسة المعتزلة في 
البصرة في وقته. 

أنظر : الفرق: ص77١.‏ 


ل 


عضا :ولونا وكونةننوآذا ويياضا ة:وتلهه :على ذلك أككن الممتر لق قير" اتهسم لم 
يثبتوا قيام العرض بالجوهر"!". 
وقال شيخ الإسلام ابن تيمية "أول من ابتدع هذه المقالة في الإسلام: أبو عثمان 
الشحام شيخ أبي علي الجبائي!'» وتبعه عليها طوائف من القدرية المبتدعة من 
المعتزلة والرافضة» وهؤلاء يقولون: إن كل معدوم يمكن وجوده فإن حقيقته وماهيته 
وعينه ثابتة في العدم» لأنه لولا ثبوتها لما تيمز عن المعدوم المخبر عنه من غير 
المطلويم المنكود فوت 101 
وقد فرق شيخ الإسلام ابن تيمية بين قول المعتزلة في المعدوم وبين قول ابن عربي 
والاتحادية في الأعيان الثابتة فذكر أن المعتزلة وطوائف من القدرية وإن ابتدعوا 
هذه المقالة التي هي باطلة في نفسها وكفرهم بها طوائف من متكلمة السنة» فإن 
بينهم وبين ابن عربي فروق منها: 

١‏ - أنهم يعترفون بأن الله تعالى خلق وجود هذه المعدومات. 

١‏ - لايقولون أن عين وجود المعدومات هو عين وجود الحق. 

“ - لزم ابن عربي في جعله الأعيان ثابتة وجود كل ممكن» وهذا ليس قول 

الع لل . 

يقول ابن عربي: "الأعيان الثابتة على ترتيبها الواقع عندنا في الإدراك هي على 
ماهي عليه من العدم» أو يكون الحق الوجودي ظاهراً في تلك الأعيان وهي له 
مظاهر ... فيقال قد استفادت الوجود وليس إلا ظهور الحق.. 
كما بين ابن عربي قول الأشاعرة والمعتزلة فقال: "طائفة تقول لاعين لممكن في 
حال العدم؛ وإنما يكون له عين إذا أوجده الحق وهو الأشاعرة. وطائفة تقول: إن لها 


1535 نهاية الأقذام # الشهرشتائي ساض‎ "(١ 

!'١‏ محمد بن عبدالوهاب بن سلام بن خالد بن حمران بن أبان» الجبائي» أبو عليء شيخ المعتزلة» لم يتفق لأحد 
من إذعان سائر طبقات المعتزلة والإقرار له بالتقدم والرياسة بعد العلاف مشل ماتفق له؛ توفي سنة 
(كثثه). 

انظر: وفيات الأعيان: 58/7" وانظر الفرق: ص75١.‏ 

مو ل افقاو 1/7 

انظر السابق ‏ 31/7. 


2) 


الا - 


أعياناً ثبوية هي التي توجد بعد أن لم تكن؛ ومالا يمكن وجوه كالمحال فلا عين له 
ثابتة وهم المعتزلة» والمحققون من أهل الله يثبتون ثبوت الأشياء أعياناً ثابتة» ولها 
أحكام ثبوتية أيضاً بها يظهر كل واحد منها في الوجود على حد ماقلناه !'. 

يقول الدكتور أبو العلا عفيفي "ليس للأعيان الثابتة وجود مستقل زائد على الذات 
الإلهية بأكثر مما لأفكارنا من وجود مستقل زائد على عقولنا هي حقائق ثابتة ولكنها 
معقولة؛ بل هي أصل الموجودات الخارجية... وهي مقتضيات الأسماء الإلهية التي 
تتعين بها الذات في صور أعيان الممكنات» وليس في الوجود سوى الله وأسمائه. 
ليس سوى الذات الإلهية» وهذه الأعيان الثابتة» أو ما يسمى بالعالم فليس إلا المرآة 
التي تنعكس عليها الأسماء الإلهية"!". 

ويقول عبدالرحمن بدوي "الوجود الماهوي هو الأعيان الثابتة... ومن الواضح أن 
تسميتها بالأعيان إنما قصد به توكيد إضافة الوجود الحقيقي إليها فهي ليست مجرد 
معقولات في عقل اللهء بل لها كيانها ووجودها الثابت"!". 

وهنا تكمن مشكلة المعتزلة والفلاسفة» وهو التفريق بين الماهية والوجود أي بين 
الشيء من حيث هو حقيقة معقولة قد تتحقق وقد لاتتحقق في الخارج. 

قال ابن تيمية "الذي عليه أهل السنة والجماعة وعامة العقلاء أن الماهيات مجعولة 
أن شاهية كل شيع غين وجوده!.وأنه ليئن وجوه الشنيعرقدرا وائذا علن مناهيت: 
بل ليس في الخارج إلا الشيء الذي هو الشيء وهو عينه ونفسه وماهيته وحقيقته 
ولي وجونهه:وفوته في الفازخ زادا هن ذلك . 

وقال ابن القيم "الوجود والماهية إن أخذا ذهنين» فالوجود الذهني عين الماهية 
الذهنية» وكذلك إن أخذا خارجيين: أتحدا أيضاً فليس في الخارج وجود زائد على 
الماهية الخارجية» بحيث يكون كالثوب المشتمل على البدن هذا خيال محضا*". 


.١47ص‎ # وانظر إنشاء الدوائر بذيل عنقاء مغرب‎ .5١- 5١77/4  ةيكملا انظر الفتوحات‎ ''١ 

('' الأعيان الثابتة في مذهب ابن عربي والمعدومات في مذهب المعتزلة ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن 
عربي ‏ ص4 .5١‏ 

('' الإنسانية والوجودية في الفكر العربي ‏ ص١3.‏ 

“ا مجموعة الرسائل والمسائل  ١5/5‏ - وانظر درء التعارض ١7١/١‏ - وانظر جامع الرسائل  .177/١‏ 

'امدارج السالكين ‏ ”550/7. 


ا 


وقال رحمه الله "وأعظم الخلق كفراً وضلالاً من زعم أن ربه نفس وجود هذه 
الموجودات وأن عين وجوده فاض عليهاء فاكتست جلباباً من وجوده'(". 

وقال ابن تيمية رحمه الله "غلط هؤلاء - المعتزلة والرافضة ‏ من حيث لم يفرقوا 
بين علم الله بالأشياء قبل كونها وأنها مثبتة عنده في أم الكتاب في اللوح المحفوظء 
وبين ثبوتها في الخارج... فإن مذهب المسلمين أهل السنة والجماعة أن الله سبحانه 
وتعالى كتب في اللوح المحفوظ مقادير الخلائق قبل أن يخلقهاء فيفرقون بين الوجود 
العلمي وبين الوجود العيني الخارجي"". 

زابعاً: الأخلاق ف نظرية وبحدة الوجود عند ابن عرين: 

أهمل المستشرقون هذه الجزئية في تناولهم لفلسفة ابن عربيء وهي من الملاحظات 
التي تناولها الباحثون العرب حول هذه الفلسفة سواء قديماً أو حديثء وما يترتب 
عليها من مشاكل دينية واجتماعية وسلوكية على الفرد والمجتمع. 

١‏ - أثر فلسفة وحدة الوجود على الدين: 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية عن أثر هذه الفلسفة أنها "هدم أصول الإيمان الثلاثة فإن 
أصول الإيمان؛ الإيمان بالله» والإيمان برسله» والإيمان باليوم الآخر. 

فأما الإيمان بالله: فزعموا أو جوده وجود العالم» ليس للعالم صانع غير العالم. وأما 
الرسول: فزعموا أنهم أعلم بالله منه» ومن جميع الرسلء؛ ومنهم من يأخذ العلم بالله 
الذي هو التعطيل ووحدة الوجود ‏ من مشكاته وأنهم يساوونه في أخذ العلم 
بالشريعة عند الله. 

وأما الإيمان باليوم الآخر: فقد قال: 


فلم يبق إلا صادق الوعد وحده وبالوعيد الحق عين تعاين 
وإن دخلوا دار الشقاء فإنهم على لذة فيهم نعيم يباين 


('" المنائق .نفس" الصتفحة: 
''امتجموعة الوسائل والسدائل ذا 5 
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كبرق لا تكوكت و لاتسناون الات انودام مو ا 

ويقول الدكتور توفيق الطويل "فأدت به ابن عربي - هذه النظرية إلى القول 
بوحدة الأديان - المنزل فيها وغير المنزل - وإبطال العبادة... كما باعدت بينه 
ونين 'الإسلام الذي أكن أخسينية الكالق والفكلوق وصون اله خالا المرجوداف دير 
للكون معنياً بأمره"7. 

ويقول محمد فهر شقفه "بوحدة الوجود تنقلب الديانات كلها إلى أوهام وخرافات» 
وعقائد باطلة منهارة لا فائدة منها مادام الإنسان جزءا من الله فكيف يعاقب الله 
الالو"( , 

وبالرغم من موضوعية الدكتور عفيفي في تناوله للفكر الصوفي وابن عربي خاصة 
إلا أنه انزلق في حميته للشيخ الأكبر حين حاول أن يدفع عن ابن عربي تهمة هدم 
الدين يقول "منطق مذهب وحدة الوجود الذي تقضي القضاء التام على كيان أي دين 
منزل» ويضيع معالم الألوهية بمعناها الديني الدقيقء لم يكن له ذلك الأثر الهادم في 
مذهب ابن عربيء فهو يهدم من ناحية ليبني من ناحية أخرىء بل يبني أحياناً على 
انقاض في ظاهر الشريعة دينا أعمق في روحانية وأوسع في أفقه وأكثر إرضاء 
للنزعة الإنسانية العامة من كل ماتصوره أهل الظاهر من الفقهاء والمتكلمين عن 
الدين"/2). 

وقد أصاب الدكتور كبد الحقيقة في تأويله لمذهب ابن عربي في الدين إذ يدعو ابن 
عربي إلى ديانة تأليه الإنسان!*!» وهو ماأشار إليه الدكتور بقوله أكشر إرضاء 
للنزعة الإنسانية العامة. وهي حقيقة لم يستطيع الدكتور الانفلات منها يقفول في 
مؤلف آخر "الجانب الميتافيزيقي لمذهب ابن عربي في طبيعة الوجود. يلزم عنه 
منطقياً أنه لامحل فيه لفكرة الألوهية بمعناها الديني المعروفء أي لامحل فيه لإله 


.١59/؟‎  ىواتفلا انظر مجموعة‎ !'١ 

('! فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي ‏ ص78  ١79-‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي. 

10 القصوافا بين الحق والخاق خض 77 

)ا فصوص الحكم والتعليقات عليه المقدمة ‏ ص7 . 

['! وهذا ماتسعى إلى تأكيده الفلسفة المعاصرة والعلوم الإنسانية في الغرب - انظر الدين من منظور يونغغ ‏ 
فقرة نيتشه الذي أعلن موت الإله ‏ ص 5١‏ ومابعدها. 


4/ا د 


خالق العالم بالمعنى المعروف لكلمة الخلق" ثم يبين الدكتور عفيفي أن ابن عربي 
لاينكر الصفات وإنما يؤولها من خلال حيل لغوية ثم يقول "ابن عربي موزع الفكر 
بين تصورين مختلفين للألوهية» بين إله وحدة الوجود الذي هو مبدأ متافيزيقي مجرد 
من الضفات: النشخضة و اله الأدياق' الذى لدتهدة الصتكات» ركو كارن حاهندا أن 
يوفق بين التصورينء فلا يصيب في هذا التوفيق إلا قليلاً من النجاح» ولكن الذي 
لاشك فيه أنه يدين بوجود إله ما يتشبث بعبادته وحبه والتقرب إليه'!". 

من المرجح أن هذا الإله (ما) إنما يشير إلى الإنسان» يقول الدكتور إبراهيم هلال 
"يبلغ به بابن عربي - تيهه بلفظ (ولي) وإغرامه به أن يلتمس من تسمي الله به 
أن هناك تأله من جانب الولي زاحم فيه الرب سبحانه بهذا الاسم» وأن اسم النبي 
لاينهض لهذا المقام'!"ا» يقول ابن عربي "هذا الاسم هو لفظ خاص بالأنبياء والرسل؛ 
ماهو لله ولا للأولياء» بل هو اسم خاص للعبودية التي هي عين القرب من السيدء 
وعدم مزاحمة السيد في رتبته بخلاف الولاية» فإن العبد مزاحم له في اسم الولي 
تعالى "51 , 

ولايعنى أن ابن عربي مستقر على تأليه الإنسان بل هو في عقيدته مضطرب حتى 
يحار المرء فيمن يؤله وإن كان لاينفك عن اعتقاد واحد ظاهر هو وحدة الوجود 
يقول سيد نصر "إنه لمن مظاهر الإدعاء المفرط أن يحاول المرء حتى عرض 
الخطوط العامة لعقائد ابن عربيء وهي عقائد تأملها أجيال من أهل الحدس والحكمة: 
وأنفق جل أعمارهم في إدراكها"!*. 

ومهما كان ابن عربي مؤلهاً إلا أنه يجعل من إلهه مفرغاً من صفاته وأسمائه» بل 
هو أشبه بإله أرسطو وأفلوطين» إذ هو ينفي عنه صفة الخلق ويقتصر على الفيض 
فقط. 


(') التصوف الثورة الروحية  ١87-1١8١‏ بتصرف يسير. 
"ا" التفيرف الإنتلامي د سن 156 

('' الفتوحات المكية ‏ 5./7؟. 

0 خلاقة خكماء مبللفية حبصن 174 


- ا/51١-‎ 


يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "ابن عربي يجعل الأعيان ثابتة في العدم وقد صرح بأن 
الله لم إيعط أحدا شيثا: وأن جميع ما للعباد فهو متهم النين؟!!. 

يقول ابن عربي "ماكنت به في تبوتك ظهرت به في وجودكء هذا إن ثبت أن لك 
وجودأء فإن ثبت أن الوجود للحق لا لك؛ فالحكم لك بلا شك في وجود الحقء وإِن 
ثبت أنك الموجود فالحكم لك بلا شكء؛ وإن كان الحاكم الحق» فليس له إلا إفاضة 
الوجد عليك والحكم لك عليكء فلا تحمد إلا نفسك ولا تذم إلا نفسك؛, ومايبقى للحق 
إلا حمد إضافة الوجود لأن ذلك له لا لك» فأنت غذاؤه بالأحكام؛. وهو غذاؤك 


بالوجود"!". 


١‏ - المشكلة الأخلاقية: 

يقول الدكتور عفيفي "كان من الضروري أن يؤدي مذهب ابن عربي الصريح في 
وحدة الوجود إلى نتائج لها خطوراتها في ميدان الدين» فنظريته في أن العلم تابع 
للمعلوم» وأن علم الله بنا تابع لما تعطيه أعياننا الثابتة بما هي عليه من الاستعداد 
والأحوال... كل ذلك أدى إلى القول بأننا مسؤولون من الناحية الصورية على الأقل» 
عما يصدر عنا من الأفعال... ولكن ما قيمة هذه المسؤولي"!". 

يقول أحد الباحثين عن هذه المسؤولية "هذه النظرية في الجزاء تنفي المسؤولية عن 
الإنسان» التي هي مناط الجزاءء بحيث لا يعود معها من مجال للتفريق بين مؤمن 
وكافرء وبين صالح وطالح. ونور كير وروي 

وقد فصل الدكتور توفيق الطويل في هذه المسألة» وأن هذه المشكلة إنما برزت من 


جبرية ابن عربي المغايرة للجبرية من الجهمية أو الأشاعرة أو جبرية وحدة الوجود 


.٠١5/١  لئاسرلا جامع‎ )'( 

"ا فضنوطن الحكو ا 3/1 

('' فصوص الحكم والتعليقات عليه المقدمة ‏ ص 59. 
الضوفنة فن نظن السلا شن 414 


-55لا - 


الرواقية فهي تعني أن القوانين المغروسة في جبلة الوجود قوانين إلهية طبيعية معاء 
وهي التي تقرر مصير العالم'"!". 
وهي تتضمن أمور منها'"ا: 

١‏ -فعل الشر لا يوصف في ذاته بأنه خير أو شرء وإنما يوصف بذلك حينما 
قانن: مهاد اللكاقفلة أذ الاوك لانساله الثاءن كديها ققد متقيطن 
الإراة الإلهية» والإنسان مجرد قابل لا يملك إتيان فعل؛ والفاعل هو الله. 

؟ - من يصل إلى عين القرب من الله فيتحقق بوحدته الذاتية مع الله (غاية وحدة 
الوجود) يسير مجبراً على الوصول إلى اللهء فهو إن وصل إلى الله كان 
مجبراً على هذا الوصول» وإن لم يصل كان مجبراً على الحرمان. 

“ - معنى الثواب والعقاب من خلال هذه النظرية أنهما مجرد تعبير عن فطظر 
لبقن ومايكا أعتها من لذه أو" ألم :في :النحياه الدنيا» نما المسنا جو + إنهية في 
الدار الآخرة» بل هما جزاء طبيعي لأفعال الإنسان وتصرفاته. 

؛ - لاتفسح فلسفة ابن عربي مكاناً للالزام الخلقي بمعناه الدقيق» فالإنسان يأتي 
الشر استجابة لأمر قضى به الله منذ الأزل (الأمر التكويني)» فهو إذا أتى 
شرا أو امتنع عن إتيان خير (عصى الأمر التكليفي) كان بذلك يطيع أمره 
التكويني. 

5 - إن دعوة ابن عربي للعزلة كفيلة بأن تمنع قيام قواعد للأخلاق؛ إذ تصبح 
غير ذات موضوع متى اعتزل الإنسان غيره من الناس» ولعل ابن عربي 
يجد في هذا مسوغاً لضياع الواجب مبدأ أخلاقياً بالعزلة» فهو بهذه العزلة 
أضاع واجبه كفرد في أسرة» ومواطن في أمة. 

* - الذعوة إلى الفضائل السلبية من مجاهدة نفس» محاربة لتوازع الحسء التزام 
الزهدء والفقر» والصبرء والجوع., والتواضعء وتوخي الرذائل من حقد 


('! انظر فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي ‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي ‏ ص54١.‏ 
'' انظر فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي ‏ ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي ‏ ص0 ١5‏ - 
١/5‏ , 


ع7 د 


وغضب وكبر وحسدء وبهذا اختفت الدعوة إلى إكبار الفضائل الإيجابية من 
عمل؛ شجاعة:؛ تقدير للواجب . 


يرى الدكتور إبراهيم هلال أن ابن عربي في مسألة الخير والشر أو الأخلاق "قد 
خرج عن مبدئه أو مذهبه في وحدة الوجود كما هو حاله في كثير من المواقف... 
وأن مافيها من جبرية لاتصل إلى إسقاط الالتزام الأخلاقي عن البشر... ومايشير 
إليه الدكتور الطويل من تلك الجبرية الصارمة التي تسيطر على معالجة ابن عربي 
لهذا الموضوع نتيجة قوله بوحدة الوجود فليست بظاهرة في هذا الموضوع"!". 
وهذه مغالطة من الدكتور إبراهيم» إذ ابن عربي لايرى لهذا الإله وجودء فلا أسماء 
والذضفاك يفول "قال للد ساي > (ول الأ هاء ال ] [الأعسن :4 ]ليت 
سوى الحضرات الإلهية» التي تطلبها وتعنيها أحكام الممكنات؛ وليست أحكام 
الممكنات سوى الصور الظاهرة في الوجود الحق» فالحضرة الإلهية» اسم لذات 
ون قاو نمال +101 

وجبرية ابن عربي تطال هذا الإله وتجعله مقيداً في حدود هذا العالم يقول "إن يشاء" 
فهل يشاء؟ هذا ما لا يكون. فمشيئة أحدية التعلق وهي نسبة تابعة للعلم» والعلم نسبة 
تابعة للمعلوم والمعلوم أنت وأحوالك"7". 

فإذا كان لاثم إله وإن وجد فهو مقيد بهذا المعلوم» وإذا أمر ونهى فهو الآمر 
والمأمور يقول "أعني بالعبادة التكليفء والتكليف لا يكون إلا لمن له الاقتدار على 
ماكلف به من الأفعال» أو مسك النفس في المنهيات عن ارتكابهاء فمن وجه ننفي 
الأفعال عن المخلوق» ونردها إلى المكلفء, والشيء لا يكلف نفسه؛ فلابد من محل 
يقبل الخطاب ليصح.ء ومن وجه نثبت الأفعال للمخلوق بما تطلبه حكمة التكليف 


5 


('! التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ ص5١‏ هامش .)١(‏ 
("' الفتوحات المكية  .١9/8/5‏ 
('! فصوص الحكم والتعليقات عليه .87/١‏ 


-ع 5لا - 


والنفي يقابل الإثبات فرمانا هذا النظر في الحيرة» كما وأن التنزيه والحيرة لا تعطي 
000 

يقول الدكتور زكي مبارك "ابن عربي يظهر بشخصية جارفة» يقتحم في الفقه ويقتحم 
في التصوفء ولا يكاد مع عنفوانه ينير العقل أو يشرح الصدر وهل تشرح الصدور 
بالغطرسة والكبرياء؟... إن كل صفحة من صفحات الفتوحات تثير مشكلة أمام 
ال ار 

لقد أثار ابن عربي مشكلة أخلاقية تعمد إلى الفرد فتهدم مابينه وبين ربه. وتهدم 


يقول عن الشرك "فما عبد غير الله في كل معب ود" ويقول عن العقاب (مَا 


هه 


كاك إنوج 08 ]فين الثن بخطك كيم فعرقو :في يجان" العلم بالل وهو الحيرنة 


دحك انر ]قو فون العام فك متف ل 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "معلوم أن من أسقط الأمر والنهي الذي بعث الله به 
رسله فهو كافر باتفاق المسلمين واليهود والنصارى بل هؤلاء قولهم متناقض لايمكن 
أكد حقيد: |5 سق وعتونل قوم به يملع اخديين: العا 1ك 

ويقول رحمه الله "الحب الذي ليس معه رجاء ولا خوف يبعث النفس على اتباع 
هواهاء وصاحبه إنما يحب في الحقيقة نفسه؛ وقد اتخذ إلهه هواه؛ء فلهذا كان زنديقاء 
ومن هنا دخلت الملاحدة الباطنية كالقائلين بوحدة الوجودء فإن هؤلاء سلوكهم عن 
هوى محبة فقطء ليس معه رجاء ولا خوف"'. ويقول أنور الجندي عن فكرة وحدة 
الوجود "هي فكرة ترددت في الفلسفات البشريةء» وهي من أهواء الإنسان التي تحاول 
أن تحرر الإنسان من تبعة أعماله» ومن مسؤوليته الأخلاقية» ليندفع لشهواته إلى 


.7٠١/5  ةيكملا الفتوحات‎ )'( 

"ا التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  .195/١‏ 
"اففوض الحف حت ا 

,79/١  قباسلا (ا‎ 

* القضاء والقدر ‏ ص4 .١١‏ 

.١١7/١  لئاسرلا جامع‎ 


ه74 - 


غير غاية فهي لا تفرق بين الخير والشر ولا بين التقوى والفسادء ولا بين الزهد 
والجشع ...0 01. 

" - المادية عند ابن عربي: 

ينفي الدكتور عفيفي عن مذهب ابن عربي في وحدة الوجود المادية منكراً على من 
وضقوه ذلك ذافها خفه يقون "زنك 3 كنك الفرن نافيا ماديا خصو الهو فيا 
يتناوله الحس وتقع عليه التجربة ويعتبر الله اسماً على غير مسمى. على العكس هو 
مذهع روح :فو اجملت:وتفاشيلة»وحك الألوهيةمن الوجوة المبحل الأول واشيدر 
الله الحقيقة الأزلية والوجود المطلق الواجب الذي هو أصل كل مكان وماهو كائن أو 
سيكون"!"". 

يقول الدكتور عبدالقادر محمود "هل وحدة الوجود عند ابن عربي وحدة مادية؟ إن 
ابن عربي لا يؤكد ذلكء لأن الوجود الحقيقي هو وجود الله وقد لجأ ابن عربي إلى 
التوريات والأحاجي حجباً في الواقع لمقصوده عن فهم الجماهير"!". 

ويقول "نظرية وحدة الوجود تؤدي إلى الإلحاد وعلى أساس توكيدها لوحدة الإله مع 
أجزاء الطبيعة» إلى حد يجعل القيام بالذات» أو الاستقلال عن هذه الأجزاء أمرآ 
ملفلا ف دز أتباع مدرسة وحدة الوجود على الوجه الأعم... ولاشك أن في هذا 
ينا للطبيعة وحكودا لاو 

ويقول الدكتور زكي مبارك "ابن عربي كان رجلاً مشهوراً بالنزوات والأهواء» كان 
رجلاً محبوساً عن اللذات الحسية؛ فاندفع يطوف حولها في رحاب عقلية لها رونق 
ورواءء وآية ذلك أنه أطلق لنفسه العنان في امتلاك ناصية المجدء والمجد له طعم 


7" المؤائرة على الإنبلام خاضن 81 

 مالسإلا وانظر التصوف الشورة الروحية في‎ .55/١  ةمدقملا فصوص الحكم والتعليقات عليه‎ ''١ 
.184 ص‎ 

الفلسفة الصوفية ‏ 499. 


4 السابق # صه ١ه5,‏ 


-551/ا - 


تبون يقرق خلهم الشهواك» ون نارح الكل تفن اس امك حطوف فعبي 
يدا العو الا 

يمثل ديوان ترجمان الأشواق الجانب الحسي المادي عند ابن عربي وإن كانت 
محاولاته في ذخائر الأعلاق من عسف تلك الأبيات للتوافق مع رموزه؛ فقد وقف 
في ديوانه الشعدذئ موقت العاشق 'الشاعن'واقي تزه موقف النائر»«يقول السدكتون 
زكي نجيب محمود "صدر في الشرح والتأويل عن رغبته في أن تكون الرموز 
الؤاردة في ذلك القبورحالحة للنفنين السوقي» مما" اقتض اتن عماية التشرح 
أعمال العقل وذكائه. وإظهار القدرة على تخريج معان من رموز لم تكن في الأصل 
مقصودة لهاء فوجدناه موفقاً في مواضعء متعسفاً في مواضع أخرىء كما وجدنا 
الفرق هائلاً بين سلالة الشعر ودفء العاطفة فيه وبين التواء العبارة النثرية التي 
حابك ل ا 


('! التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق  .150/١‏ وانظر الصوفية في نظر الإسلام ‏ سميح عاطف الذين 
دص ١58ه:,‏ 
''١‏ طريقة الرموز عند ابن عربي في ديوان ترجمان الأشواق ضمن الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي 


حا ضن /ا -10: 


لاع /ا - 


المبحث الرابع: نظرية الوحدة المطلقة عند ابن سبعين:- 

المطلب الأول: الوحدة المطلقة كما عرفها المستشرقون: 

١‏ - الوحدة المطلقة في اللغة الإنجليزية: 

تقابل الكلمة العربية (الوحدة المطلقة) في اللغة الإنجليزية كلمة (دمداعطاهعهدم) 
وهي كلمة يونانية مكونة من ثلاثة أجزاء (مهط) تعني كل و(605)) تعني إله و(مء) 
تعني في... وكلمة (22واءط)معمدم تعني الكل في الإله". 

وهي تختلف عن الكلمة الإنجليزية (0:واءطامهم) والتي تعني الكل هو الإله"!'. 

” - المعنى الديني للوحدة المطلقة عند الغرب: 

فرقت اللغة الإنجليزية بين كلمتين (2وذءطاصدم) وتعني الواحد في الكل وبين 
(«تدتعط)معمدم) وتعني الكل في الواحد كما فرق بين الكلمتين بالمعنى الديني» ففي 
معجم الكنسية النصرانية (ددونءطامءمدم) هي الاعتقاد بأن وجود الرب يحوي 
ويتخلل بكل الكون» وعليه فكل جزء من الكون يحيا ‏ يوجد ‏ في الربء وتخالف 
(مدوتعطامعمدم) ال (مرواءطاهدم) لأنها ترى أن وجود الرب أكثشر وأنه ليس 
مستهلكاً للكون"(". 

أما في دائرة معارف الأديان فتجعل الاختلاف بين المصطلحين في جوابهما للسؤال: 
هل يملك الخلق الحرية الحقيقية لاختيار الخلق» أو أن الرب هو المعين لكل شيء؟ 
أصحاب وحدة الوجود يرون أن الرب هو المختار المعين لكل شيء وبهذا قالت 
الرواقية اليونانية القديمة واسبنيوزا. 

وقد رد أصحاب الوحدة المطلقة ذلك بأنه إذا كانت قوة واحدة هي المعين لكل شيء: 
فهناك فاعل واحد في كل حدث... ومن قول أفلاطون (الوجود قوة) نرى أن كل 
نفس عنده محركة ذاتهاء وهذا متوافق مع أصحاب الوحدة المطلقة» والتني أقرت 
بتعداكية الفاغليق: المحدتية'العملنة طني -يحقيقة القاعل: لأست 3 


,9 ,701 ,1115102 01 62013م10ء(عمظ عط "ا 
.لاع تتاطن) لهتاكتتطن) عط 01 لله ه10ء1مآ 010 عمتعصم عط "١‏ 
.8 ,9 ,701 ,1115102 01 62013م10ء زعم عم "ا 


ةلا - 


وفي الطيماوس تكلم أفلاطون عن إلهين» الإله الأزلي الخالق المبدع والإله الذي كان 
بعد أن لم يكن وهو نفس روح - العالم. وهنا إلماح إلى أن (عوتصنصهم) !"ا 
هو شخصية؛ صورة خرافية» وأن نفس العالم بجسمها الكوني تبدو أنها هي المرادة 
بالنص الحرفيء واقترح أحد رواد المدرسة الأفلاطونية إلى أن نفس العالم ههي 
المعبود الحقيقي عند أفلاطون وأن المبدع الخالق (ععتنانانسء2) ماهو إلا صورة 
تجريدية لنفس العالم» وبهذا التفسير يعد أفلاطون الأول في الوحدة المطلقة"!". 
المطلب الثاني: ابن سبعين في الأبحاث الإشراقية: 

١‏ - شخصية ابن سبعين عند المستشرقين: 

عرف الغرب النصراني ابن سبعين» وخاصة من خلال الأسئلة الصقلية والتي بعث 
بها الإمبراطور فريدرك الثاني!". 

كما عرف في الأوساط السياسية والدينية على حد السواء يقول بالنثيا "طار صيت 
ابن سبعين في حياته في الأمصارء وبلغت أخبار علمه الواسع مسامع كونت روماء 
مسائل فلسفية» بعث بها يستفتي فيها علماء العصرء وقد عهد إلى ابن سبعين للإجابة 
1 

وقد نسب العديد من المستشرقين هذه الإجابات لابن سبعين منهم المستشرق أماري 


0) 


(تنقسصة) ومهرن (معتراء21) !"ا وجولد تسيهرا'اء ودي بورا", وأرنست رينان/". 


(') خالق الكون المادي عند أفلاطون ‏ المورد # ص0١75.‏ 
0 ,9 ,701 ,1115102 01 62013م10ء زعم عط "ا 
('' فريدرك الثاني الملك الألماني» ملك صقلية بعد النورمانديين ويعد من أعظم المعادين للبابوية» في القرن 
الثالث عشر الميلاديء له علاقات ودية مع المسلمين توقف إثرها عن الحروب الصليبية معهم مما أغغضب 
الكنيسة حتى أخرجته منها. 
انظر: الفلسفة الغربية ‏ برتراند رسل ‏ ؟/777, 
“١‏ تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص588. 
(') نقلاً عن الفلسفة الصوفية في الإسلام ‏ الدكتور عبدالقادر محمود ‏ ص549. 
('' العقيدة والشريعة ‏ ص9"١.‏ 
('' تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ ص578. 


ابن رشد والرشدية ‏ ص55. 


-55/ا - 


ومن المستشرقين من عرض لهذه المسائل دون أن يذكر دور ابن سبعين فيها مثل 
كارل بكر 

إلا أن الدراسات الاستشراقية عن ابن سبعين كانت قليلة» وأن هذه الأبحاث تناولته 
على أنه فيلسوف أكثر منه صوفي. 

في دائرة معارف الأديان "يعد ابن سبعين ثاني فيلسوف أندلسي بعد ابن عربي في 
القرن الثالث عشرء إذ وصل إلى أعلى قمة في الفلسفة الصوفية في الغرب 
المكك انار 

وحين عالج المستشرق الأسباني استبان لاتور مؤلفات ابن سبعين مثل بد العارف 
اقتصر على الجانب الأرسطي الذي عرضه ابن سبعين كجزء من تقديمه لآراء 
الفلاسفة!". 

ويقول عنه ماسينيون "هذا الفيلسوف المتصوف الذي يصعد بإسناده الفلسفي عبر 
الحلاج إلى اليونايين أرسطو وأفلاطون وهرمز"!*. 

إلا أن أغلب المستشرقين قد أجمعوا على أن ابن سبعين كان بعيدا عن الإسلام. 

فقد ذكر أماري في بحثه عن ابن سبعين آراء ابن سبعين في الشكء وفي التقفوىء. 
وحقيقة الإيمان؛ بأنها امتداد صارخ للزندقة الفارسية!”. 

أما برت راند رسل فقد ذهب مثل ذلك إذ جعل بين الإمبراطور فردريك الثاني وابن 
سبعين رابطة قوية في الزندقة يقول "فردريك الثاني نسب إليه أنه مؤلف الكتاب 
الذي عنوانه المخادعون الثلاثة» والمخادعون الثلاثة يقصد بهم (موسى والمسيح 
ومحمد) ‏ صلوات الله عليهم 7 وهنا نصل إلى صلة نسب ممتازة بين هذا 
الكتاب وبين كتابين كان لهما وجود خطير هما مخاريق الأنبياء وكتاب نقض 


(' انظر تراث الأوائل في الشرق والغرب:- ضمن التراث اليوناني في الحضارة الإشلامية :ضص١7.‏ 
.6 ,ث5 ,701 ,ماعتاع] 01 62012ممالءزعمظ ع "١‏ 
('' انظر مقدمة تحقيق بعد العارف - الدكتور جورج كتوره ‏ ص7١‏ . 
4 الأ الخلاج ع سن 41 
"ا انظر الفلسفة الصوفية في الإسلام ‏ الدكتور عبالقادر محمود ‏ ص0١55.‏ 
') تاريخ الفلسفة العربية ‏ 7/١7؟5.‏ 


-١/هود‎ 


الأديان» وهذه المؤلفات كان لها وجود في مدرسة ابن سبعينء أو على الأرض 
الثقافية» لابن سبعيت!"!, 

أما جولد تسيهر فقد وصفه بكونه صوفي استغرق في الففاء يقول "الصوفيون 
بإيرازهم للمثل الأعلى لكمال النفس الإنسانية» وتحديدهم للخير الأسمىء يزيدون 
على الفلاسفة خطوة ويسبقونهم درج" ثم يذكر قول ابن سبعين "أن الفلاسفة الأقدمين 
رأوا أن الغاية المثلى هي التشبه بالله» بينما الصوفية يدأبون على الفناء في الله إذ 
تغمره المنن الإلهية وتفيض عليه وأن يمحوا انفعالات الحواس"!". 

ويصف ماسينيون ابن سبعين بأنه غنوصي حين أبرز مزايا الغنوصية من خلال 
مواضع من (أم الكتاب)» يقول هانيس هالم "رأي ماسينيون بأن أعلام التنصوف 
كالحلاج العراقي؛ وابن سبعين الإسباني هم ورثة لهذه التراث الغنوصي الذي اعتبره 
قا لال 

إلا أن ماسينيون يجعل من ابن سبعين في نقده للمذاهب المحيطة به (مذهب الفقهاء. 
المتكلمين» الفلاسفة) في الوصول إلى الحق» قيمة كبرى إذ يرى فيه نقداً نفسياً يظهر 
لأول مرة في تاريخ الثقافة الإسلامية"!؟). 

ويرى فيه آرنست رينان أنه مجرد ناقل عن ابن رشد "إنه كثير الشك القائل بوحدة 
الوجود ابن سبعين» كان يأخذ من ابن رشد مباشرة:» وكان إذا ما تناول عين السائل 
لم يذكر ابن رشد قط"!". 

ويقول بالنثيا عن ردوده "إجاباته مصوغة في أسلوب يتحدث عن رغبة في التظاهر 
بالعلم» وهي تقوم في جملتها على مذهب أرسطو وأفلاطون» وما فيها مستقى من 
كتابات أرسطوء كما كان المسلمون يفهمونها"!". 


.54 انظر الفلسفة الصوفية  ص4‎ ''١ 

1 العقيذة: والشريعة صل ٠8‏ ينا بتصضينفك سين 

؟ الفتوضية فى الأسلا ا طن 1-9 

انظر مقدمة تحقيق بعد العارف - الدكتور جورج كتوره ‏ صه - وانظر الفلسفة الصوفية في الإسلام - 
الدكتور عبدالقادر محمود # ص”5هه. 

ا ابن رشد والرشدية ‏ ص55. 


(' تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص588. 


اهم - 


ومنهم من أرجعه إلى جملة التصوف الإسلامي. يقول بالنثيا "عندما تعرض ابن 
سبعين لمسألة نهاية الحياة قال إن ذلك سيكون بفناء الذات الإنسانية في ذات الله وهو 
هنا يأخذ بآراء الزهدية الصوفية» وهي ككل التصوف الإسلامي صادر عن 
الأقلاطانية الهديةةة , 

وقد صور دي بور نظرية ابن سبعين بشكل واضح يقول "نستطيع أن نستشف من 
كلامهء ذلك السر الصوفيء وهو القول بأن الله هو حقيقة الأشياء كلها"!". 

وقد اعتمد ماسينيون ملاحظات المسلمين في محاولته لفهم نظرية ابن سبعين يقول 
"أصبح الششتري تلميذ ابن سبعين وتلقى منه الخرقة السبعينية ونعلم عنها نقلآ عن 
ابن تيمية أن الذكر فيها كان "ليس إلا اين"( , 

" - مذهب ابن سبعين الصوفي: 

اعتنى بعض المستشرقين بدراسة الجانب الفلسفي من فكر ابن سبعين» كما ترجمت 
مؤلفاته التي تخصصت في هذا الجانب مثل كتاب بد العارفء؛ أما نظريته الخاصة 
التي عرف بها في العالم العربي (الوحدة المطلقة) فقد أغفلت تماماً. 

ولعل أهم الأسباب في ذلك هو ذلك التعقيد والألغاز الذي أوغل فيه ابن سبعين 
لالكدا سين سمي حا اطبا دك كذ اناه مخرراة اللناشتي اعوج فيا هر قوت الاي 
بالعربية. 

فذكر ماسينيون أن "ابن سبعين رمزي معقدء وأن تلميذه الششتري أوضح منه"!*!. 
ويقول بالنثيا '"يستعمل ابن سبعين في كتبه الألغاز والرمز بالحروف؛. وله 
اأضوط لتحا قه كاي ذاه هق سدقي يعي عق الال ام 

أما مذهبه فقد أرجع في غالب الأمر إلى وحدة وجود ابن عربي في ثوب أرسطي. 
ففي دائرة معارف الأديان "فسر ابن سبعين مذهبه في وحدة الوجود في مصطلحات 
أرسطية'!". 


('' تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص١590.‏ 
"١‏ تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ 57/8. 
('' موجز دائرة المعارف الإسلامية ‏ ١؟/69؟5.‏ 
؛) الفلسفة الصوفية في الإسلام ‏ الدكتور عبدالقادر محمود ‏ ص55 5. 
تاريخ الفكر الأندلسي ‏ ص588. 
.6 ,5 ,701 ,15102اع]1 01 62013م10ء زعم ع أ" 


حك 


تعقيب ورد: 

أوالة: كيذة كن هياة ادن سيف : 

عبدالحق بن إبراهيم بن محمد بن نصر بن محمد بن سبعين العكي الغافقي يكنى ابن 
سبعين وكذلك أبي محمدء ولد في (رقوطه) من أعمال (مرسية) بالأندلس عام 
(كة:ثكه)., 

أعرض ابن سبعين عن الرياسة إذ كانت في أسرته واشتغل منذ طفولته بالتطلع إلى 
العلوم شرعية وفلسفية وأدبية» كما تتلمذ على عدد من غلاة الصوفية كما اهتم ابن 
سبعين بتعلم علم السيمياء وبرع فيه. 

كانت أفكار ابن سبعين منكرة وجريئة مما أثار فقهاء الأندلس عليه» فاضطر إلى 
مغادرتها إلى المغربء وبقي فيها يدرس ويدرس التصوف واستطاع أن يؤلف معظم 
أعماله» ومالبث أن دارت حوله الشكوك فقامت بينه وبين فقهاء (سبته) مناظرات 
عنيفة» طرد على أثرها من تلك المدينة... وأخذ ينتقل من مدينة إلى أخرى في 
الشمال الأفريقي إذا مايلبث أن يستقر ويسفر عن آرائه إلا وتوجه إليه الاتهامات ثم 
الطردء حتى وصل مصر حيث سبقته وصمته بالكفر إليهاء فما لبث أن تركها إلى 
مكة» بقي ابن سبعين فيهاء إذ لقي من شريف مكة (أبي نمي) محمد بن أبي سعدء 
وافر الرعاية» وأصبح تلميذاً لهء وقد لقي ابن سبعين من أهل مكة المودة» بل إنه 
كتب لهم الرسالة التي بعث بها أهل مكة يبايعون فيها السلطان المستنصر بالله تعالى 
أبا عبدالله محمد بن السلطان زكريا عبدالواحد بن أبي حفص ملك أفريقية. ويظهر 
أن بقاء ابن سبعين بمكة كان بسبب موقفه السياسي فقد قال حين سئل عن سبب 
إقامته بها "انحصرت القسمة في قعودي بهاء فإن الملك الظاهر يطلبني بسبب انتمائي 
إلى أشراف مكة؛ واليمن صاحبها لي فيه عقيدة» ولكن وزيره حشوي يكرهني". 

ظل ابن سبعين في مكة حتى توفي بها سنة (5755ه ).ء وفي وفاته ثلاث روايات: 
الأولى: أن عبدالحق وافته المنية فقضى. 

القااكة 1" لله راق سمو ١)‏ مدل بتسووينه انون كنف | اشاس اننا لسرت نور خطكووة 
علي أمير مكة. 


2ه7 - 


والثالثة: إن عبدالحق فصد يديه» وترك الدم يخرج حتى تصفى وماتء وقد أخذ بها 
كثير من المؤرخين!'!. 

ترك ابن سبعين مؤلفات منها كتاب بد العارف» ومنها مجموعة رسائل تدور على 
فكرة واحدة سيطرت على مؤلفها هي الوحدة المطلقة. 

وقد أهمل ابن سبعين وفلسفته إهمالاً بيناً مقارنة!"'ء بالدراسات التي تناولت الفلاسفة 
أو غلاة الصوفية المتفلسفة كابن عربي ولعل السبب هو إلغاز وغموضه بل تعمده 
قال ابن سبعين "هذا كلام لايسعني فيه الكلام» ويسعني فيه الرمز والإبهاء"!". 

ومن ذلك قوله "فعلمه في الإنسانية إنسان» وفي ح ح» وفي ن ن» وفي ج ج» وفي 
العالمية علم» وفي العاقلية عقل» وفي ح ح. وفي ذ ذء .." !*ا. 

قال الدكتور بدوي "لابن سبعين طريقة في الكتاب غريبة:؛ فكلامه مفكك قليل 
الاتصال" 7" وقال الدكتور زيدان "كتاباتة في قاب موغل في التعميه 
ال ا 

ولذا قال ابن دقيق العيد "جلست مع ابن سبعين من ضحوة إلى قريب الظهرء وههو 
هوف كاجاء كعقل ون ار امد من ك1 : 

وقد عرض شيخ الإسلام ابن تيمية لفلسفة ابن سبعين وبين مكانتها !'' بين أصحاب 
الوحدة وعقد مقارنات بينها كما أورد نصوصاً لابن سبعين في عرضه لفلسفته والرد 


('! انظر ترجمته نفح الطيب - المقري  ١15/7‏ - البداية والنهاية ‏ ابن كثير ‏ 7717/17 - العقد الثمين 
الفاسي ‏ 5/5 - سير أعلام النبلاء  7٠١”/١5‏ - فوات الوفيات 757/7 - وانظر ابن سبعين وفلسفته 
الصوفية - الدكتور أبو الوفاء التفتازاني ‏ 57-75 - وانظر رسائل ابن سبعين - تحقيق الدكتور 
عبدالرحمن بدوي ‏ ص١‏ -5. 

''١‏ انظر الإنسانية والوجودية في الفكر العربي - عبدالرحمن بدوي - ص؛ ٠١‏ - وانظر ابن سبعين وفلسفته 
الصوفية ‏ الدكتور أبو الوفاء التفتازاني - ص8. 

('' رسائل ابن سبعين ‏ الألواح ‏ ص”4 7 - وانظر نفس الكلام في بد العارف # ص75١.‏ 

7 وسائل: ابن سبعيخ حدض 157 

رسائل ابن سبعين - المقدمة # ص5. 

الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ يوسف زيدان ‏ ص8١١.‏ 

"سين أعلام البلاءت 1/16 


- ١/هة-‎ 


عليها وفرق ابن خلدون بين وحدة وجود ابن عربي والوحدة المطلقة عند ابن سبعين 
في مقدمتها"'ء وفي كتابه شفاء السائل!". 

وفي دوائر الاستشراق لم يعن الباحثون من المستشرقين بابن سبعين وبمصنففاته 
عناية لائقة كما عنوا بغيره»؛ وبحوثهم التي تناولت ابن سبعين بحوث جزئية؛» تقفف 
على سبيل المثال عند حد دراسة بعض جوانب حياته» وثقافته وموضوعات بعصض 
مصنفاته كما فعل المستشرق الأسباني (لاتور) في بحث له عنوانه "ابن سبعين 
المرسي وكتابه بد العارف" أو عند حد ترجمة جزء من مسصنف له كما فعل 
المستشرق الدنمركي (مهرن) حين ترجم إلى الفرنسية جواباً واحداً من أجوبة ابن 
سبعين عن أسئلة فردريك الثاني الأربعة » أو عند حد اقتباس بعض نصوص قصيرة 
من مصنففاته كما فعل المستشرق الفرنسي ماسينيون في كتابه (مجموعة نصوص 
غير منشورة). 

تلك بحوث لم تتعرض لدراسة حياة ابن سبعين دراسة تحليلية مفصلة؛ كمالم 
تتعرض للإجابة عن مذهبه!"*!. 

ثانيا: الوحدة المطلقة في اللغة العربية والاصطلاح الصوفي: 

١‏ - الوحدة المطلقة في اللغة العربية: 

"الإطلاق بمعنى الترك والإرسال"!" و"أطلقه. فهو مطلق وطليق: سرتحه'"". 

١‏ - الوحدة المطلقة في الاصطلاح الصوفي: 

قد حاول الباحثون وضع تعريف لهذا المذهب أو شرح له. 


(' انظر مجموعة الرسائل والمسائل ‏ رسالة إبطال وحدة الوجود والرد على القائلين بها 7/١‏ - وانظر 
بغية المرتاد # ص55١ .١7١-‏ 

') انظر المقدمة ‏ ص45 - ومابعدها. 

('' انظر شفاء السائل # ص58 ومابعدها. 

'©) انظر ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ ص؛ ,١5- ١‏ 

"ا لسان العرب ‏ ص9؟5. 

('' السابق 777. 


دهه/ - 


قال شيخ الإسلام ابن تيمية "مضمونها أن الحق هو الوجود المطلق» والفرق بينه 
وبين الخلق من جهة التعيين» فإن عين كان خلقاً وإذا أطلق الوجود كان هو 
الح"( , 

وقال ابن خلدون عن مضمونها "الباري جل وعلا هو مجموع ماظهر ومابطن 
ولاشيء خلاف ذلك"!". 

يقول الدكتور التفتازاني "هي أن الوجود واحدء وهو وجود الله فقطء أما سائر 
الموجودات الأخرى فوجودها عين وجود الواحد فهي غير زائدة عليه بوجه من 
الوجوه» والوجود بذلك في حقيقته قضية واحدة ثانية"!". 

وقال الدكتور عبدالرحمن بدوي "التوحيد المطلق» أي القول بالوحدة المطلقة في 
الوجودء وأنه ليس ثم غير ولاسويء بل كل شيء هو الل'!*. 

ويقول سميح عاطف "الفكرة التي يدور حولها مذهبه في الوحدة المطلقة؛. هي أن 
الوكدق كا و الف و قو بوت لذ ةم 

وفي الموسوعة الصوفية "الوحدة المطلقة في الوجود: فالله هو الوجود والوجود هو 
إن"( , 

ويقول يوسف زيدان "إنها تقوم عل اعتبار أن الوجود الإلهي المطلق هو وحدة 
الوجود الحقيقي وغيره من مراتب الموجودات لاحق بهذا الوجود محاط به"!" . 

وقد ذكر الباحثين هذه التعاريف أو المضامين لهذه الفلسفة من خلال أقوال ابن 
سبعين المبثوثة في رسائله. 


('' بغية المرتاد حء.ص45١,‏ 

('' شفاء السائل # ص ”5ه. 

('' مدخل إلى التصوف الإسلامي ‏ ص5 75 - وانظر ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ أبو الوفاء التفتازاني ‏ 
ص58 .١‏ 

رسائل ابن سبعين المقدمة # ضص١٠١,‏ 

ا الصوفية في نظر الإسلام ‏ ص5 50. 

الموسوعة الصوفية ‏ الدكتور عبدالمنعم الحفني ‏ ص١58.‏ 

"ا الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ ص7١5.‏ 


- ١/هكم‎ 


يقول ابن سبعين في الرسالة الفقيرية عن الوحدة المطلقة "الوحدة المطلقة والوجود 
الواجب هو عدم... لا موجود على الإطلاق ولا واحد على الحقيقة إلا اللهء إلا 
الحقء إلا الكلء إلا الهو هوء إلى المنسوب إليه إلا الجامع إلا الإيسء إلا الأصلء إلا 
الواحدء إلا الأص"('. 

ويقول في رسالة الألواح المباركة "الحق واحدء وماعداه وهم., والأوهام هي 
المستندة» والمستند إليها بوجه ماء ونحن تلك الأوهام» بل نحن نحن» بل هو هوء بل 
لايقال نحن ولا هو من حيث الإشارة والميل"!". 

وفي وصية ابن سبعين لأصحابه يقول "الذي تحتاج إليه أن تعلمه أن الأولى أن 
يطلق العلم الإلهي على معرفة الوحدة» وأن المقصود منه هو التوحيد» وأن الموحّد 
هو صاحب النتيجة الماحية لكل معلوم فيه غير الوحدة المحضة"!". 

وسمى ابن سبعين هذه الوحدة المطلقة بالإحاطة يقول "قولك الحق والوجود والشيء 
والأمر والذات وماأشبه ذلك من الأسماء المترادفة مع الإحاطة؛ وقد يقال معها 
بتواطؤء بل هي الكل وإن صح أن يقال كل الكل؛ والعموم والخصوصء والفرد 
والزوخ :و المكة و المعدود جر لأنه إذا كانت: الكل كانت تمعتى:وااحه ليبنلا . 
ويقول "الإحاطة شبه مغناطيس والموجودات كالحديد» والنسبة الجامعة بينهما هوية 
الوجودء والذي فرق بينهما هو وهم الموجود"!”. 

وهذه الإحاطة أو الوحدة المطلقة جامعة شاملة لكل المتضادات والمتناقضات يقول 
"اعلم أن العلم عنده المحقق والمعرفة والعالم والعارف والشيء والموجود والحق 
والأمرء والواجبء جميع ذلك يجده في نفسه متى حققه أعدمه» ومتى جهله أوجده: 
فهو إذا حدّ كما حدّه من تقدم كان لا شيء» ولا حق ولا وجود ولا أمر ولا عارف 
ولا معرفة ولا عالم ولا علم» وإذا لم يحده كان ذلك كله... فلا حد إذا إلا في الألفاظ 


('! رسائل ابن سبعين ‏ ص7١.‏ 
0 رسائل ابن سبعين # ص72 ؟. 
97 السنايق 14 

السابق # ص4"١‏ -ه"١,‏ 


03 السايق خاصة# .١‏ 


-/اه/ - 


المجازية» فلا علم إذأ إلا في الاصطلاح الذي يمسك بالأوهام» ويرمي على ذات 
الحقيقة بالمنهاك1. 


فالذا ‏ الوحكة المطالقة هتف أي سعد : 

١‏ - الله سبحانه وتعالى في الوحدة المطلقة: 

يبدأ ابن سبعين أغلب رسائله بعبارة (الله فقط) !"!» وعليه فهي القضية الكبرى في 
مذهبه في الوحدة المطلقة. 

والله عند ابن سبعين هو المطلق يقول في الرسالة الفقيرية "قسم الوجود إلى مطلق 
ومقيد ومقدر"!". 

ويقول في الرسالة الرضوانية "الوجود المطلق هو الله والمقيد أنا وأنت والمقدر 
جميع مايقع في المستقبل» والمطلق إذا ذكر نفسه ذكر كل شيء والمقيد إذا ذكر نفسه 
ذكر لاشيء عادلاً ذاكرا ولا مذكورا. والمقدر مثل المقيد بآخر آمره فالمقدر لاشيء 
وَأنت: وأنا لاقن 5(1ا, 

وعليه فالوجود المطلق هو الوجود الحقيقي في حين ماعداه لاشيء على التحقيق. 
يقول ابن تيمية "قد علم أن المطلق بشرط إطلاقه لا وجود له في الخارج عن محل 
العلم فليس في الخارج إنسان مطلق بشرط الإطلاقء. ولاحيوان مطلق بشرط 
الاطاق ا فنا فك أن التدق سال هر الوكوة: المطاق تشفوظة الإظطلذق” قهذا الأرجوة 
له في الخارج:وإنما الذهن يقدر:وجوداً مظلقاً ...إن قال إنه المظلق الابشررط قهكذا 
إننا أن يفاك أنه لآ وجوه دفي الخارج أيضاءوإنا أنءيقال :هو موبجود :في الكسارب 
كن بشررظ النعبيق إذ ليينفي الخارج الآ وجوه محيق فعلئ اعد التقدورين لن يكون 
وجود الحق هو الوجود المعين المخلوق» وعلى الأخر لا وجود له في الخارج"!". 


,١7 بد العارف # ص7‎ !'١ 

('' انظر على سبيل المثال ‏ رسالة الألواح ورسالة في أنوار النبي. 
('' رسائل ابن سبعين - ص١٠.‏ 

© السابق # ص78". 


77" نعية الموحاة د سن 15ت :واانظنمجمواعة الفتاوي ‏ ؟”:/5١56-37١٠١,‏ 


مهة7 - 


ويجعل ابن سبعين هذا الوجود المطلق حاوياً للوجود المقيدء إذ يصور الوجود 
انلق يهو +تحيط 101 #3 وتجمع افق نقتلكها: الومجوه اننيد ل يول الشدل مع تلمك 
النقطة المتقدمة بالمحيط ويجعلها جزء ماهيتها ثم يحقق الأمر ثانية ويجعلها ماهية 
واحدة ويقول "ليس إلا الأيس فقط" و"هو هو!". 

ثم يقول "ماخالف الوحدة المطلقة والوجود الواجب هو عدم... فلا موجود على 
الإطلاق ولا واحد على الحقيقة إلا الله إلا الحق إلا الكل إلا الهو هو.."/". 
يقول-شية الإتدلام ابن «صيدية "لبن ميعن جد وجوه اللحق .هل الايث اللكذي هنيو 
كالمادة» والخلق هو المتنقل الذي هو الصورة:؛ فهو وإن قال بأن الوجود واحد فهو 
يقول بالاتحاد والحلول من هذه الوجه؛ لكن الحق عنده محل للخلق"!". 

وهذا ماصرح به ابن سبعين إذ يقول "كل كلام منطوق به فأي قسم غلب عليه فاحكم 
بده'فإن كان الكثرة والتعذاد وأحوائها فاعلم أن المخاظب به هو الضورة والخلشق 
ولمتصورها وصفهاء وإن غلب الوحدة وأخواتها فالمخاطب بذلك المتصور 
والحق... فالوجود واحد هو القائم بجميع الصورء عين الخالي عنا على التعاقب. 
والصورة هي الهالكة دواما المتعاقبة دواماًء كائنة بائنة» شاهدة غائبة» قديمه حديثه. 
0 

ويقول "الموجود إما واجب الوجود وهو الكل والهوية؛ وإما ممكن الوجود فهو 
الجزء والماهية» فالربوبية هي الهوية التي هي الكل والعبودية هي الماهية التي هي 
الحزواة , 

؟ - تعليل الكثرة: 

يرى ابن سبعين أن هذا الوجود هو سيلان مستمر يقول "لكنه وجود يسيل ولايقف. 
ويستمر ولايختلف"!". 


''' رسائل ابن سبعين - الفقيرية ‏ ص١١.‏ 

9 اسايق خخ ضن 3 

(') بغية المرتاد ‏ ص ,١5١‏ 

) رسائل ابن سبعين رسالة خطاب الله بلسان نوره # ص47 ؟. 

') السابق ‏ رسالة دون عنوان # ص4 .١5‏ 

') السابق ‏ كتاب الإحاطة ‏ ص ١١١‏ وانظر بد العارف - ص45١‏ - ص”19١,‏ 


-9ه/7 - 


ويقول عن الكثرة "لاظهور له إلا بالمراتب » ولا وجود لها إلا به... والمراتب 
زائلة» والوجود ثابت... المراتب عوارضء والعرض لايبقى زمانين... فثِت أن 
الحق هو الوجودء والوهم هي المراتب الزائلة والباطلة... فالعامة والجهال غلب 
عليهم العارض وهو الكثرة والتعدد» والخاصة العلماء غلب عليهم الأصل وهو وحدة 
لمكو 

يقول الدكتور أبو الوفاء "الذي يغلب على ابن سبعين هو إنكار الوجود المقيدء وإثبات 
وكوددو اكد جامغ كن شويع روعي أن فالنو اك كلها امن بذاك :ذلك الرجوة النطل ك3 
ف ابه تل" 

يقول ابن خلدون "إن تعدد هذه الحقيقة المطلقة والآنية الجامعة التي عين كل آنية 
والهوية التي هي عين كل هوية:؛ إنما وقع بالأوهام من الزمان والمكان والخلاف 
والغينة::والظهون الآلاق واللاة يو الوخود والعهده قالى !هذه علها إذا حففك إنما هي 
أوهام راجعة إلى أخبار الضميرء وليس في الخارج شيء منه.ء فإذا اسقطت الأوهام 
ضان "مجموع الغالع جامنه ؤشافية و الهذا وإذلكه الوالحن هق د11 

ويقول شارح عهد ابن سبعين "البقاء بعد الفناء هو ثبوت الحقيقة بعد رفع المجازء 
وظهور الوحدة الأزلية بعد رفع الغيرية» وخرج من ذلك أن الله هو وجود كل شيء»ء 
وهو الوجود وحده. والغيرية وهم أثمره الحجاب؛ والحجاب خبر الضمير عن صور 
الشهوات وسكونها إليه» ولا حقيقة له من خارج الذهن"!*. 

ويترتب على رفع الغيرية وانتفاء الكثرة زوال التميز بين الأمور بين شريفها 
ووضيعهاء بين خالق ومخلوق بين خير وشر إذ ما ثم إلا حق واحدء. يقول ابن 
سبعين في الإحاطة "هي الكل... كل الكل» والعموم والخصوصء والفرد والزوجء 
والعدد والمعدود... هي الذاكر والذكر والمذكور... حي بن يقظان فيها والجاهل من 
القامرق بل لحيو آن.:والقياات و«المعدق كلقي" الو اد الخططة.فن اللإحاظة الروج مع 


['' السابق ‏ رسالة دون عنوان - ص"51١ ,١114-‏ 


'' ابن سبعين وفلسفته الصوفية # ص5١1-5١7,‏ 
('! شفاء السائل # ص57. 


رسائل ابن سبعين # ص ١١٠١‏ - وانظر بد العارف ب ص48 .١‏ 


اد 


الفردء واتحد فيه النجوأ'! مع الورد»ء واتفق فيه السفر مع الفردء وبالجملة السبت هو 
يوم الأحد. والموحد هو عين الأحد ويوم الفرض هو يوم العرضء؛ والذاهب من 
الزمان هو الحاضر.. والمؤمن في الجنان هو الكافر» والفقير هو الغني.." !". 

من النص السابق تتضح عقيدة ابن سبعين في الوحدة المطلقة والتي تزول معها كل 
قيمة دينية وأخلاقية وذلك مما يلي: 

أ- أن لم يكن في الوجود غيره - تعالى ‏ بوجه من الوجوه لزم أن يكون كلام 
الخلق» وأكلهم وشربهم؛ وكفرهم وشركهم وكل مايفعلونه من القبائح هو نفس 
وجود الها" . 

أن بيكزق لزت قعالى هتدم جزمن كل سكارق + أر يحل جفلة المتطارة نات 
أوفقق عدم :مخضا لااوتقود له إلا ف الأذهاق: لاهن الأعيان 4 . 

ج -ابن سبعين لايفرق بين مسلم وكافر فالأديان جميعها باطلة إذ هي من المراتب 
الزانلة: إن الدين الكق .عددد هو الوكرقت على الوحدة المظلقة ميقو لحن الْحق 
"أي شيء يخطر ببالك سمه به... الله لا اسم إلا الاسم المطلق... قال لك 
يعني قال لك الله أنا كل شيء وجميع من تنادي أنا هو"!*. 

دا“ينكن أبن سبعين الغ والنشونء إذ ماقم إلآموجود ولا زسان .ولا مكان فهو 

عنده (يوم الفرضء ويوم العرض... والذاهب من الزمان هو الحاضر...) 

فالدنيا هي أيام الفروض والواجبات والآخرة هي يوم العرض. 

ه - لافرق عن ابن سبعين بين الخير والشر إذ ماثم إلا واحد؛ فالعالم لا يفضل 

الجاهل؛ بل القاذورات هي في منزلة الورد عنده. 

وقول محفق: زشائل. ابن :سين متخشير؟ غلن :الولف "يجمع ذائما بين 'الأخداد 
في الوجودء فالموجود يجمع بين الضدين بخلاف ما يزعمه المنطق الأرسطيء 


.505/١5  برعلا النجو مايخرج من البطن من ريح وغائط  أنظر لسان‎ ''١ 
,١45"-1١*4طص‎ # انظر رسائل ابن سبعين‎ 

انظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟5/7١5؟.‏ 

انظر بغية المرتاد # ص١5١.‏ 


رسائل ابن سبعين # ص84 1. وانظر بد العارف -# ص48 .١‏ 


5 


وفي هذا بذور قوية لوضع ديالكتيك!"!» ولو كان ابن سبعين توسع في هذا 
الباب» وطبق هذا الديايكتيك على الوجود العيني لكان مبشراً بهيجل"" 
واالخيالكتيك غانةا 0 
وهذا الأسى من المحقق إنما كان دافعه أن ابن سبعين كان أشبه بالمؤسس للوجودية 
المعاصرة لو جعلها على الوجود العيني. يقول الدكتور عبدالرحمن بدوي عن 
شخصية ابن سبعين وانتحاره "كان فعله وجودية» من الطراز الأول» لابد أن تكون 


قد قامت على أسس وجودية ونعني بذلك انتحاره بقطعه أحد شرايينه"!؟!. 


و مصادر ابن سبعين في فلسفته الصوفية: 

نظر ابن سبعين إلى من سبقه ومن عاصره من العلماء والفلاسفة والمتكلمين نظفرة 
المتفوق» وازدرى ماخلفوه من فنون العلوم» وهو وإن أخذ منهم جل أفكاره فهو لا 
ينسب إليهم مجده في ذلكء يقول "أعوذ بالمقصود المعلوم عند معلمي حيث معلمي 
من توقف أرسطو... ومن شكوك المشائيين» وحيرة أبي نصرء وتمويه ابن سينا 
واضطراب الغزالي وضعفه؛ وتردد ابن الصائغ» وتنويع ابن رشد.ء وتلويحات 
السهرورديء» وتشويش ابن خطيب الري وتخليط الأقدمين ورموز جعفر المحتملة؛ 
ومن شطحات بعض رجال الرسالة... ومن تصريف ابن مسرة الشل "0 

يقول شيخ الإسلام ابن تيمية "أما ابن سبعين فأصل مادته من كلام صاحب 
الإرشاد!'!» وإن أظهر تنقصه ونحوه من الكلام» ومن كلام ابن رشد الحفيد» ويبالغ 
في تعظيم ابن الصائغ الشهير بابن باجه.» وذويه في الفلسفة» وسلك طريقة 


.559 ديالكتك, الجدل, والمناقشة بطريقة الحوار, والديالكتيك هو الجدل الهيغلي. انظر المورد - ص‎ ''١ 

('] رسائل ابن سبعين ‏ المقدمة # ص١٠١,‏ 

"١‏ جورج فلهم فردريك هيجلء فيلسوف ألماني» من المؤثرين في الفلسفة بالغ التأثير» بنيت أغلب الفلسفات من 
بعده على نقد فلسفته» توفي سنة (1871١م)‏ - انظر الموسوعة الفلسفية المختصرة - وانظر مقدمة في علم 
الانشفزانو ات هن 14 

) الإنسانية والوجودية في الفكر العربي - ص؟ .٠١‏ 

') انظر رسائل ابن سبعين - الفقيرية ‏ ص؛4 ١‏ - وانظر بد العارف # ص١4 ١‏ ومابعدها. 

('' أمام الحرمين الجويني. 


دكي 


الشودية!'!» في التحقيق وأخذ من كلام ابن عربيء وسلك طريقاً في تحقيقهم مغايرة 
لطريق غيره» وإن كان مشاركاً لهم في الكثيرء وهما وأمثالهما - ابن عربي وابن 
سبغين. . نشد إن كتير هنا يتلكه أبو بخامة في التضبوف التخلوط بالفليفة وسيل 
هذا من أقوى الأسباب في سلوكهم هذا الطريق"!". 

يقول الدكتور أبو الوفاء التفتازاني "ثقافة ابن سبعين كما تبدو من مصنفاته واسعة 
منوعة» فهو قد عرف مذاهب فلاسفة اليونان» والفلسفات الشرقية القديمة الهرمسية» 
والفارسية والهندية» ووقف على مذاهب فلاسفة المشرق كالفارابي وابن سيناء 
وفلاسفة المغرب كابن باجه» وابن طفيل وابن رشدء وله إلمام واضح بما تضمنته 
رسائل إخوان الصفاء ومعرفة دقيقة بمذاهب المتكلمين خصوصاً الأشعرية» وعلمه 
بمذاهب التصوف دقيقء» ويتبين هذا كله من نقده لمتقدميه من فلاسفة ومتكلمين 
وضنبوقية". 

ويذكر الدكتور أبو الوفا أن سبب هذه النقمة على الآخرين وذلك الاعتداد بالذات 
والمذهب الذي وصل به إلى الغرور سببه "أنهم جميعاً لم يتوصلوا إلى الحق» فلا 
غناء من علومهم ومعارفهمء وماذلك إلا لأنهم لم يتحققوا بالوحدة المطلقة على الوجه 
الذي يؤمن بهء ولم يصلوا إلى رتبة المحقق الكامل الذي أسقط الكثشرة من 
الو 

وهو وإن نقم عليهم فقد أخذ منهم ذلك أنه غلبت على فكره الفلسفة "فأراد أن يظهره 
في ستر وخفاء وغير مصطلح الفلاسفة في بعض ألفاظه؛ حتى لا تنفر النفس عن 


''١‏ هي طريقة تنسب إلى الشوذي الإشبيلي - وهو أستاذ ابن دهاق - المعروف بابن المرأة ‏ شارح الإرشاد 
للجويني - وهذه الطريقة تمزج التصوف بالفلسفة ‏ وتعتبر امتدادا لمدرسة ابن مسرة - الذي تأثر به غلاة 
صوفية الأندلس - خصوصاً المتفلسفة منهم - انظر مدخل إلى التصوف الإسلامي - أبو الوفاء التفتازاني 
+ ص 7١5‏ وانظر ابن سبعين وفلسفة الصوفية لنفس المؤلف _# ص”/ -هلا, 

.١59ص‎  داترملا بغية‎ "١ 

1" مدل إلى التضوفة الإسلكني ب'سن 54 


ا 


مقالة» وقد ادعى الترقي عن الفلسفة والتصوف بما انتحل من دعوى الإحاطة 
والتحفة 1 , 

وهذا ما صرح به ابن سبعين بعد أن وجه نقده الشديد لجمهور الفلاسفة والمتكلمين 
وغلاة الصوفية السابق والمعاصر له» أن سبب حيرتهم هو عدم وصولهم إلى الوحدة 
المطلقة يقول "عليك بالحق وفريقه وأهله وطريقه» فإن الرجال إذا تنوعوا دار الأمر 
بينهم وفيهم وعليهم» لا زوال للحق ولا شك فيه» ولا يأخذه النقصء ولايختل فء 
ولايتغيرء وهو الذي به هو الشيء وماهوء وهو الشاهد لنفسه من جميع جهاته» وهو 
هو كما تقدم» وكل حائر فمن أجله كانت حيرته وفيه وبه» فافهم فإنه هو المطلوب 
وبه يطلبء ومنه الطالبء وله» ومنه وعنه الكل"!". 

وهذا ماغفل عنه المستشرقون حين وقفوا على اعتداد ابن سبعين بفلسفته بالرغم من 
أخذه عن غيره. 

١‏ - المتكلمون: 

قال شيخ الإسلام "أما ابن سبعين فأصل مادته من كلام صاحب الإرشاد وإن أظهر 
تنقصه ونحوه من الكلتا””, 

ويرجع تأثر ابن سبعين بالجويني من خلال تتلمذ ابن سبعين على كتب ابن دهاق/*) 
المعروف بابن المرأة» الذي كان متقدماً في علم الكلام» إذ شرح كتاب الإرشاد لأبي 
المعالي الجويني!" . 


('' العقد الثمين ‏ الفاسي ‏ 5/5. 

('] رسائل ابن سبعين - الفقيرية # ص١١‏ - وانظر بد العارف # ص45 .١‏ 

(' بغية المرتاد # ص59١,‏ 

) إبراهيم بن يوسف بن محمد بن دهاق الأوسي يكنى بأبي إسحاق ويعرف بابن المرأة» كان متقدماً في علم 
الكلام» ذاكراً لكلام غلاة الصوفية متحدثاً في مجالسه بأخبارهم توفي سنة (١511ه)‏ في مرسية بالأندلس. 
انظر ابن سبعين وفلسفته الصوفية - الدكتور أبو الوفاء التفتازاني -# ص8". 

"ا انظر نفح الطيب - المقري ‏ 707/7. 


0 


ويدرج شيخ الإسلام قول ابن سبعين "أن الصور أعراض والعرض لايبقى 
زمانين... ويحكي عن النظام''' أنه قال الأجسام لاتبقى زمانين"!". 

قال الشهرستاني عن مذهب النظام أنه قال "الألوان والطعوم والروائح؛: أجسامء فتارة 
يقش يكزن: الأحسك أغر هيا وكاز يق يكو الأصر امن لجدياي". 

وقد استخدم ابن سبعين قول النظام في الأعراض في نفسير الكثرة بقوله "كل ماعقل 
أو أحس فهو وجود مرتبة... والمراتب زائلة» والوجود ثابت» والزائل وهم وباطل؛ 
أما كونه باطلاً فبين لأن المراتب عوارض للوجودء والعروض لا يبقى زمانين في 
العو 1 

ويقول "كل شيء هالك الصورة والخلق إلا وجهه؛ لأن الأعراض وهي الصور 
لاتبقى زمانين أصلاء بل تتبدل في كل نفس إما بمثل أو ضد أو خلاف لأنها لذاتها 
فانية"[”. 

١‏ - غلاة الصوفية: 

نقل ابن سبعين العديد من نظريات غلاة الصوفية المتقدمين عليه وطعم بها مذهبه 
في الوحدة المطلقة» يقول ابن سبعين في شرحه للوحدة المطلقة "كيفية الوصول إليها 
بأن يجعل الوجود "دائرة وهمية» ويجمع الوجود المقيد كله في نقطتها والمطلق في 
محيطها.. ويصل مع ذلك النقطة المتقدمة بالمحيط ويجعلها جزء ماهيتها ثم يحقق 
الأمر ثانية ويجعلها ماهية واحدة ويقول (ليس إلا الإيس)» فقطء و(هو هو)" !'. 

ومن هذا النص ينقل ابن سبعين عن الحلاج» وهو كعادته لاينسب شيئاً للآخرين 
يقول الحلاج في طواسينه "الدائرة مالها باب» والنقطة التي في وسط الدائرة ههي 


''١‏ أبو إسحاق إبراهيم بن سيار مولي آل حارثء البصري المتكلم شيخ المعتزلة» تكلم في القدرء وانفرد بمسائل 
توفي سنة (11ه) ‏ انظر سير أعلام النبلاء: 5117/17 - وانظر الإعلام: .57/١‏ 

') بغية المرتاد ‏ ص؟5١,.‏ 

.59/١  لحنلاو الملل‎ ''( 

) رسائل ابن سبعين ‏ رسالة تبدأ ب الله فقط # ص"9١,‏ 

') السابق ‏ رسالة خطاب الله بلسان نوره # ص47 ؟. 


'' رسائل ابن سبعين - الرسالة الفقيرية ‏ ص١١.‏ 
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معنى الحقيقة» ومعنى الحقيقة شيء لا تغيب عنه الظواهر والبواطن ولا تقبل 
الأشكال"!١),‏ 

أما مصطلح (الهو هو) فقد نقله ابن سبعين لفظأً ومعنى إلى الوحدة المطلقة يقول 
الحلاج عن الإنسان الكامل أو الحقيقة المحمدية عند مجموع غلاة الصوفية» وهو 
المحقق عن ابن سبعين "الحق ما أسلمه إلى خلقه؛ لأنه هوء وإني هوء وهو هو!". 


1" يقل اين 


وهو ينقل عن ابن عربي وإن وصف فلسفته بأنها مخموجة (أي عفنة 
يتين للخل لازم كاليقاءى الأفظة ومحيطها مق المخيط وتكذفة الوساقطا ووتضين 
الواسع في الضيقء وينظر الأشياء في نفسه"7!. 

فقد سبق ابن عربي ابن سبعين لهذا المصطلح (الضيق الواسع) كما سبقه إلى أن 


الوجود الضيق لم يخلق من العدم وأن هذا الواحد جامع لهذه الأشياء يقول ابن 


عربي. 

يا خالق الأشياء في نفسه أنت لما تخلقه جامع 
تخلق مالاينتهي كونه فيك فأنت الضيق الواسسع 
لو أن ماقد خلق الله مسالاح بقى فج ره الساطع 
من وسع الحق فما ضاق عن خلق فكيف الأمر ياسامعا"ا 


وأخذ عن آبن :غريى نريعا من أنواع الفيطن فالله.عكد ابن سيغين :هر العدية الأرليئن 
التي تتقدم جميع العلل وبالقصد الأول فاضت عنه كل الأشياء» وفي مقابل هذا القصد 
الأول يوجد القصد الثاني وهو العلية بين ذوات الممكنات!' . 


'! الطواسين ‏ طاسين الدائرة ‏ ص75١.‏ 

('' السابق ‏ طاسين السراج - ص١17١.‏ 

"ا مدخل إلى التصوف الإسلامي -# ص754. 

('زسائل ابن سبعين - الفقيرية صن 7١‏ وانظن بد العارق ب ص45 1 ومابعدها: 

"ا فصوص الحكم  .88/١‏ 

(' انظر بد العارف # ص86؟ - وانظر رسائل ابن سبعين - رسالة خطاب الله بلسان نوره# ص١4‏ ؟. 


اد 


وسمي ابن سبعين الذات الأزلية» أو الموجود الأول قبل الفيض بالقصد القديم» الذي 
وجد منذ الأزل بمقتضى قانون أزلي يسميه ابن سبعين بالنظام القديم!". 

هذه الذات في تلك المرحلة مرحلة قبل الفيض هي ذات بسيطة بل هي "وحدانية 
محضة لأنها مبسوطة (بسيطة) في غاية البساطة والتنزيه: والعلم بأن الذات الأزلية 
فوق مايتوهم الحكيم بصانعه وفوق كل اسم تسمى به"!". 

وهذا الأول لايفرض التمام والنقصان عليها لأن الناقص لايستطيع تكميل شيء والتام 
غير قاذر غلن كاد الأثفاء المذكووة فيل 01 

وهذه الذات المقتصد في الثناء عليها والمطفف والمقصّر والجميع على حظر لأنها 
فوق كل آنية وفوق كل علة... وهي النور المحض الذي ليس فوق نور 7“ . 

وقد فاض بالقصد الأول عن الله المبدع الأول ولهذا المبدع وجهان وجود من الله 
الواجب الوجود ووجه من الممكناتء والمبدع الأول بالوجه الأول يعتبر هوية 
خاصة:» وبالوجه الثاني هوية عامة /". 

وعليه فإن كل مافي الوجود عند ابن سبعين قد فاض عن الله أو الخير المحصض 
بواسطة المبدع الأول؛ وأن المبدع الأول قد وجد بالقصد الأول ثم عن المبدع الأول 
فاضت جميع المبدعات الأخرى بالقصد الثاني!". 

ويسمي شارح عهد ابن سبعين لتلاميذه هذه المبدع الأول "بالنبي صلى الله عليه 
وسلم” يقول "العالم كله طالب لله؛ والله لايظفر به ولا يوجد ولا يعلم ولا يعرف إلا 
بالنبي عليه السلام؛ فصار النبي هو مطلوب العالم ومقدمتهم إلى السعادة والخير"!". 


('1.انظر_الستابق ات الزسالة الرضنوائية "حاكن 55ت وانظن بد الغارف .تابخ :سبغين حهنة ان وانظحن 
ص5 ١:‏ ومابعدها. 

('] رسائل ابن سبعين ‏ الرسالة الرضوانية # ضص"”4”. 

('' انظر السابق - نفس الصفحة وانظر بد العارف # ص”7١,‏ 

) انظر رسائل ابن سبعين س صن ."4١‏ 

"ا انظر بد العارف ‏ ص58 .١‏ 

'' انظر ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ ص5 .7١‏ 


(') رسائل ابن سبعين ‏ شرح عهد ابن سبعين ‏ ص١؟7١.‏ 


-/11ك/ا - 


ويقول "الله هو النظام المطلق في الكل والمحيط بالكل؛» والمحيط الثاني النبي صلى 
الله عليه وسلم» والثالث المحقق؛ وكذلك وارثه محيط رابعء"!"". 

نقل ابن سبعين نظريته بتفاصيلها الكاملة عن ابن عربي والذي صاغها الصياغة 
النهائية بعد أن مرت في أطوار عديدة عند غلاة الصوفية ومنها: 

١‏ - الحقيقة المحمدية المتمثلة في شخصية النبي محمد الأسطورية عند غلاة 
الصوفية وهي المخالفة لشخصيته التاريخية الدينية عليه الصلاة والسلام. 

١‏ - الفيض الأقدس والفيض المقدس: تكلم ابن عربي عن نوعين من الفيض 
الإلهي» الفيض الأقدس والفيض المقدسء, والأول سابق على الثاني في منطق النظام 
الوجودي لافي الواقع» إذ الفيض الأقدس هو تجلي الذات الأحدية لنفسها في صور 
جميع الممكنات المتصور وجودها فيها بالقوة» وهي تعينات معقولة وهي التي يطلق 
عليها ابن عربي (الأعيان الثابتة) أما الفيض المقدس وهو التجلي الوجودي أو تجلي 
الواحد في صور الكثرة الوجودية» فهو ظهور الأعيان الثابتة من العالم المعقول إلى 
الغالم المتسيوين !"1. 

وقد وقفت الدراسة الاستشراقية على قلتها الشديدة عن ابن سبعين إلى ضمه إلى 
وحدة وجود ابن عربي وهذا خطأ بين أدرك حقيقته المسلمين وخاصة شيخ الإسلام 
ابن تيمية إذ استطاع رحمه الله أن يفرق بين وحدة وجود ابن عربي والوحدة المطلقة 
فقال رحمه الله عن ابن عربي "هو أقربهم إلى الإسلام""؛ وقد بين رحمه الله السبب 
في ذلك إذ أدرك تلميذ ابن عربي القونوي/؟) الذي كان أكفر وأقل علماً وإيماناء وأقل 
معرفة بالإسلام وكلام المشايخ» فلما كان مذهبهم كفرأًء كان كل من حذق فيهء كان 


(' الشسابق ع طون 
(' انظر فصوص الحكم والتعليق عليه - الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ 8/7  9-‏ وانظر معنى حكمة إلهية في 
كلمة آأدمية ‏ فصوص الحكم  48/١‏ -535. 


('' مجموعة الفتاوى ‏ ؟/51. 


(؛) محمد بن إسحاق بن محمد بن يوسف بن علي القونوي الرومي» صدر الدين» من كبار تلاميذ ابن عربيء 


تزوج ابن عربي أمه فتربى عليه» توفي سنة (515ه ). 


انظر الأعلام: 70/7 - وانظر كشف الظنون: ؟/1955١.‏ 


ا 


أكفرء فلما رأى أن التفريق بين وجود الأشياء وأعيانها لا يستقيم» وعنده إن الله هو 
الوتجودد و لابة .من فرق جين :هذا اوبهذا فرق بين التطاق :و المجين» فده أن اهمو 
الوجود المطلقء وأنه إذا تعين وتميز فهو الخلق. 

ومذهب ابن عربي فاسد من جهة تفريقه بين وجود الأشياء وثبوتهاء فهو يمكن أن 
يجعل للحق وجوداً خارجاً عن أعيان الممكنات» وأنه فاض عليهاء فيكون منه 
اعتراف بوجود الرب القائم بنفسه الغني عن خلقه» وإن كان فيه كفر من جهة أنه 
جعل المخلوق هو الخالق !'". 

وذكر رحمه الله أن ابن سبعين لما ألزم أن يكون وجود الأشياء غير ماهيتهاء وهو 
عنده عين وجود الأشياءء ولابد من إثبات مغايرة الأشياء» واستقبح أن يجعل الأشياء 
ثابتة في الأعيان ‏ وهو ماذهب إليه ابن عربي ‏ جعلها عين علمه فوقع في شر 
مافر منه حيث جعل نفس الأشياء الثابتة في الخارج عين علمه؛ وهذا من جنس قوله 
إنه عين وجود الأشياء وهو في الحقيقة تعطيل لنفسه» إذ يجعل وجوده وجود الأشياء 
وعلمه هو الأشياء 0 


" - الفلاسفة: 
يمكن أن يعد ابن سبعين فيلسوفاً أكثر منه صوفياء يقول ابن تيمية "ابن سبعين أعلم 
بالفلسفة من ابن عربي"!". 
ويظهر ابن سبعين ملماً بالفلسفة اليونانية القديمة والمشائية ومشائية العرب وفلاسفة 
غلاة الصوفية» ويظهر هذا الاطلاع قوياً في نقده الشديدا) الذي لا يتوقف حين 


يعرض آراءهم!*'. وهو مع نقده لهم يأخذ عنهم , 


('' انظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟/7١٠.‏ 

('" انظر بغية المرتاد ‏ ص157١.‏ 

.,١58  داترملا بغية‎ ''( 

') انظر رسائل ابن سبعين - الرسالة الفقيرية ‏ ص؛ .١5- ١‏ 

'! انظر السابق ‏ رسالة تبدأ بقوله "من كف عن المهلكات" # ص75 -179؟, 
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يقول الدكتور أبو الوفاء التفتازاني "يصطنع ابن سبعين في تفسيره للوجود نظرية في 
الفيض تشبه نظرية أفلوطين السكندري في فيض الموجودات عن الواحدء والتي 
يفيض كل منها عن الوجود السابق عليه ويتصل به اتصال المعلول بعلته"!". 
والمبدع الأول واحتوائه على كل ما تحته عند ابن سبعين هو نفسه المبدع الأول أو 
العقل الأول عند أفلوطين!". 

وكما يأخذ عن فلاسفة الإسكندرية» فقد أخذ عن مشائية المسلمين يقول ابن تيمية "أما 
ابن سبعين فيجعله ‏ أي الحق - الوجود الثابتء الذي يختلدف على صور 
الموجودات المعينة» ولا يقول بانفكاكها عن الوجودء وهذا قول ابن سينا وأمثاله من 
الفلاسفة.. ويقول إن وجوده هو تصور الماهياتء فتارة يجعله بمنزلة المادة الجسمية 
والأشياء بمنزلة صورهاء والقول بأن الجسمية مركب من المادة والصورة قول 
الفلاسفة المشائية» وابن سبعين يحتذى حذوهم ويقول أنه مقدم عليهم وعلى 


)3[(ا١‎ 


غير هم 


'' ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ ص١١7‏ - انظر بد العارف  7٠٠١‏ - وانظر رسائل ابن سبعين - 
الرسالة الرضوانية # ص47” - ومابعدها ‏ وانظر شرح عهد ابن سبعين لتلاميذه ‏ ص”7١١ ‏ 
ومابعدها ‏ وانظر على سبيل المقارنة تاسوعات أفلوطين # ص4:57 - وانظر ص”0١5.‏ 

.١ انظر تاسوعات أفلوطين  ص45 - وقارن بد العارف - ص58‎ ''١ 

"١‏ بغية المرتاد ‏ ص47١-58١‏ - وانظر إلى أقوال الفلاسفة بإثبات الماهيات المطلقة في الأعيان ‏ مع 
قولهم بإثبات المواد للجسم ‏ انظر محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين - الفخر الرازي - ص55. 


لال 


المبحث الخامس: نظرية الإنسان الكامل عند عبدالكريم الجيلي:- 

يعد الإنسان الكامل حجر الأساس في الفكر الصوفي العالمي» إذ يمثل السعي الحثيث 
للطريق الصوفي سواء كان فلسفياً أو عملياً إلى غاية واحدة وهدف منشود عند 
الجميع هو الوصول إلى درجة عالية ترتفع بالسالك إلى مرتبة التأليه. أو على أقل 
تقدير تصوير أنموذج بشري قديم بصفات إلهية. 

المطلب الأول: الإنسان الكامل في الفكر الغربي: 

أولاً: الإنسان الكامل في اللغة الإنجليزية: 

لم أجد كلمة متفق عليها في اللغة الإنجليزية لتقابل الإنسان الكامل عند غلاة الصوفية 
وإن وجدت فإنها تختلف اسماً ومعنى في مراحل الفكر الغربي. 

فهناك (مممم عمصتتل ع1 ) وتعني الإنسان الإلهيء وهناك (1ع1200 وهممعطاصم) 
الإنسان المثالي» وهناك (2هدم 6ع:ء2) وهي الترجمة الحرفية التي قدمها 
المستشز قور لتقايل"الأشسنان الكامل: عند غلاة الضوفية 

ثانياً: أصول الإنسان الكامل في الفكر الغربي: 

١‏ - اليهودية: 

ذكرت دائرة معارف الأديان تحت عنوان (هقم عمتعتك عط) أن النئ حر فيسيال 
(اءكاء82) أخبر في إنجيله المسمى باسمه أنه "وفي الدار البابلية شاهد التتشخص 
(البشري) للمجد الإلهي ولم يكن تشخيصه عقاباً بالنفي والطرد هذه الشخصية 
البشرية هي في نفس الأمر نور ورجل. ووصف بأنه صورة من خروج آدم" هذا 
الوصف عن حزقيال يمثل الرؤية التي أصبحت جذور وأصل الرجل المثشالي في 
التصوف اليهوديء وقبل القرن الثاني قبل الميلاد أصبح أدم قدمون الشخصية 
الرئيسية في الكتابات القبالية. 

تلى ذلك كتابات دانيال ([عنهه2) عن نفس الشخصية إلا أنه سماه بابن الإنسان 
"الإنسان الإلهي". 

وقد تطورت الفكرة عند الهرمنيوطيقية (16:600]) والتي نشرت على أيدي يهود 
الإسكندرية» وقد وصفت هذه الكتابات أن الرب ولد ابنآً خلق الخلق من أجله إلا أنها 
جعلت من هذا الابن خنتوي (ذكر وانثى) عشق الطبيعة بعد أن انحدر عن أصله 


-ال/الاا- 


واتخذ الجسم الماديء ولذا أصبح الإنسان فان وغير فان كما اتخذ شكل الإنسان 
شكل الإنسان الأصليء هذه الرؤية يهودية ترجع إلى النص اليهودي إن الإنسان خلق 
على صورة الرب. 

أما المرحلة الثانية فتمثل دور اليهودي فيلون» حيث عرف هذه الشخصية من خلال 
التصوف اليهوديء إلا أن فيلون يسمي هذه الشخصية شبيه الرب ب (وموم]) أو 
إنسان الرب» كما رفض فكرة خنثوية هذا الإنسان وقال بأن الإنسان روحياً ليس 
ذكرا .ولا أنثى» وقال أن.الرب ضع الإنسان علن صسورة الرب:.صنع الذكر 
والأنثى» فالإنسان ليس هو بل هم!'". 

وقد ذهب عدد من المستشرقين إلى أن فكرة الإنسان الكامل عند غلاة صوفية إنما 
ترجع إلى هذا الأصل يقول ماسينيون "إن فكرة الإنسان الكامل قد نشأت في الرؤى 
السامية... فهي عند أبناء إسرائيل فكرة (عبد يهوه) فكرة العادل المبتلي المزمع أن 
يعود ظافراً إلى كرامته في آخر الزمان"!". 

ويقول "اسم (هو هو) عند الحلاج استعيض عنه شيئاً فشيئاً بتأثير أفكار أجنبية» حول 
(العالم الكبير) والإنسان (كعالم صغير) باسم الإنسان الكامل» أي الإنسان القديم عند 
المانوية» وآدم قدمون في القبالة"!". 

وقال نكلسون "أخذ الصوفية الأثر اليهودي "إن الله خلق آدم على صورت" وقد فهم 
الحلاج هذا الأثر على معنى أن الله تعالى قد ظهر بصورة آدم الذي تجلت فيه 
الطبيعة الإلهية الكاملة بصفتيها اللاهوت والناسوت» وتطورت هذه النظرية على يد 
مح الذين اين عربي وعيدالكريم الجيل !8 , 


2567-7 ,701,5 ,18102اع1]6 01 62012م10ءتإعمظ عط !"ا 
"١‏ الإنسان الكامل ‏ مجلة المشرق # ص7١١‏ - العدد 57 آذار - نيسان - .١95/‏ 
('' مذهب الحلاج ‏ ترجمة شبعان بركات ‏ ص7١١‏ - الآداب ‏ فبراير 1165١م.‏ 


“ا في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص1١١ ‏ بتصرف يسير. 


الا 


؟ - الفلسفة: 

تكلم أفلاطون في الطيماوس عن إلهين» الإله الأزلي وإله كان بعد أن لم يكن هو 
نفس العالم (روح العالم) وجسمه الكون''» ومع هذا فلم يقل أفلاطون نفسه بأن هناك 
شيئاً هو (فكرة الإنسان)؛ ففي محاورة برمنديس استهجن هذا الفيلسوف الفكرة القائلة 
بالإنسان الأول» وقد تعكس هذه الجزئية من المحاورة شك الأفلاطونيين فيما بينهم 
وبين المدارس الفلسفية الأخرى» حتى أصحاب مذهب الشك (وعنامع51) أنتكروا 
(فكرة الإنسان) كوجود منفصل!". 

وقد ذكر هانز شيدر أن أفلوطين ذكر الإنسان الأول يقول في التاسوعات "فمن أراد 
أن يرى الإنسان الحق الأول فينبغي أن يكون خيراً فاضلاء وأن يكون له حواس 
قوية لاتحبس عند إشراق الأنوار الساطعة عليهاء وذلك أن الإنسان الأول نور ساطع 
في جميع الحالات الإنسانية إلا أنها فيه بنوع أفضل وأشرف وأقوى"!". 

وقد عرضت دائرة معارف الأديان مذهب ابن عربي في الإنسان الكامل في عرض 
مشابه لفكرة (نفس العالم) عند أفلاطون "ابن عربي يقر بأن الله متعال متقدم. كما 
يقر بأن هناك عامل آخر وهو عامل لا يمكن وصفه بأنه موجود أو غير موجودء 
هذا العامل يلعب دور جوهري في كشف الحقيقة» وليس هذا العامل هو الله» وليس 
هو العالم» وإنما هو شيء ثالثء كما أنه إله مع اللهء وخلق مع الخلق"7. 

وقول أنا شميل "إن الله قد خلق ذاتا مصكنة هي الإنسان: الكامل: الذي مخ خلاله 
تتجلى لله قوته» والإنسان الكامل هو الروح الذي هو أصل كل الأشياءء والوسيلة 
التي من خلالها يدرك الله ذاته في الخلق... هذه الحقيقة يمكن مساواتها (بالعقل 
الفعال) في الفلسفة اليونانية"!”. 


,701,9 ,15115108 01 62012م10ع زعم ع !"ا 
"١ 160, 701, 5,8‏ 
('' نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص59 . 
4 ,701,7 ,1020م 1اع]1 01 10762013ءزعم8 عط كا 
ا الأبعاذ الضوفية في الإسلام ته ة؟, 


الال 


“" - النصرانية: 

وجدت الشخصية التي ظهرت في كتابات حزقيال» ظاهرة في الأناجيل النصرانية: 
ففي الإنجيل الرابع "إن الإنسان المنسوب إلى مجد الرب» والذي أتى من الفردوس 
ولامنين الأركن'للحظات قه تكن حاتجسا- فى عيددئ الإسان» وقد عاد أخيرا 
إلى الجنة» وفي رسائل بولص (إداهط) "هذا المجد يسمى آدم الأخيرء القادم من 
الجنة» والذي يجب أن يفرق بينه وبين آدم الأول والمصنوع هق الأ كور 

يقول جولد تسيهر عن هذا الإنسان الكامل والمتمثل في الحقيقة المحمدية "هذه 
النظرية ترجع في أصلها إلى الغنوصية المسيحية أي إلى الفكرة التي عبرت عنها 
الخو افظ الفشيوية إلى القديدرن كليم اشن فقان "لربدن شيك ضور ني كسا ]و كذ مسو 
إنسان خلقه الله وزوده بروح القدسء يمر خلال عصور العالم منذ البدءء وأسماء 
وصور متغيرة» حتى يشمله الله برحمته فيبلغ الراحة الأبدية بعد انقضاء الأعصر 
التي حددت له كي يؤدي الرسالة التي أخذ على عاتقه أداءه"!". 

ويقول جوستاف جرونباوم "الرجل الكامل هو مايسميه الأدريون أصحاب المذهب 
الغنوصي في أوائل أيام النصرانية باسم (716105 056مهتطاصه) أي الرجل المثالي 
الام المواوي"!". 

؛ - امتزاج الإرث الإيراني بالحضارة الهيلنستية: 

يقول هائز شيدر "لتخطيط صورة إجمالية لتطور فكرة شرقية قديمة (الإنسان الكامل) 
إيرانية وكيفيتها الهيلينية حتى تكونت على نحو كلاسيكي ننظفري في الغنوص 
الإسلام "(4), 

ويعتمد هائز شيدر على وثيقتين هماه البويماندرس (وهتالصةددهم) والخطبة 
النعسانيه» ويرى أن بويماندريس قد صورت الإنسان بصفات الألوهية» في حين أن 
الخطبة النعاسنية قدمت اللفظ الاصطلاحي الإنسان الكامل لأول مرة؛ ويرى أن 


7 ,701,7 ,102عتاع] 01 7201ماع زعم ع ١‏ 
('' العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنوصية في الحديث ‏ ضمن التراث اليوناني ‏ ص75؟. 
1 هضانة الاح صن اا 
© نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص4". 


دع لال - 


صورة الإنسان الكامل التي تضمنت كتب كليمناس مرتبطة بما ورد في النصوص 
الإيرانية» إلا أن المستشرق هانزشيدر يتوقف عند مسألة الانتقال التاريخي ويكتفي 
بالقول أن الفكرة إنما انتقلات عن طريق المشافهة. وكما هو الحال في الكتابات التي 
ظهرت عند آباء الكنيسة يرى أن هذا الأثر سابقاً أيضاً في الفرق اليهودية الغنوصية 
وقد اكتفى المستشرق هانز في تأكيد رأيه بقوله "كان علينا أن (نفترض) وجود سنة 
مورثة منتشرة على نطاق واسعء كانت نقطة ابتدائها ومسقط رأسها (من المحتمل) 
جداً أن يبحث عنها في التربة الآرامية(". 

وقد أنكر ماسينيون كون إيران مصدراً لفكرة الإنسان الكامل يقول "إن فكرة الإنسان 
الكامل إنما نشأت حسب رأينا في الرؤى السامية» لا في الفلسفة الهيلينية التي 
تحجرت فيها من بعد في قالب تنظيمي"!"". 

ولعل مسألة الأسر البابلي هي التي أثارت الجدل بين المستشرقين ولذا يميل 
ماسينيون إلى أن المؤثر هم اليهود والمتأثر هم الإيرانيين» يقول "هنا اعتراض: 
أليست الفكرة اليهودية عن البشير (المسيح) ترجع إلى أصل إيراني... أجل إن 
التاريخ الإيراني كله في العهد التالي للعهد المزدكي قد نمى نزوعاً خارقاً إلى العدالة 
(المخلصون المنتظرون» سأوشينت» بهرامء سروشء الرسل المانوية) لكن يلاحظ 
مع ذلك أن إيران قد ضمت دائماً عنصراء طبقة من الكتاب المنساميين. .- الذين 
صاروا ساميين قبل أن يكونوا ‏ من الممكن جداً أن يكونوا هم الذين ألهموها هذا 
المعنى في القرن السادس قبل الميلاد وهو العصر الذي نمت فيه النزعات بالتبشير 
تحت تأثير المنفى في الجالوت البابلي بين أولتك المشردين الذين أجلوا عن أرض 
ال 


('أنظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص" -ه؟. 
('! الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص7١٠.‏ 


0 السابق ‏ ص”١١‏ بتصرف يسير. 


-ه/ا/ا - 


المطلب الثاني: الغلو في النبي صلى الله عليه وسلم والحقيقة المحمدية: 
١‏ - الغلو في النبي صلى الله عليه وسلم: 

يمثل الغلو في محبة الرسول صلى الله عليه وسلم الشرارة التي قدحت هذه الفكرة 
الباطلة؛ إلا أن الحقيقة أن هذه المحبة لرسول الله صلى الله عليه وسلم لم يكن هو 
المقصود بهاء وإنما استغل اسمه وفضله للتمويه عن نظرية الإنسان الكاملء هذا 
ماعرفه المستشرقون من خلال أبحاثهم في الإنسان الكامل عند غلاة الصوفية. 

يقول جولد تسيهر "تلك العقيدة التي نشأت مع تقديس نبوة محمد القائلة بأن النبي 
جوهراً نورانياً قائماً به قياماً حقيقياً واقعياً وضع أول ماوضع في جبهة آدمء وانتقل 
من آدم إلى العصور وباستمرار إلى حامل الشريعة الإلهية حتى وصل إلى النبي 
وتجلى فيه هو نهائي7". 

وينقل نكلسون قول تور أندريه في كتابه شخصية محمد "محمد بالمعنى الصوفي 
ليس هو الرسول الذي أرسله الله إلى الناسء بل هو الأمين الذي استودعه الله خزائن 
أسراره؛ وليس الكتاب الذي جاء به محمد إلى الناس هو الهدى والفرقان» بل الهدى 
والفرقان شخصه وذاته.. وليس الإيمان به هو الاعتقاد في صدق رسالته» بل هو 
الصلة الشخصية التي تربطه بالناس ارتباطاً صوفياء ولهذا اتحد به الأولياء الكاملون 
عن طريق المحبة والحياة الروحي"!". 

ويقول نكلسون "في نظرية ابن عربي والجيلي أريد بمحمد لا الشخصية التاريخية 
المعروفة بنبي المسلمين بل الكلمة الإلهية والإنسان الكامل"!". 

ينمو هذا الغلو من خلال المحبة لهذه الشخصية القديمة تقول أنا شميل "إن الشوق 
إلى الإنسان الكامل المعبر عنه نظرياً في كتابات ابن عربي والجيلي» قد سبق مشل 
تلك النظريات في القدم ‏ وذلك يبدو واضحاً في التعظيم للنبي"!“. 


('! العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنوصية في الحديث ضمن التراث اليوناني ‏ ص774. 
1" في التضتزف: الإسلامي نت تكلسون بح طن 1337 
7 الشابق صن 


الأبعاة الصيوافية في الإنتلام اسن 1 


لك/ا/اا د 


ويقول نكلسون "كانت الصلة التي تربط أهل التصوف بمحمد أقوى وأكد من تلك 
التي تربط أهل السنة به مهما كانت درجتهم في التقوى» ومهما عظمت محبتهم له: 
لأن التعظيم والتوقير شيء والمحبة شيء آخرء والمحبة بالمعنى الصوفي معناها 
فناء المحب في المحبوب"!"!. 
ويذهب نكلسون إلى أن السبب هو انحراف غلاة الصوفية عن التوحيد إذ لاتتفق هذ 
النزعة مع عقيدة التوحيد الإسلامية يقول "لما صور الصوفية محمد بصورة أخرى 
واعتبروه روح الله والعقل الكلي ونحو ذلك؛ سهل عليهم الكلام في حبه وتقديس'!". 
ومن المستشرقين من جعل بداية هذا في غلاة الشيعة ومنهم من جعلها في السنة. 
جولد تسيهر يقول بأن عناصر هذه النظرية - الإنسان الكامل - وأقدمية روح 
محمد صلى الله عليه وسلم موجودة ومعترف بها عند أهل السنة في صورة أحادث 
موثوق بصحتها منتشرة في البيئات السنية: 

1ك را رامين انر لما 

١‏ - إني عبدالله وخاتم النبيين» وإن آدم لمنجدل في طينته"!". 
أما نكلسون فيستشهد بقول الخليفة الراشد عمر بن الخطاب "لما توفي رسول الله 
صلى الله عليه وسلم "إن رسول الله والله مامات ولكنه ذهب إلى ربه.." هذه الأفكار 
التي أشار إليها عمر سرعان مانمت وتطورت بعد انتشار الإسلام في غربي آسيا 
واتصاله بحضارات قديمة وتقاليد وعقائد استعصى عليه أن يجتثها من جذورها 
فأثرت فيه"!), 
ويذهب كلا من جولد تسيهرا" وتور أندرية!'' أن غلاة الشيعة توسعوا في الاعتقاد 
بوجود النبي الصادق الموجود منذ الأزل الذي تتوارث روحه وفضله سلسلة 
الأنبياء» التاريخيين. 


('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ب ضص١11,‏ 

"لايق ه7١‏ ”تتصبر ف يسين: 

('' العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنوصية في الحديث ‏ ص5775. 
)في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص59١.‏ 


(' انظر العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنوصية في الحديث ‏ ص0؟؟. 
1" انظر نظرية الإنسان الكامل - هائز شيدر - ضمن الإنسان الكامل - ص"”5. 


ااا 


وإزف:تكليون "أن القنيكة هونن ترسيع افق نهذ الاشتفاد أوالا كد أحذيه أكل: السشدة 
من بعدهمء وقد أشير إليه في طائفة من الأحاديث الموضوعة مثل الحديث المشهور 
"كنت نبياً وآدم بين الماء والفلين الال 

١‏ - الحقيقة المحمدية واللوغوس (05ع0]): 

"'لوغوس (0605,]) كلمة يونانية» معناها الحرفي يفيد الكلمة"!". 

"لوغوس (10805) تعني حكمة» وسبب يعتبر منظم ضابط مبادئ الكون. ولوغغوس 
في اللاهوت النصراني تعني كلمة الرب المتحدة بالمسي>"!". 

ارتبطت هذه الكلمة عند الفيلسوف هيرقليطس”'! (05)ه201,ه11) بمعنى "حكمة كلية 
عليا.. المشترك الإلهي.. وهو العقل الإلهي... يذهب هيرقليطس إلى القول بأن 
جوهر العقل الإنساني من حقيقته هذا الجوهر الإلهي الكليء فالإنسان يعرف الحقيقة 
بأن يتحد بها اتحاداً كليا... ومنهج هرقليطس في الاتحاد أقرب مايكون إلى مناهج 
000 

وقد تأثر فيلون بنظرية اللوغوس عند هرقليطس فقال "اللوغوس كائن وسيط بين الله 
ومخلوقاته... وقد عرفت الكلمة أو اللوغوس في التراث اليهودي بأنها حكمة الله 
ومجموع الحكم الإلهية في الأسفار الخمسة وهي أسفار موني"!". 

وفي معجم الكنيسة النصرانية "اللوغوس في اللاهوت النصراني ترجع إلى الأقنوم 
الثاني للثالوث المقدسء وفي العهد القديم لم تكن حكمة الرب هي الوسيط في اتصاله 
بالبشرء فما قاله الرب كان قوة خلاقة» وبتعاقب الأنبياء كانت كلمة الرب ينظر لها 
بأنها ذات وجود مستقل... وفي العهد الجديد انحصر المصطلح في معناه الففنيء 


"اف التصوف الإسااهي :وار يكه جسن 353 
') الفلسفة اليونانية ‏ دكتورة أميرة مطر - ص/507. 
.2 1016110213[ لاحتاعطظ تتاع 8100 ممع دم.آ 5 
(؛) هيرقليطسء فيلسوف أيوني» عرف باحتقار العامة ومعتقداتها الدينية» كما عرف بنقمته على هوميروس 
وهزيودء ملخص مذهبه الأشياء في تغير متصل. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص7١‏ - وانظر الفلسفة عند اليونان ‏ ص57. 
الفلسفة عند اليونان ‏ دكتورة أميرة حلمي مطر ‏ ص08 بتصرف يسير. 
17 اسايق حت هن 4 


ملالا - 


ووصفت اللوغوس كرب من الأزلية» الكلمة الخالقة» والتي أصبحت متجسدة في 
الإنسان عيسى مسيح الناصري'!'!. 

وقد تأثر أوريجن باللوغوس بالمعنى الفلسفي فقد أصر على جوهرية اللوغوس 
الإلهية وهو يعده من ضمن مخلوقات الرب الروحية» وأن هذا اللوغوس ليس محلا 
لحلول الحوادث كما أنه يحوي المعرفة المحضة الخالصة ‏ وبهذه الأشياء 
تكونت الطبيعة الإلهية والتي هي محل لانتقال الصفات الإلهية"!". 

يقول ول ديورانت "الله عند أوريجن هو الجوهر الأول لجميع الأشياء وليس المسيح 
هو الإنسان الآدمي الذي يصفه العهد الجديدء بل هو العقل الذي ينظم العالم» وهو 
انا 

وقد ارتبطت الحقيقة المحمدية عند المستشرقين باللوغوس سواء كان فلسفياً وثنياً أم 
نصرانياً فلسفياً غنوصياً. 

يقول نكلسون "يصف ابن عربي شخص محمد في طبيعته الحقيفة بكونه حقيقة 
الحقائق» هذا المصطلح استخدمه أوريجن في وصف الكلمة (10805) وبكونه (العقل 
الفعال) في فلسفة أرسطو وعليه فهو وكيل في خلق العالم وخليفة الله على الأرض 
القن" , 

ويقول "النور المحمدي عند الصوفية» هو الروح الإلهي الذي نفخ الله منه في آدم» أو 
هو شيء أشبه بالعقل (73605) الذي قال به أفلوطين» وعده أول الفيوضات التي 
صدرت عن الواحد الحقء أو أشبه بالكلمة الإلهية (05عم1) التي ذكر بعض 
الغنوصيين أنها تظهر بصورة الأنبياء وأنها مصدر الوحي"!*ا 


352-54 .2 ,اعتتاطء مقمتاك عط عط 01 ه2تده1اء1ما نعم لم0 ا 
2 ,16 ,701 ب13طمة غ81 01 012دعمماء زعمظ 0 
"١‏ قصة الحضارة  ,5"١١/1١١‏ 
9" التسروقة ح الكلسون حدكمق كانه الام هن 15 
اكااق التصبوق لباقي تن ا 


-ؤلالا - 


ويقول جرونباوم "الرجال الكاملون في كل عصر مظهر خارجي لجوهر محمد الذي 
يصور بذلك في صورة إسلامية بكلمة الله (1.08055) ويبتدى محمد بوصفه الطراز 
المثالي للإنسانية أي الرجل الكامل» والرجل الكامل صورة من انني"!". 

ويقول هانز شيدر "أتم ابن عربي التفكير الخاص بالإنسان الأول مما كان في أصله 
إيرانياً غنوصياً ثم عُدّل عن طريق متيافيزيقا العقل (النوس) والكلمة (اللوغوس) 
الهيلينية» وربط بينه وبين نظرية النبي والولي"!". 

ويقول بلاثيوس "محمد هو التجلي (التجسد) الأخير لهذا النور هو الإنسان الكامل 
الوسيط للطف الإلهي للناس كافة وللأولياء بخاصة"!". 

ويذهب أربري إلى أن ابن عربي قد جعل من هذه الحقيقة قوة خلاقة يقول "الحقيقة 
المحمدية هي الأداة الخالقة لهذا العالم» ولذا فإن الإنسان الكامل هو سبب وعلة هذا 
العالم"!؟. 

ويقول ترمنجهام "طور ابن عربي مذهب النور المحمديء فهو يرى الرسول صورة 
الله في تقررها الأولي» وهو الوعي الإلهي وهو النور السابق والذي خلق منه كل 
تتىه:ويسن العقيقة 'المخددوة!”. 

وتقول أنا شميل "الحقيقة المحمدية يمكن مساواتها بالعقل الفعال في الفلسفة اليونانية 
وبهذا يمكن القول بأن كل العالم خلق من نور" . 

ويذهب ماسينيون إلى أن الحلاج أول من صاغ هذه الفكرة. في كتاب (طاسين 
السراج)ء يقول ماسينيون "تأمل الله في الأزل فأخرج من العدم صورة لذاته فيها كل 
صفاته وكل أسمائه ألا وهي صورة آدم وأصبحت هذه الصورة "هو هو" وبهذه 
الفكرة دعى إلى وجود طبيعتين في الله اللاهوت والناسوتء؛ وناسوت الإله هي "هو 
هو"» والطبيعة الإلهية لاتستطيع الاتحاد بالمركب الإنساني إلا عن طريق الحلول؛ 


ضبان الإشلق اث فين 11 
'نظرة الإنسان الكامل حاكن الإسناق الكامل في الإسلام خض : 
"كاين عرب حصن 
.1 ,511115111 () 
الفرق الصوفية ‏ ص55 7. 
الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص55 ؟. 


لع_-- 


شخص إلهي يتحدث إليه» ومؤلفات الحلاج الشعرية أحاديث متواصلة لروحه مع 


هذه الروح الإلهي"!". 
المطلب الثالث: نظرية الإنسان الكامل عند الجيلي: 


١‏ - عبدالكريم الجيلي شارح النظرية: 

يذهب المستشرقون إلى أن دور الجيلي في هذه النظرية لم يكن أكثر من صياغة 
واحدة من الأفكار التي تضمنتها مؤلفات ابن عربي. 

يقول أربري "طورت عقيدة الإنسان الكامل من قبل عبدالكريم الجيلي في كتابه 
الإنسان الكامل» متلقياً بالقبول فكرة ابن عربي في وحدة الوجود... إن فكرة أصل 
روح العالم كانت مألوفة للفكر الصوفي قديماً وقبل وقت الجيلي» وماقدمه الجيلي أو 
ما يميزه هو بلورته للفكر تحت تأثير تعاليم ابن عربي العامة إلى ميتافيزيقياً واضحة 
ومتينة"!". 

ويقول مارتن لنجز "من المؤلفات المهمة والتي من خلالها بلورت الطرق الصوفية 
وحظيت باهتمام كتاب الإنسان الكامل لعبدالكريم الجيلي حيث تضمن شرحا واضحا 
وعميق للمعتقد الصوفي"!". 

وتقول أنا شميل "من الكتب النظرية التي كان لها دور كبير في انتشار فكر الشيخ 
الأكبر كتاب الإنسان الكامل لعبدالكريم الجيلي» فقد بذل الجيلي مافي وسعه لتنظيم 
أفكار ابن عربيء وإن كان يختلف عنه في بعض النقاط"!*. 

ويقول هانز شيدر "هذا الكتاب ليس شيئاً آخر غير عرض أوجز وأعم لغنوص ابن 
عربيء أعد إلى حد كبير من أجل تيسير فهمه بيد أنه لايقدم جديداً في موض وعنا 
اا 

١‏ - عبدالكريم الجيلي المطور للنظرية: 


('' انظر مذهب الحلاج ‏ ترجمة شعبان بركات ‏ الأدب ‏ فبراير ‏ 964١م‏ ص1765١.‏ 
.2 ,لصون 7" 
.2 بلطكتلناك كذ غقط192 "ا 
؛) الأبعاد الصوفية في الإسلام ‏ ص5١".‏ 
*) نظرية الإنسان الكامل ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام - ص58. 


- الم1١-‎ 


يذهب بعض المستشرقين إلى أن دور الجيلي في نظرية الإنسان الكامل كان أكثر 
من شارح لهاء بل مطور للفكرة وساعيا لتلافي تناقضاتها. 

يقول نكلسون "إذا نظرنا إلى الذات الإلهية في بساطتها وتجردها عن جميع الصفات 
والنسب (إذ لابد من التمييز بين الذات والحق وبين الصفات الخلق) فهي العماء كما 
يسميها الجيلي... ويتجلى الحق في صورة الألوهية بصفات مختلفة تنطبق على كل 
مراتب الوجود!". ويقول "صفات الله تتميز عن ذاته بالفكرء على أنها في الواقع 
ليست إلا هو نفسه» ومجموع الصفات الإلهية التي تطلق عليها اسم الكون"!". 
وتكلشتون يقن إلى الغماء ومواتت: الربحوة الت عق العزلي كول ماضن اتيز 
"التخميس للوجود الالمي لا يناقضن الواخدية إذ أن وأحدية الوجود ذائما لما نفس 
الوجود... التخميس إنما هو خداع ووهمء فمن نقطة الاعتقاد والاعتبار بأن التسلسل 
الهرمي قد طوي"7". 

وتقول أنا شميل "ناقش الجيلي في دراسة ميزة المستويات المختلفة للتجليات الإلهية 
وأنواع الوحي الإلهي من مستوى الذات إلى مستوى الصفات ومستوى الأعمال... 
فقد ميز بين الدرجات المختلفة التي قد يعايشها المريد على درب تطوره الروحيء 
فنورانية الأعمال تأتي بعدها نورانية الأسماء وثم نورانية الصفاتء وأخيراً تنتهي 
الخبرة إلى نورانية الذات» التي لايصلها إلا الإنسان الكامل"!*. 

ويرى نكلسون أن في نظرية الجيلي نقد للنصارى يقول "من عبارة الجيلي يجد فيها 
قائلها أن المسيحيين أخطأوا في قصر تجسد الشخصية الإلهية على شخص المسيح 


فهو يقول "ونفخت فيه من روحي”" وليست روحه و 


('' في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ ص27. 
التصيوفةطنفة ثالث الإششلتة حصن #4 

1 .”0 ,511115111 1ط "ا 
الأبعاد الصوفية # ص5١".‏ 


التضنوفه سم تراث الإنبلام باسن: 2 


اد 


تعقيب ورد: 

ألا كيذه عن حناة الجيلي: 

١‏ - حياته: 

هو عبدالكريم بن إبراهيم بن عبدالكريم بن خليفة بن أحمد بن محمود وكنيته قب 
الدين» ويلقب بالجيلي وبالجيلاني نسبة إلى جيلان وبالكيلاني. 

وقد لقب الجيلي نفسه بهذا اللقب في أبيات شعرية له منها: 

ألعبدك الجيلي منك عناية صباغة صبغ المحب حبيبه!"ا 


ولد في بغداد سنة 517/اه»ء وقد كان كثير التنقل لا يفت يرحلك من أرض لأرض 
يرى في نفسه متوحداً بما ناله من كمالات متفرداً فيما وصل إليه من مقامات أهفل 
زمانه يقول عن نفسه: 

قطبي يدور على رحى فلك تدور ب دهالغرائب 
رمزي الذي لي في الهوى أفبيحا ككوانة طن كك 


وقد تنقل الجيلي بعد مغادرته جيلان منها إلى الهند ثم إلى فارس حيث تعلم الفارسية 
ثم إلى جنوب الجزيرة العربية» ويصل إلى زبيد باليمن وتنقل بعدها إلى مكة ثم 
القاهر ثم صنعاء اليمن ثم بعد إلى زبيد وبقي فيها حتى وفاته سنة 575/ه. 

يقول عنه يوسف زيدان "كان الجيلي واحداً من تلك الشخصيات القلقة في تاريخ 
التصوف الإسلامي... فهو لا يستقر بأرضء بل يسيح في الأرض على طريقة 
الصوفية بحثاً عن تلك المعالي التي ذكر في النادرات أنها كانت تطلبه منذ كان 
ط 1 

وللجيلي مؤلفات عديدة منها الإنسان الكامل؛ والكهف الرقيم في شرح بسم الله 
الرحمن الرحيم؛ والمناظر الإلهية الإلهية» وقصيدة النادرات العينية» وحقيقة اليقين؛ 


55/7 الإنسان :الكامل'بت‎ "١ 
.15/١  قباسلا‎ "'( 
الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي - ص5 ”؟.‎ '"( 


0 


ومراتب الوجودء وشرح مشكلات الفتوحات المكية والناموس الأعظم والقاموس 
الأقدم وغيرها!"!. 

؟ - الجيلي ونظرية الإنسان الكامل: 

تأثر الجيلي بابن عربي بأفكاره ومصطلحاته ومنهجه التأليفي» وهو يقع وقوعا تاما 
تحت تأثير ابن عربيء ويلخص مذهبه في وحده الوجود. 

والجيلي في كتابه الإنسان الكامل يعالج مشكلة الوجودء ويحدد المصطلحات الفلسفية 
والصوفية الغالية التي يستعيرها من ابن عربي تحديداً يجعله أقرب إلى الأخذ 
بالمنهج العلمي من أستاذها". 

كما كان للجيلي عند بعض الباحثين الصياغة النظرية للفكرة أكثر دقة منها عند ابن 
عربي إذ الفكرة عند ابن عربي "مشتتة بين صفحات مؤلفاته موزعة بين شتى 
الفؤهموهات 1 

وقد شرح الجيلي الفتوحات وضمنها إشارات تومئ إلى أن الجيلي كان يرى في 
نفسه أنه فاق ابن عربيء وتعدى درجته ومنزلته ولذا فقد رأي الجيلي من الحفائق 
مافات ابن عربي وتنبه إلى ما سها عنه الشيخ الأكبرا“ا 

ولعل المقارنة بين ماتضمنته مؤلفات ابن عربي عن وحدة الوجود عامة والإنسان 
الكامل أو الحقيقة المحمدية خاصة تظهر بوضوح أن الجيلي ناقل ليس عن الشيخ 
الأكبر فقط وإنما عن تلميذه القونوي أيضا””"» وإن رأى المستشرقين في أنه لم يأتي 
بجديد كان في محله. 


''١‏ انظر ترجمته في الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي - يوسف زيدان ‏ ص؟١‏ ومابعدها - وانظر 
الأعلام ‏ 50/4 وكشف الظنون  ١8١/١‏ - وهداية العارفين  .5٠١‏ 

('' انظر ابن عربي في دراساتي - الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ ضمن الكتاب التذكاري - محي الدين بن عربي 
حاضن 34 ند ع9 

"ا الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ يوسف زيدان ‏ ص؛ .٠١‏ 

(©) أنظن السابق ح ض5١ ١‏ ومابعدها. 

('' قارن بين مراتب الوجود للقونوي بذيل الإنسان الكامل في الإسلام - عبدالرحمن بدوي ومراتب الوجود 
للجيلي ‏ كتاب من الحجم الصغير. 


- /85- 


ثانياً: الإنسان الكامل في الاصطلاح الصوفي: 

تقابل نظرية الإنسان الكامل عند الجيلي عدة مسميات عند غيره من غلاة الصوفية 
فهي نظرية (هو هو) عند الحلاج''» والحكيم المتأله عند السهروردي المقتول"", 
وهو القطب عند ابن الفارض""ء والإنسان الكامل عند كل من ابن عربي/“*!» وتلميذه 
القونوي/”/ وابن قضيب البان!'!» وهو المحقق عند ابن سبعين/"؛ هذه المصطلحات 
لاتكاد تختلف في المعنى عن الإنسان الكامل عند الجيلي أو غيره. إلا أن اللففظ 
المرتبط بالإنسان الكامل في الفكر الصوفي عامة هو الحقيقة المحمدية» وسأقف عند 
هذين المصطلحين عند غلاة الصوفية. 

١‏ - الحقيقة المحمدية: 

يقول الجرجاني "هي الذات مع التعين الأول» وهو الاسم الأعظء"!*. 

يورد ابن عربي في (محاضرة أزلية على نشأة أبدية) عن ظهور هذه الحقيقة 
المحمدية بأن الأسماء اجتمعت بحضرة المسمى في غير مادة ولا أمد كالأسماء 
والصفات الإلهية... إلى أن قال "تعطشت الأسماء إلى ظهور آثارها في الوجود 
ولاسيما الاسم المعبود... فلجأ الاسم الأعظم إلى الذات كما لجأت الأسماء 
والصفات... فظهر أصل العدد والكثرة... وأول النشء نشأ سيدنا محمد صلى الله 
عليه وسلم على أكمل وجه وأبدع نظام... ولما تعلقت إرادة الحق سبحانه بإيجاد 
خلقه وتقدير برزت الحقيقة المحمدية من الأنوار الصمدية» في الحضرة الأحدية 


('! كتاب الطواسين # ص١7١.‏ 

('! انظر رسالة في اعتقاد الحكماء ‏ ضمن السهروردي المقتتول ‏ ص١١‏ . وانظر كتاب المشارع 
والمطارحات - نفس المرجع ‏ ص74. 

انظر ديوان ابن الفارض - التائية الكبرى - ص"5. 

؛) انظر عقلة المستوفز ‏ بذيل عنقاء مغرب # ص”157. 

''' انظر كتابة مراتب الوجود - المرتبة الأربعون ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام - تحقيق الدكتور 
عبدالرحمن بدوي ‏ ص57 .١‏ 

انظر كتاب المواقف الإلهية ‏ لابن قضيب البان ‏ ضمن المرجع السابق ‏ ص7١7.‏ 

"') انظر بد العارف - ابن سبعين - ص40 ومابعدها - وانظر شرح عهد ابن سبعين - ضمن رسائل ابن 
سيغي نض 377 

.١77ص‎  تافيرعتلا‎ 1 


-6مل/ا - 


وذلك عندما تجلى لنفسه بنفسه." ثم قال.... وقد ظهرت "الحقيقة المحمدية على 
صورة حكمة سلخها الحق من غيب نفسه اقتطع من نورغيبه قطعة مضاهية لصورة 
الحكمة فانشأ منها محمداً صلى الله عليه وسلم» واقتطع العالم كله تفصيلاً على تلك 
العكنوو او مقف دا لزاه السيورة | اميد انيه 1 اقانهاة ع للق فزي علكني حاف لوي 1 
الفتخفنية بومحية خلن اش عليه يناه انسكة مرخ الكق نو ادم ميتكة من مني كنا 
0020 

هذه الحقيقة المحمدية هي حقيقة مثلية للحق سبحانه!". 

وهذه الحقيقة التي أسفر بها ابن عربي في كتابه عنقاء مغرب جعلها سراً لا يباح به 
يقول "خلق من الغيب المستور الذي لا يمكن كشفه لمخلوق العنشصر الأعظم.. 
منخوون .اق كيب" العبب :و نؤهة 'الخضين: أكمل مرحو في العالم ولق الذاعهه. المت 
الذي أخذ علينا في بيان حقيقته لبسطنا الكلام منه فيه وبيناه.." !". 

و يقول عن قوله صلى الله عليه وسلم "أسألك بكل اسم سميت به نفسك أو علمته 
أحداً من خلقك أو استأثرت به في علم الغيب عندك فالحق يفيض على العقل أو 
الجوهر الفرد المعلومات كلها إلا علمه بالله تعالى فإنه - أي هذا العقل ‏ ماأحاط 
نة عل اليتق فول ١‏ أو امن تررك يه] «فورها و ذنا رفية |" الموكوة اخظفة ”انهاه 
عليه والألقاب وذكر منها "العقل؛» العلم» الروح؛ الحق المخلوقء العدلء الإمام 
المتون جو اللويخالمعفوعل نذا 

ويقول الجيلي: الملك المسمى بالروح هو المسمى في اصطلاح بالخلق المخلوق به: 
وبالحقيقة المحمدية» نظر الله تعالى إلى هذا الملك بما نظر به إلى نفسه؛ فخلقه من 
نوره وخلق العالم منه... وهو أشرف الموجودات وأعلاها مكانة وأسماها منزلة!". 


(' انظر عنقاء مغرب 5٠0‏ -55. 

0 السابق # ص56 , 

,١155- ١56 عقلة المستوفز # ص‎ "١ 

؛) انظر الدرة البيضاء ‏ ابن عربي ‏ ص8 .١5-‏ 
"ا انظر الإنسان الكامل ‏ ؟/5١.‏ 


ما - 


والجيلي يردد عبارة ابن عربي تماماً فهو ينقل ماذكره في الدرة البيضاء "العلم هو 
العقل الأول» وهما وجهان للروح المحمديء والروح المحمدي عبارة عن جوهر 
فرو,,"(0, 

- الإنسان الكامل: 

يقول الجرجاني "هو الجامع لجميع العوالم الألهية» والكونية» الكلية والجزئية. وهو 
كتاب جامع للكتب الألهية والكونية» فمن حيث روحه وعقله: كتاب عقلي سمي بأم 
الكتاب. ومن حيث قلبه: كتاب اللوح المحفوظ» ومن حيث نفسه كتاب المحو 
والإثبات» فهو الصحف المكرمة المرفوعة المطهرة... فنسبة العقل الأول إلى العالم 
الكبير» وحقائقه بعينها نسبة الروح الإنساني إلى البدن وقواه.." !". 

يقول ابن عربي في باب الكمال الإنساني "خلق الله الإنسان مختصراً شريفاً جمع فيه 
معاني العالم الكبير وجعله نسخة جامعة لمافي العالم الكبيرء ولما في الحضرة 
الإلهنةة من سماد ووكون الإنساة العام فلي الضونة القائلة! "كف له 
الخلافة والنيابة عن الله تعالى في العاله"!؟. 

وقال عن الإنسان "هو الكلمة الجامعة» وهو المختصر الشريف" وقال عن ألوهيته 
"وانزله في الأرض خليفة جامعاً للأسماء الإلهية والكونية» كلها لجمعيته التي خلقه 
الله عليهاء فهو المشار إليه وإلى كل كامل من الناس بقوله (وَموَادذي في الما إِلدٌ) 
[الزخرف : 84]. من نفسه [وفي الْأَرْض إِلَهٌ] من طبعه [وَمُوَالتكيم]] بما علمه 


الكق مق سانو[ كاب ] مويق العو انه و رطاد فق الأشماء طلز مسف 31 


.9/5  قباسلا‎ ''( 

1 ارا د 1 

['' ذكر ابن عربي حديث (إن الله خلق آدم على صورته). 
) عقله المستوفز ‏ بذيل عنقاء مغرب # ص”777. 

0 اسايق حتاضن. 1115 


املا - 


وقال عن بقائه ودوامه "فكل كامل خليفة» ومايخلو زمان عن كامل أصلاً فما يخلو 
عن خليفة الأرض عن ظهور صورة إلهية يعرفها جميع خلق الله معينة ماعداً 
الثقلين الإنس والجن"!". 

وقال ابن قضيب البان "الإنسان الكامل» قطب الشأن الإلهي» وغوث الآن الزماني: 
أول ماأسلم له: التصريف في قطر نفسه حتى يبلغ الأشدء ثم أسلم له ماوافققه من 
أقطار الأقاليم ثم أسلم له الأرضء ثم يسلم له الملك؛ ثم يجمع له الملك والملكوت؛ 
وهذا هو الناتب الرحماني"!". 

والإنسان الكامل عند الجيلي هو النبي محمد صلى الله عليه وسلم يقول "مطلق لفظ 
الإنسان حيث وقع في مؤلفاتي إنما أريد به محمداً صلى الله عليه وسلم... إذ هو 
الإنسان الكامل بالاتفاق وليس لأحد من الكمل ماله من الخلق والأخلاق"!". 

ويعرف الإنسان الكامل بقوله "هو القطب الذي تدور عليه أفلاك الوجود من أوله إلى 
آخرهء وهو واحد منذ كان الوجود إلى أبد الآبدين"!*. 

وهذه الشخصية الأسطورية المسماة محمد صلى الله عليه وسلم أو الإنسان الكامل 
ذات قدرة على التصور في شخصيات الكمل من البشر وهي بخلاف التناسخ يقول 
"لياك أن تتوهم شيئاً في قولي من مذهب التناسخ... بل إن رسول الله صلى الله عليه 
وسلم من التمكين في التصور بكل صورة حتى يتجلى في هذه الصورة؛» وقد جرت 
سنته صلى الله عليه وسلم أنه لايزال يتصور في كل زمان بصورة أكملهم ليعلى 
شأنهم ويقيم ميلانهم؛ فهم خلفاؤه في الظاهر» وهو في الباطن حقيقتهم'!”. 

وقد لخص الجيلي مقولته في الإنسان في المرتبة الأربعون من مراتب الوجود قال 
"به تمت المراتب وكمل العالم وظهر الحق تعالى لظهوره الأكمل على حسب أسمائه 
وصفاته» فالإنسان أنزل الموجودات مرتبة وأعلاهم مرتبة في الكمالات؛» فليس لغيره 


(" الببايق ناض 155 

(' المواقف الإلهية ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص .١189‏ 
1" الإساق الكامل ح الا 

السابق ‏ ؟/75. 

"ا السابق ‏ ؟/ه7. 


-/ملا - 


ذلك» وقد بينا أنه الجامع للحقائق الحقية والحقائق الخلقية جملة وتفصيلاً حكما 
ووجوداً بالذات والصفات لزوماً وعرضاً حقيقة ومجازا وكل مارأيته أو سمعته في 
الخارج فهو عبارة عن رقيقة من رقائق الإنسان أو اسم لحقيقة من حقائقه. فالإنسان 
هو الحق» وهو الذات» وهو الصفات وهو العرشء وهو الكرسيء وهو اللوح» وهو 
القلم؛ وهو الملك؛ وهو الجن» وهو السمواتء وكواكبها وهو الأرضون ومافيهاء 
وهو العالم الدنياوي» وهو العالم الآخراويء وهو الوجود وما حواهء وهو الحق وهو 
الخلق» وهو القديم وهو الحادث"!"!. 
أما عن مرتبة الإنسان الكامل عند ابن عربي فإنها تقوم على أساس مذهبه في 
اين الثابتة يقول "الإنسان 0 محدث موجود معدومء أما قولنا قديم فلأنه موجود 
في العلم القديم متصور فيه أزلا... العلم عبارة عن حقيقة في النفس تتعلق بالمعدوم: 
والعرجرة عي حونة الي هو علجها م بو اعم أن الإنسان لولا ماهو على الصورة 
لما قغاق بلعل أزلاء: إن" العلم المتعلق' ألا والحادك إنما حضل وله يحول حخاضلا 
بالصورة الموجودة القديمة التي خلق الإنسان عليها والعالم كله بأسره على صورة 
الإ 
يقول في الفصوص "لما شاء الحق سبحانه من حيث أسمائه الحسنى التي لا يبلغها 
الإحصاء أن يرى أعيانهاء وإن شئت قلت أن يرى عينه؛ في كون جامع يبحصر 
الأمر كله... فإن رؤية الشيء نفسه بنفسه ماهي مثل رؤية نفسه في أمر آخر يكون 
له كالمرأة» فإنه يظهر له نفسه في صورة يعطيها المحل المنظور فيه مما لم يكن 
يُظهر لهامن غير ويجوة هذا المحل.ولا تجلية له وقد كان الحق سيحابة قله أوجه 
العالم كله وجود شبح سوي لا روح فيه» فكان كالمرآة غير مجلوة... فاقتضى الأمر 
جلاء مرآة العالم» فكان آدم عين جلاء لكل المرآة وروح تلك الصورة.. سمي هذا 
المذكور إنساناً وخليفة... فهو الإنسان الحادث الأزلي والنشء الدائم الأبدي والكلمة 
الفاصلة الجامعة قيام العالم بوجوده... وهو العلامة التي بها يختم الملك على خزائنه 


.514- 5” مراتب الوجود  الجيلي - ص‎ ''١ 
.١45- ١5١ إنشاء الدوائر  بذيل عنقاء مغرب - ص‎ "١ 
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فما دام ختم الملك عليها لا يجسر أحد على فتحها إلا بإذنه فاستخلفه في حفظ الملك» 
فلا يزال العالم محفوظاً مادام فيه هذا الإنسان الكامل"!". 

يذكر الجيلي أن مرتبة الإنسان الكامل هي مرتبة تجلي الذات الإلهية» والذات التي 
تتجلى على العبد في تلك المرتبة هي الذات الصرف أو ذات (واجب الوجود القديم) 
ويسميها الجيلي الذات الساذج ويرى الجيلي أنها حقيقة الوجود البحت التي هي ظلمة 
الأنوار فيها أي مجهولة من كل الجهات لاسبيل إلى معرفتها بوجه من الوجوهء فإذا 
تتزلت الذات عن سذاجتها وصرافتها كان لها ثلاث مجالات (الأحدية:؛ والهوية» 
والآنية) !". 

فإذا تنزلت الذات من صرافتها خلال تلك المجالي في الهيكل الإنساني كان ذلك 
الهيكل هو الإنسان الكامل والغوث الجامع الذي يدور عليه أمر الوجود"!". 

ويقول "اعلم أن الإنسان الكامل هو الذي يستحق الأسماء الذاتية والصفات الإلهية 
استحقاق الأصالة والملك بحكم المقتضى الذاتي... فمثاله للحق مثال المرآة التي 
لايرى الشخص صورته إلا فيهاء وإلا فلا يمكنه أن يرى صورة نفسه إلا بمرآة 
الاسم (الله) فهو مرآته؛ والإنسان الكامل أيضاً مرآة الحق» فإن الحق أوجب على 
نفسه ألا ترى أسماؤه ولاصفاته إلا في الإنسان الكامل"!؟. 

ويحدل الجيك. الحتيث "خلق: الله اذغ غلن ضنور ته" يلولا خلن أن الإقسنان تتبسحة 
الحق تعالى الذي تقدس بذاته عن أوصاف الخلق من الذل والنقص فهو حي عليم 
قادر مريد... وكذلك الإنسان حي عليم الخ» ويقابل الجيلي بين الحق تعالى وبين 
الإنسان الهوية بالهوية والآنية بالآنية» والذات بالذات والكل بالكل والشمول بالشمول 
والخصوص بالخصوص. بل له مقابلة أخرى يقابل الحق بحقائقه الذاتية"!”. 


('! فصوص الحكم  45/١‏ -60. 
''١‏ انظر مراتب الوجود ‏ ص5١.‏ 
'"! الإنسان الكامل  ,77/١‏ 
السابق ‏ ؟//ال. 

'! انظر السابق ‏ ؟//ال. 


- 179 - 


ثالثاً: الحقيقة المحمدية والإنسان الكامل في نظرية الفكر الصوفي: 

تدور هذه النظرية على فكرة قوامها قدم النور المحمدي أو الحقيقة المحمدية 
وأسبقيتها في الوجودء وعلى فيض العلم والحكمة والنبوة منهاء وعلى تجليها في 
السخاضن الكمل من البشر. 

هذه النظرية عرفت في الفكر الصوفي منذ بداياته وبين رموزه سواء كانوا معتدلين 
أو مفرطينء فقد أشار سهل التستري إليها في تفسيره بقوله "بلغني أن الله تعالى 
أوحى إلى داود عليه السلام: ياداوود انظرء لا أفوتك أنا فيفوتك كل شيءء فإني 
خلقت محمداً صلى الله عليه وسلم لأجليء وخلقت آدم عليه السلام لأجل"... ويقول 
"خلق آدم عليه السلام من طينة العزة من نور محمد صلى الله عليه وسلء"!'!. 

ويعد الحلاج أول من دفع بهذه الفكرة كنواه للإنسان الكامل أو الحقيقة المحمدية في 
التصوف والفلسفة!"أ» هذه الفكرة في طاسين السراج من طواسينه فقال "سراج من 
نور الغيب بدا وعاد وجاوز السرج وساد... أنوار النبوة من نوره برزت... وليس 
في الأنوار نور أنور وأقدم من القدم» سوى نور صاحب الحرم... الحق ماأسلمه إلى 
خلقه لأنه وهو وإني هوء وهو هو"". 

ظهرت هذه النظرية في بيئة مشبعة بالأفكار الفلسفية» سواء كانت يونانية أو 
أفلاطونية حديثة» يهودية أو غنوصية نصرانية أو تشيع باطني أو غلو صوفي 
متسنن تسعى في رغبة ملحة إلى غاية منشودة هي التأليه البشري أو هي "فكرة تأليه 
الإنسان واعتباره نوعاً خاصاً من الخلق لايدانيه في اللاهوتية نوع آخر"". 


('' تفسير القرآن العظيم ‏ لسهل التستري ‏ ص4١ .١5-‏ 

"١‏ انظر الحياة الروحية ‏ محمد مصطفى حلمي - ص١١١‏ - وانظر فصوص الحكم والتعليقات عليه 
المقدمة  ."5/١‏ 

الطواسين ‏ بذيل الديوان # ص١7١.‏ 

فصوص الحكم والتعليقات عليه الدكتور أبو العلا عفيفي ‏ المقدمة ١/5؟.‏ 


-ا/51١-‎ 


ولايمكن بحال إغفال المصادر التي غذت هذه النظرية» إن لم يكن الإنسان الكامل 
هو الامتداد الحقيقي لها !'". 

فهو عند هيرقليطس "الجوهر الإلهي الظاهر أثره في كل مافي الوجود"!". 

وعند انكساغوراس!" هو العقل الإلهي أو القوة المدبرة للكون!؟!. 

وحندا 'الرواقيق "العقل المتبة في العالم»:: يزيظ أجؤاءة.ويؤلف ,متها كلا متماسةا 
وهو قانون العالم وهو العقل الكلي"!”. 

وهو عند اليهود "الإنسان الإلهي» وابن الرب الذي من أجله خلق العالم» وعند 
فلاسفتهم شبيه الرب والإنسان الرب؛ وصورة الرب""!. 

وهو لايبتعد في الفكر النصراني عنه في الفكر اليهودي فهو في إنجيل يوحنا هو 
الكلمة المتجسدة في المسيح وهو الأقنوم الثاني في الثالوث الإلهي!". 

والاتجاه الباطني في الفكر الشيعي معتمد في فكره الفلسفي على الفلسفة اليونانية 
عامة والفلسفة الأفلاطونية الحديثة خاصة: فالذات الإلهية مجردة عن الأسماء 
والصفات وعليه كان المبدع الأول هو الإنسان الكامل يقول الكرماني/"! "إذا كان الله 
عرياً عن كل صفة فإن صفات الكمال موجودة في أول مبدع أبدع.؛ فهو أي 
المبدع - الحق والحقيقة» وهو الوجود الأول والموجود الأول» وهو الوحدة؛ وهو 


''١‏ انظر على سبيل التوسع نظريات الإسلاميين في الكلمة (10805 1176) أبو العلا عفيفي ‏ مجلة كلية الآداب 
المجلد الثاني - الجزء الأول - مايون .١4175‏ وانظر الحياة الروحية ‏ محمد مصطفى حلمي - 
ص ؛ 5. 
"١‏ الفلسفة عند اليونان ‏ دكتورة أميرة حلمي مطر ‏ ص58. 
('' انكساغوراسء» فيلسوف أيوني» نزح إلى أثنيا فكان قطب الحركة الفكرية» وهو يفسر الكون تفسيراً آلياً مثل 
من سبقه من الطبيعيين. 
انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ص١4‏ - وانظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ولتر ستيس # ص١7.‏ 
(؟! انظر الفلسفة عند اليونان ‏ ص؛ .٠١‏ 
"ا انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم ‏ ص١7‏ -778. 
7 ,701,5 ,15115102 01 62012م10ع زعم عم "ا 
1111© 192 ك1قطن) عطا 01 تإتتهطه1اء1دآ عكأعدمه 010 "١‏ 
أحمد بن عبدالله الكرماني» حميد الدين» من دعاة الإسماعيلية وكتابهم» من أعظم كتبه راحة العقل» توفي سنة 
(١1قه).‏ 
انظر: الأعلام: ,١55/١‏ 
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الواحدء وهو الأولء» وهو الأزليء وهو العقل الأول؛ وهو المعقول الأول» وهو 
الغلغ» وهن: العالم الأول::01, 

هذه النظرية لايمكن بحال أن تفصل عن مسارها الذي انتقلت فيه من دور إلى آخر 
فهي واحدة في المعنى متلونة بالأسماء فقط. فهي أجنبية على العالم الإسلامي غريبة 
00 

إلا أنه والحال كذلك لايمكن أن ترد أصول هذه النظرية إلى جهة واحدة» فقد توقف 
شيدر عند الأصل الفارسي جاعلا فكرة الإنسان الأول وليدة الديانة الإيرانية القديمة: 
لسن وتعة :| لذ" افق :عالت تمتشملة والكنا لألك و يسوي 

وهذا ينطبق على الأصل اليهودي أو مايسميه ماسينون الأصل السامي/؟!. كما أن 
وجود هذه الفكرة في الفكر الفلسفي اليوناني القديم أو الفلسفة الأفلاطونية والغنوص 
والتشيع لايعطي لجهة ميزة اختصاص. 

ولعل رأي ماسينيون هو الأقرب إلى الحقيقة في قوله "إن فكرة الإنسان الكامل 
ظهرت منذ عهود متقادمة في تاريخ المبادئ الإنسانية'7*!» وقد ذكر ماذهب إليه 
الباحثون في مقارنة الأديان من إرجاع هذه الفكرة إلى أصل سواء كان الأساس 
الآريء أو المزدكيء أو القبالة اليهودية أو المانوية المستعربة» أو عند النصارى... 
وماظهر في العالم الإسلامي سواء كان في الفكر الباطني الإسماعيلي أو في الفكقر 
الغالي الصوفي كل هذه الاعتبارات عند ماسينيون وماشاكلها هي مضللة!". 


(') راحة العقل - الكرماني ‏ ص188١‏ - نقلاً عن العقائد الباطنية وحكم الإسلام فيها ‏ الدكتور صابر طعيمه 
ا 

"١‏ انظر محاولة يوسف زيدان لتأصيل هذه النظرية من داخل الإسلام وذلك من خلال أشخاص نسجت حولهم 
كرامات جعلوا على إثرها مصدراً لفكرة القطب والغوث وبالتالي الإنسان الكامل - انظر الفكر الصوفي عند 
عبدالكريم الجيلي ‏ ص7١‏ ومابعدها. 

7" انْظن نظزية الإنساق القافل تاكمن :الإنسان الكامل في الإمتلام هن 4 : 

؛) انظر الإنسان الكامل ‏ ماسينيون ‏ ضمن الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ص7١٠.‏ 

ا الإنسان الكامل وميزته النشورية في الإسلام - ماسينيون - المشرق - السنة الثانية والخمسون - مارس 
إيريل 158١م‏ ص0"١‏ -155, 


السابق # ص17"١.‏ 


0/1 


راع الغلى و الاضيان الكامل: 

ارتبط الغلو في الإنسان الكامل بالغلو في الحقيقة المحمدية وابن عربي ومن بعده 
الجيلي وسلفهم من غلاة المتصوفة لايعنون (بالحقيقة المحمدية) أو(حقيقة محمد) أو 
[النون 'الفحمدي) محمدا النبى صلى الله غلية وسلم بل الروح النبي مجه الت 
وغيره من الأنبياء والأولياء صور لها !". 

فالإنسان الكامل المرموز إليه بآدم هو الجنس البشري في أعلى مراتبه لم تجتمع 
كمالات الوجود العقلي والروحي والمادي إلا فيه» والإنسان الكامل» وإن كان مرادفاً 
للجنس البشري في معظم أقوال ابن عربي» لايصدق في الحقيقة إلا على أرقى 
مراتب الإنسان وهي مرتبة الأنبياء والأولياء» وأكمل هؤلاء على الإطلاق هو النبي 
محمد صلى الله عليه وسلم لا النبي المبعوث عليه الصلاة والسلام بل الحقيقة 
المحمدية أو الروح المحمدي !". 

وقد ذكر غلاة الصوفية في مصنففاتهم أحاديث جعلوها أدلة على الحقيقة المحمدية» أو 
الإنسان الكامل» وقد تلقف المستشرقون هذه الأحاديث مدللين بها على وجود أصل 
لهذه النظرية في الإسلام وعند أهل السنة والجماعة خاصة!". 

روى غلاة الصوفية في مؤلفاتهم أقوالا جعلوها أحاديث ذكرها شيخ الإسلام ابن 
تيمية فقال "ما يرويه هؤلاء الجهال - كابن عربي في الفصوص وغيره من جهال 
العافئة: (كنك نبيا و آذه نين الماء والطيق) و(كفت :رادم لا ماحولا سين ):فهحذه لا 
أصل له ولم يروه أحد من أهل العلم الصادقين» ولا هو في شيء من كتب العلم 
المعتمدة بهذا اللفظء بل هو باطلء فإن آدم لم يكن بين الماء والطين قط" . 


'' انظر نظرية الإسلاميين في الكلمة (05ع10 1176) أبو العلاء عفيفين مجلة كلية الآداب ‏ المجلد الثاني - 
الجزء الأول - مايو 1١3955‏ ص؛ه. 

."17/١  ةمدقملا‎  يفيفع انظر فصوص الحكم والتعليقات عليه الدكتور أبو العلا‎ "١ 

('' انظر في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون ‏ ص572١‏ ومابعدها - وانظر رأي الدكتور أبو العلا 
عفيفي المتفق مع شيخه نكلسون في ذلك إذ لا يخرج بحثه في الكلمة عما سطره نكلسون في كتابه السابق 
بحث نظريات الإسلاميين في الكلمة (10805 126) أبو العلا عفيفي ‏ مجلة كلية الآداب - المجلد الثاني - 
الجزء الأول - مايو .١975‏ 

() مجموعة الفتاوى ‏ ؟/59. 
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وقال رحمه الله "النبي صلى الله عليه وسلم خلق مما يخلق منه البشر ولم يخلق أحد 
من البشر من نور""'' و قد ثبت في الصحيح عن النبي صلى الله عليه وسلم أنه قال 
"خلقت الملائكة من نورء وخلق الجان من مارج من نارء وخلق آدم مما وصف 
0 

أما مارواه الإمام أحمد في مسنده عن مسيرة الفجر قال: قلت يارسول اللهء متى 
كفيك نبيا؟ قال :وهم :عليه الميلام .ديق الزروع:والسنيدا”, 

وقوله عليه الصلاة والسلام "إني عبدالله لخاتم النبيين وإن آدم عليه السلام لمنجدل 
ا 

هذه الأحاديث لا تعني أقدمية الوجود العيني لرسول الله صلى الله عليه وسلم وإنما 
هو تقدير الله السابق لخلقه قال رسول الله صلى الله عليه وسلم "كتب الله مقادير 
الكاكتق: قر نشاف الشمو اكد الا ده مدن اد 

وقال عليه الصلاة والسلام أن "أول ما خلق الله القلم فقال: اكتب. قال رب وما 
أكتب؟ قال اكتب مقادير كل شيء حتى تقوم الشاغ., 

وقذانيق شيخ الإتلام وحمه اله معت كونه عليه الصئلاة وانتملام نينا وآنم جيق 
الروح والجسدء بأن هذه الحالة فيما يقدر التقدير الذي يكون بأيدي ملائكة الخلقء 
فيقدر لهم ويظهر لهم ويكتب مايكون من المخلوق قبل نفخ الروح فيه» أخبر الرسول 
صلى الله عليه وسلم أن الملك يكتب رزق العبد وعمله وأجله وشقي أو سعيد بعد 
خلق الكنة وقيل نف الروك و اضدهو أبو البق كان ابسها مق المثانية لهذا أن 


('امجموعة الزسائل والمسائن ١58/17‏ 

('! صحيح مسلم ‏ كتاب الزهد والرقاق  7١15/5‏ حديث رقم  )١195(‏ ومسند الإمام أحمد  ١57/5‏ 
حديث رقم ,)١15775(‏ 

مسد الإمام أحمد ‏ 551/5 حديث رقم  )3١5175(‏ وسنن الترمذي ‏ 585/5 حديث رقم (5509). 

مسند الإمام أحمد  ١77/4‏ - حديث رقم  )١17١3٠0(‏ والمستدرك ‏ 555/7 - حديث رقم (4775). 

اميل يأكفابة القذر ىت 2474:* مدصديت رقر (15890اات ونان اللزمسذئ تب 438/4 :ب ديك ركهم 
(5ه ١‏ ؟), 


"!سفن او ذارة ح /198 سم كيت رق كاقة )ر 
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سيد ولد آدم فهو أعظم الذرية قدراً وأرفعهم ذكرأء فأخبر صلى الله عليه وسلم أنه 
كتب نبياً حينئذ» وكتابة نبوته هو معنى كون نبوته؛ فإنه في التقدير الكتابي» ليس 
كونا في الوجؤة'العيني» إذ نيؤته الم يكن وجؤدها حتى نيآهالواتعداليع علي ران 
أربعين سنة من عمره صلى الله عليه وسلم!"". 

ومن الأحاديث التي ذكرها غلاة الصوفية» قوله صلى الله عليه وسلم "خلق الله آدم 
على صورته؛ طوله ستون"!". 

قال ابن حجر "اختلف إلى ماذا يعود الضمير؟ فقيل إلى آدم» أي خلقه على صورته 
التي استمر عليها إلى أن هبط وإلى أن مات... وقيل الضمير للهء تمسك قائل ذلك 
بما ورد في بعض طريقه [على صورة الرحمن] والمراد بالصورة الصفة» والمعنى 
أن الله خلقه على صفته من العلم والحياة والسمع وغير ذلك» وإن كانت صفات الله 
تعالى لايشبها شيء"!". 

وقد رد النووي هذا الاستدلال» بأن الحديث [على صورة الرحمن] "ليس بثابت عند 
هل لوو ار 

قال شيخ الإسلام ابن تيمية عن هذا الحديث وغيره من أحاديث الصفات "نقبلها 
ولانحرفها ولانكيفهاء ولا نعطلها ولا نتأولهاء وعلى العقول لا نحملهاء وبصفات 
الخلق لا نشبههاء ولا نعمل رأينا وفكرنا فيهاء ولا نزيد عليها ولا ننقص منهاء بل 
نؤمن بها ونكل علمها إلى عالمهاء كما فعل ذلك السلف الصالح وهم القدوة لنا في 
كن افا . 

أما ماورد عن قول عمر بن الخطاب رضي الله عنه حين توفي رسول الله صلى الله 
عليه وسلم "ما مات رسول الله صلى الله عليه وسلم ولا يموت حتى يقتل الله 
المنافقين"7"". إن مابدر من الخليفة الراشد قد رده من هو أعلم منه» الصديق أبو بكر 


('' انظر مجموعة الفتاوى ‏ ؟/9؟ -55. 

" البخاري ‏ كتاب الإستئذان ‏ 7733/5 - حديث رقم (08175). 
"١‏ فتح الباري  .5/١١‏ 

9 شؤاع الووي على صحود سطد ‏ / 3 

"ا مجموعة الفتاوى  .١١7/4‏ 


فتح الباري ‏ 184/8. 
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حين خرج من عند رسول الله صلى الله عليه وسلم بعد وفاته عليه الصلاة والسلام 
وعمر يكلم الناس فقال: أجلس ياعمرء فأبى عمر أن يجلسء فأقبل الناس إليه وتركوا 
عمرء فقال أبو بكر؛ من كان منكم يعيد محمد صلى الله عليه وسلم'فإن محمداً قد 
مات؛» ومن كان منكم يعبد الله فإن الله حي لايموتء, قال الله: (وَمَا 6 حملا سولق 
عَنْتْمنْقيلهالرْسُلٌ) [آل عمران : 44 ]١‏ قال عبدالله بن عباس -_:؛ والله لكأن الناس 
لم يعلموا أن الله أنزل هذه الآية حتى تلاها أبوبكر فتلقاها منه الناس كلهم'؛ و 

سمع عمر بن الخطاب ذلك قال واشآامافؤئ إل أن نضحت أبايكن قلاذها فعقرت حت 
ماتقلني رجلايء وحتى أهويت إلى الأرض حين سمعته تلاهاء علمت أن النبي صلى 
الله عليه وسلم قد مات"7'. 

كما رد العباس على عمر رضي الله عنهما نفيه موت النبي صلى الله عليه وسلم 
حتى يفني الله المنافقين فقال له "هل عند أحد منكم عهد من رسول الله صلى الله عليه 
وسلم في ذلك؟ قال: لاء قال: فإن رسول الله صلى الله عليه وسلم قد مات» ولم يمت 
حتى حارب وسالم» ونكح وطلقء وترككم على محجة واضحة"!". 

قال ابن حجر: في الحديث قوة جأش أبي بكر وكثرة علمه» وقد وافقه على ذلك 
العنادوة وقال "وفك مقة أن الكل ددا طخ الامفي]ك كد يفنيف: وتخط اقفر فلا 
يتعين الترجيح بالأكثرء ولاسيما أن ظهر أن بعضهم قلد بعضا"(. 


('' السابق ‏ 189/8. 
''١‏ مصنف عبدالرزاق ‏ 578/5 وابن حجر في الفتح ‏ 185/8. 


"ا فتح الباري ‏ 185/8. 


-/91/ا - 


الخاتمة 


منها: 

زلا الاسقيز اق قذما وبسديتاء وانفه القديم أن نينا يضفو 'بة قي :الوقة الخاضيز 
بأسماء جديدة كعلم الإنسانيات ونحوه؛ لا يختلف في جوهره فالغاية واحدة والأهداف 
ذاتهاء هو دراسة الشعوب للسيطرة عليها واستغلالها لصالح أمة المستشرق ودينه. 


كانياً؛ /الاستشراق :في العالم الإنتلافي: يختلف ف غيره فى :مكان اخسق 4 [ذ" القاينة 
للإناك :فيج الخرري للح مز كحورل الصا فى الاتنادي. 


تالكا مكل التطجروق :في «الحتمم: الاندلاني: نواه الل دنة مقا السشتركوق' تعن 
في | أهل” النيدة خاطية ولذا الايحلى كناب لششوق عن العالم الإنبلافي إلا ويتطرق 
لهذه الفئة. 


زائعاً: التضوك :من خلال حدوده وتعازيقة الف :وضعها غلذة التصوفية أشبهه: 
التصوف وفق آرائه ومعتقداته الخاصة» كما قدم التتنصوف من جهة أخرى 
للمستشرق مساحة أوسع للبحث عن ذاته وأهدافه وغاياته. 

كاين “للا ترجه ذاه 3أت سدارين ممرن اسار ل من كايا المستشرافونى التصضوف: 
إذ يختص كل مستشرق في تناوله للتصوف وفق المدرسة التي ينتمي إليهاء 
متجاهلين خصوصية المادة المبحوثة ومايناسبها من المناهج ومالايتوافق معهاء مما 
أدى بهم إلى الخروج بنتائج مغلوطة وخاصة المنهج التاريخي والمنهج الظاهراتي. 


- /5/- 


تاليا #يقى: المستكر قرن من خلذل: رانين التضبوت لمواحقة اهل الدقة ف قاين 
غلاة الشيعة ومهاجمة العرب في مقابل الفرس»: ويفسر ذلك بالاهتمام البالغ 
بالتصوف الفارسي والعمل على إبرازه كواجهة للفكر الفارسي المتحرر. 


شانها تمد التتاقخ :الت :وسيل" إلنها السستشرقون فى خقاته علذة المصوفية تمدق 
مخالفتها لعقائد الإسلام شهادة ثانية بعد شهادة أهل السنة على انحرافهم في التوحيد: 
ووقوعهم في البدع و الضلالات» وغلوهم في رسول الله صلى الله عليه وسلم» وفي 
أوليائهم» وهذه النتائج ترد على من اتهم أهل السنة وخاصة أهل الحديث منهم بأنهم 
متحاملون على التصوف. 


قامنا ؛ إن التشابة:الظاهن بين الطريقة الأصوفية ومراقب: السلوك لكيهم: وماوجد في 
طقوس الديانات الأخرى ليس دليلاً كافياً لتأكيد التأثير أو التأثرء وهو الأمر الذي 
تسبب في توجيه النقد لأبحاث عدد من المستشرقين وخاصة من الباحثين العرب. 


كانيع ::التسور كه ومن انكر ١‏ ووركو ها ونقاليكه معي طاةةة السرراقة لاد اسل 20 
في الإسلام من خلال الكتاب والسنة» وهذا حال الفرق الأخرىء هذا التراث الصوفي 
الفكري ساعد المستشرقين في إقامة دعوى تعددية الإسلام, ثم تحوير الإسلام 
ليتوافق مع النصرانية من خلال تأويل نصوص الوحي وخاصة القرآن الكريم وفق 
آليات الترميز وأسبقية التجربة الصوفية على معنى النصء ومن ثم جمود الحرف 
وفضفاضية المعاني. 

عاشراً: سعى الغرب ومن خلال شخصيات التصوف المنحرفة إلى تقديم الإسلام في 
ثوب التصوف الغالي إلى الغربء وقد أثمرت هذه الجهود حيث قامت جمعيات 
تحمل أسماءهم مثل جمعية الحلاج في فرنسا وجمعية محي الدين بن عربي العالمية 
في إكسفورد في بريطانياء ولهما فرع في سان فرانسيسكو في أمريكا. 


أحدى عشر: واجهت المستشرقين عقبات عديدة في دراستهم للنظريات الصوفية. 
العريفة حاف إلى" لعفرسان وا لودن الذي ذاه كد ناك كلذ العدير كه امهنا دسق 
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استغلاق المعاني الأمر الذي أقر به العديد من المستشرقين. كما مثلت الشروح على 
تلك الكتابات مشكلة أخرى أمام المستشرق» وذلك لحرص بعمض شراح غلاة 
الصوفية تأويل أو إخفاء حقيقة المعنى الصوفي الغالي عند صاحب النظرية. 


إثنا عشر: مثلت النظريات الصوفية الغالية تساوقاً وفق منظومة فكرية واحدة» فكل 
نظرية تدفع بنظرية أخرى لاحقة عليها وهذا يفيد الباحث في التصوف عند تناول 
تطوره الفكري فلا تكاد تخرج هذه النظريات على بعضها وإن طعن بعضهم في 
كلاثة عشن * لاحظ يعض المستشرقينق' أن التصواف غنك بعطن:-غلاتة كان وسبيلة 
وليس غاية» وأن التصوف الذي خدم أولئك الغلاة للوصول إلى أهداف سياسيةء 
ومادية» يمكن أن يخدم الأغراض السياسية التوسعية الإحتلالية لدول الغرب في 
العالم الإسلامي. 


أربعة عشر: التصوف في العالم الإسلامي موجود ولم يختفي إلا أنه يضعف أحياناً 
ولك لجوالهية أخلاة السك لفو قط كه و كنبو زه وليه انريف اهنا خوك 
وينشطء وهو في الوقت الحاضر متحرك نشيط يغزو معاقل أهل السنة؛» وقوى 
التسفاكن نانف نا قز "التستوهه مق الكتوو اق سيدقت ماه النضائن المسليية 
وطمس الفضائل الإيجابية» والإعراض عن إصلاح المجتمع ومكافحهة العدو 
والاتكفال الإصالاغ الروك ومتحالقة» النقين بو لذ تشكلثا حيوة: المستدر فين على تثب 
مؤلفات غلاة الصوفية وبعث ذكر شخصياتها وأفكارها وقد كان هذا النشاط في 
البيئات التي يغلب عليها انتشار البدع والخرافات أما الآن فإن تلك المؤلفات بما فيها 
من بدع وشركيات تطبع من خلال دور نشر متخصصة في ذلكء وتنشر بين طبقة 
المثقفين» وقد استطاع المستشرقون تخريج عدد من أساتذة الجامعات ممن تسربل 
بالتصوف وصار منبراً للدعوة إليه والله المستعان. 


ع أده 


الفهارس العامة 


١‏ فهرس الآيات القرآنية. 
 "‏ فهرس الأحاديث. 
فهرس الآثار. 

4 - فهرس الأعلام. 

فهرس الفرق. 
5 فهرس الألفاظ الغريبة. 
- فهرس الموضوعات. 
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فهرس الألفاظ الغريبة 


دارونية 
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المراجع العامة 


المراجع العربية: 


-١ 


الإبانة عن شريعة الفرقة الناجية ومجانبة الفرق المذمومة ‏ أبوعبدالله ابن 
بطة العكبري الحنبلي - تحقيق أحمد فريد المزيدي ‏ دار الكتب العلمية ‏ 
الطبيعة الأولى + 577١1ه‏ 7١٠٠م‏ بيروت. 

الأبريز - أحمد بن المبارك - المكتبة الأزهرية للتراث - الطبيعة الأولى 
:3 اشح ب ادرب مصن: 

الإبطال لنظرية الخلط بين دين الإسلام وغيره من الأديان - بكر أبو زيد ‏ 
دار العاصمة - الطبعة الأولى -15417ه - الرياض. 

الأبعاد الصوفية في الإسلام وتاريخ التصوف - أنا ماري شميل - ترجمة 
محمد إسماعي السيد ورضا حامد قطب ‏ منشورات الجمل ‏ الطبعة الأولى 
امت المنانيا: 

ابن تيمية والتصوف - الدكتور مصطفى حلمي - دار الدعوة - الطبعة 
الثانية ‏ 1/7١م‏ - الإسكندرية. 

ابن رشد و الرشدية ‏ إرنست رينان - ترجمة عادل زعيتر - دار إحياء 
الكتاب العربي ‏ 31517١م.‏ (دون بيانات أخرى). 

ابن سبعين وفلسفته الصوفية ‏ الدكتور أبو الوفاء التفتازاني ‏ دار الكتاب 
اللبناني ‏ الطبعة الأولى - 917١م‏ - بيروت. 

ابن عربي حياته ومذهبه ‏ آسين بلاثيوس - ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ 
وكالة المطبوعات ‏ الكويت ‏ دار القلم بيروت. 

الاتجاهات الحديثة في الإسلام ‏ هاملتون جب ترجمة هاشم الحسيني - 
دار مكتبة الحياة ‏ 111١م‏ بيروت. 


٠‏ - الإتقان في علوم القرآن ‏ السيوطي - دار الفكر. (دون بيانات أخرى). 
-١‏ الآثار الباقية عن القرون الخالية ‏ أبو الريحان البروني ‏ دار الكتب العلمية 


الطبعة الأولى ‏ ١57١ه ‏ ١٠٠٠م‏ بيروت. 
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إجابة الغءودث ‏ محمد أمين المعروف بابن عابدين - تحقيق سعيد عبدالفتاح 
مكتبة القاهرة ‏ الطبعة الأولى -15717ه ‏ 5١٠٠م‏ القاهرة. 
اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والجهمية - ابن قيم الجوزية 
دار المعرفة (دون بيانات أخرى). 

الأحكام في أصول الأحكام ‏ ابن حزم - دار الفكر الطبعة الأولى ‏ 
4ه-ا1ام. 

الأحكام في أصول الأحكام ‏ الآمدي ‏ مطبعة محمد علي صبيح ‏ 
/1ه-1958١م ‏ مصر (دون بيانات أخرى). 

أحلام الخليفة الأحلام وتعبيرها في الثقافة الإسلامية - أنا ماري شميل - 
تزحمة مجموعة من الناحثيق: - متشورات الخسل:ت الطبعة الأولنى ات 
هم كولونيا ‏ ألمانيا. 

إحياء المقبور من أدلة جواز بناء المساجد على القبور - أحمد الغماري - 
مكتبة القاهرة ‏ الطبعة الثالثة ‏ 155757ه ‏ 5١٠٠م‏ القاهرة. 

إحياء علوم الدين ‏ أبو حامد الغزالي - دار المعرفة - الطبعة الأولى ‏ 
65ه- 4١٠٠م‏ بيروت, 

أخبار الصوفية والزهاد من تاريخ بغداد ‏ جمع وتحقيق بلسم بصري عزت 
دار الغرب الإسلامي ‏ الطبعة الأولى ‏ 5١٠٠م‏ - بيروت. 

اختلاف المفسرينء أسبابه وآثاره ‏ الدكتور سعود الفنيسان ‏ دار اشبيليا - 
الطبعة الأولى 0 15418ه- 147١م‏ الرياض. 

أخطاء المنهج الغربي الوافد ‏ أنور الجندي ‏ دار الكتاب اللبناني ‏ بيروت 
(دون بيانات أخرى). 

الأديان دراسة تاريخية مقارنة - تأليف الدكتور رشيدي عليان وسعدون 
الساموك ‏ جامعة بغداد ‏ الطبعة الأولى -15935هل 1975م 
بغداد, 
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الأربعين في أصول الدين - الغزالي - دار الآفاق الجديدة ‏ بيروت. (دون 
بيانات أخرى). 

إرشاد الثقافات إلى إتفاق الشرائع على التوحيد والمعاد والنبوات - الشوكاني 
دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى ‏ 05٠5٠١ه ‏ 185١م‏ بيروت. 
إرشاد الفحول إلى تحقيق الحق من علم الأصول - الشوكاني - دار الكتب 
العلمية ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

أزمة الاستشراق الحديث والمعاصر - الدكتور محمد خليفة حسن - الإدارة 
الأولئات :2117 اهدات 3د اوت الوياض: 

دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى ١57١ه ‏ بيروت. 

الاستشراق الذرائع - النشأة ‏ المحتوى - الدكتور السيد أحمد فرج - دار 
طويق للنشر - الطبعة الأولى ‏ 15415ه- 119١م‏ - الرياض. 
الرفاعي ‏ الطبعة الأولى 15407ه ‏ ”118١م‏ - الرياض. 
الاستشراق في ميزان نقد الفكر الإسلامي - الدكتور أحمد السايح - الدار 
المصرية اللبنانية ‏ الطبعة الأولى -1١151هم ‏ 145١م‏ القاهرة. 
المحاكم الشرعية والشؤون الدينية ‏ الطبعة الأولى ‏ 05٠5١ه ‏ قطر. 
الطبعة الأولى ‏ 5780١1ه‏ 114١م‏ بيروت. 

الاستشراق» المعرفة» السلطة» الإنشاء - إدوارد سعيد - ترجمة كمال أبو 
ديب - مؤسسة الأبحاث العربية ‏ الطبعة الثانية ‏ 985١م‏ - بيروت. 
الطبعة الثانية ‏ 095٠5١ه.‏ 
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استنشاق نسيم الأنس من نفحات رياض القدس - ابن رجب - تحقيق أحمد 
عبدالرحمن الشريف - المكتب الإسلامي - الطبعة الأولى - ١١5١اه ‏ 
1 جد وروت 

الإسرائيليات والموضوعات في كتب التفسير - الدكتور محمد بن محمد أبو 
شهبة ‏ مكتبة السئة ‏ الطبعة الرابعة ‏ 8/+4١1ه ‏ القاهرة. 

الأسفار المقدسة في الأديان السابقة للإسلام - الدكتور عبدالواحد وافي ‏ 
نهضة مصر - القاهرة ‏ (دون بيانات أخرى). 

الإسلام اليوم ‏ مارسيل بوازار - المؤسسة العربية للدراسات والنشر ‏ 
الطبعة الأولى ‏ 185١م‏ - بيروت. 

الإسلام في وجه التغريب ‏ أنور الجندي ‏ دار الاعتصام ‏ القاهرة. (دون 
بيانات أخرى). 

الإسلام كبديل ‏ الدكتور مراد هوفمان ‏ مكتبة العبيكان ‏ الطبعة الرابعة 
ج32 امتح اده لوزت الوياكن: 

الإسلام منهج حياة ‏ الدكتور فيليب حتى ‏ ترجمة الدكتور عمر فروخ ‏ 
دار العلم للملايين ‏ بيروت. 

الإسلام والتصوف ‏ لويس ماسينيون ومصطفى عبدالرازق - مطابع دار 
الشعب ‏ 1539ه ‏ 974١م‏ - مطابع دار الشعب ‏ بالقاهرة. 

الإسلام والحضارة العربية - محمد كرد علي - لجنة التأليف والنشر ‏ 
4ه القاهرة. 

الإسلام والغرب ‏ برناردوليوس - دار الرشيد ‏ الطبعة الأولى ‏ 
6ه - 1145م دمشق, 

الإسلام والغرب دراسات في نقد الاستشراق - الدكتور ناصر الملا جاسم 
دار المناهج - الطبعة الأولى - 1571ه ‏ 5١٠٠م‏ - الأردن. 
الإشارات والتنبيهات - أبو علي بن سينا - مع شرح نصير الدين الطوسي 
تحقيق الدكتور سليمان دنيا - دار المععارف بمصر دون بيانات 
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إشراق الفكر والشهود في فلسفة السهروردي - الدكتور غلام حسين 
الإبراهيمي الديناني ‏ ترجمة عبدالرحمن العلوي ‏ دار الهادي ‏ الطبعة 
الأولئ :هات 6 انمد وروت 

إشكاليات القراءة وآليات التأويل - نصر حامد أبو زيد ‏ المركز الثقافي 
العربي - الطبعة الثانية 9155١م‏ - بيروت. 

الإصابة في تمييز الصحابة ‏ ابن حجر - تحقيق علي محمد البجاوي - 
دار الجيل - الطبعة الأولى -7١54١ه ‏ بيروت. 

أصول أجنحة جبرائيل ‏ السهروردي المقتول ‏ ضمن السهروردي المقتول 
تحقيق يوسف آيبش - دار الحمراء - الطبعة الأولى ‏ ٠19١م‏ 
بيروت. 

أصول الإسماعيلية والفاطمية ‏ برنارد لويس - ترجمة حكمة تلحوق ‏ دار 
الحداثة ‏ الطبعة الأولى - ٠18١م‏ - بيروت. 

أصول التفسير وقواعده ‏ خالد عبدالرحمن العك ‏ دار النفائس ‏ الطبعة 
الثانية ‏ 05٠15١ه‏ 186١م‏ بيروت. 

أصول الفلسفة الإشراقية عند شهاب الدين السهروردي - الدكتور محمد أبو 
ريان ‏ دار المعرفة الجامعية ‏ 317١م‏ الإسكندرية. 

أصول مذهب الشيعة الإمامية الاثني عشرية - الدكتور ناصر بن عبدالله 
القفاري ‏ الطبعة الثانية ‏ 5١5١٠ه ‏ 115١م.‏ (دون بيانات أخرى). 
أضواء البيان في إيضاح القران بالقران - محمد الأمين الشنقيطي - دار إحياء 
التراث العربي -مؤسسة التاريخ العربي -الطبعة الأولى -511 ١ه‏ -بيروت. 
إعادة قراءة القرآن ‏ جاك بيرك - ترجمة الدكتور منذر عياشي - مركز 
الإنماء الحضاري - الطبعة الثانية ‏ 5١٠7م‏ - دمشق. 

الاعتصام ‏ أبو إسحاق الشاطبي - تحقيق سليم بن عيد الهلالي - دار ابن 
عفان الطبعة الأولى ‏ 1541/8ه 137١م‏ الخبر. 
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اعتقادات فرق المسلمين والمشركين - الفخر الرازي - تقديم وتعليق محمد 
المعتصم بالله البغدادي ‏ دار الكتاب العربي ‏ الطبعة الأولى --5017١ه‏ 
جد 56م مدابيزؤوتة: 

الأعلام - خير الدين الزركلي - دار العلم للملايين - الطبعة الثالثة عشرة 
1118م بيروت. 

إعلام الركع الساجد بإتخاذ القبور مساجد ‏ عبدالله الغماري - بذيل إحياء 
القبور ‏ مكتبة القاهرة ‏ الطبعة الثالئة 0 5475١1ه- ‏ 5١٠٠م‏ 
القاهرة. 

أعلام الموقعين - ابن قيم الجوزية ‏ تحقيق ‏ بشير محمد عيون ‏ مكتبة 
دار البيان ‏ الطبعة الأولى ‏ ١57١ه ‏ ١٠٠٠م‏ دمشق. 

أعلام النبوة ‏ أبو الحسن الماوردي - تقديم وتعليق محمد شريف سكر ‏ 
دار إحياء العلوم ‏ الطبعة الأولى ‏ 56:08١ه-‏ 188١م‏ بيروت. 
أعمال القلوب بين الصوفية وعلماء أهل السنة - الدكتور مصطفى حلمي - 
دار الدعوة ‏ الطبعة الثانية ‏ الإسكندرية. 

إغاثة اللهفان في مصائد الشيطان - ابن قيم الجوزية - تحقيق بشير محمد 
عيون ‏ مكتبة دار البيان - الطبعة الثانية ‏ -”55١ها ‏ ١١٠5م‏ 
دمشق. 

الأفلاطونية المحدثة عند العرب - تحقيق وتقديم عبدالرحمن بدوي ‏ وكالة 
المطبوعات - الطبعة الثانية ‏ 917١م‏ الكويت. 

اقتضاء الصراط المستقيم مخالفة أصحاب الجحيم - تحقيق محمد حامد 
الفقي ‏ دار المعرفة ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

الام الحلاج - لويس ماسينيون ‏ ترجمة الحسين مصطفى حلاج - قدمس 
للنشر - الطبعة الأولى ‏ 5١٠٠م‏ - بيروت. 

الأم ‏ الشافعي - الهيئة المصرية العامة للكتاب 0 017٠5١1هل‏ ل 947١م‏ 
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الإمام الشافعي وتأسيس الأيدلوجية الوسطية - الدكتور نصر حامد أبو زيد 
سينا للنشر ‏ مصر. (دون بيانات أخرى). 

إنتاج المستشرقين وأثره في الفكر الإسلامي الحديث ‏ مالك بن نبي - دار 
الإرشاد ‏ الطبعة الأولى ‏ ١ه‏ 1159م - بيروت. 

الأنساب - عبدالكريم بن محمد السمعاني - تحقيق عبدالله عمر البارودي دار 
الفكر -الطبعة الأولى -/131 ١م‏ -بيروت. 

الإنسان الكامل في الإسلام ‏ ترجمة - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ وكالة 
المطبوعات - الطبعة الثانية ‏ الكويت. 

الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائلك ‏ عبدالكريم الجيلي - مكتبة 
مصطفى البابي الحلبي ‏ الطبعة الرابعة ‏ ١5460١ه ‏ ١18١م‏ مصر. 
الإنسانية والوجودية ‏ عبدالرحمن بدوي ‏ وكالة المطبوعات 20 ”7٠5١ه‏ 
”1187م الكويت. 

إنشاء الدوائر - ابن عربي - بذيل عنقاء مغرب عناية الدكتور عاصم 
الكيالي - دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى - 5775١ه ‏ 5١٠٠م‏ 
بيروت. 

الإنصاف في حقيقة الأولياء ومالهم من الكرامات والألطاف ‏ الأمير محمد 
الصنعاني ‏ تحقيق عبدالرزاق بن عبدالمحسن البدر - دار ابن القيم ‏ 
الطبعة الأولى - 1575ه-2 "١٠٠٠م‏ الرياض. 

أولياء وكرامات النقد المبرم لرسالة الشرف المحتم للحافظ السيوطي ‏ نقد 
وتحليل عبدالله الغماري الإدريسي - مكتبة القاهرة - الطبعة الأولى 
8ه 1918م القاهرة. 

بد العارف ‏ ابن سبعين - تحقيق الدكتور جورد كتوره - دار الأندلس ‏ 
الطبعة الأولى - 197١م‏ - بيروت. 

بدائع الفوائد - ابن قيم الجوزية - المكتبة العصرية 0 154754اه ‏ 
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البداية والنهاية ‏ ابن كثير القرشي - مكتبة المعارف - بيروت - دون 
بيانات أخرى). 

البدر الطالع بمحاسن من بعد القرن السابع - الشوكاني 0 558١ه ‏ 
مصر. (دون بيانات أخرى). 

بستان العارفين - الإمام النووي - تحقيق محمد النجار - دار الدعوة ‏ 
الطبعة الثانية ‏ 99١١م‏ سوريا. 

بغية المرتاد المعروفة بالسبعينية ‏ ابن تيمية ‏ تحقيق سعيد اللحام - دار 
الفكر العربي - الطبعة الأولى ‏ ٠13١م‏ - بيروت. 

البوذية الفلسفية الحية ‏ دايساكو إكيدا ‏ ترجمة محمود منقذ الهاشمي ل 
مركز الإنماء الحضاري - الطبعة الأولى ‏ 7١٠٠م‏ - سوريا. 

تاريخ الأدب في إيران - الجزء الأول - البابان الثالث والرابع - إدوارد 
بروان - ترجمة أحمد كمال الدين حلمي - المجلس الأعلى للثقافة ‏ الطبعة 
الأولى ‏ 5١٠٠م‏ القاهرة. 

تاريخ التصوف الإسلامي - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ وكالة المطبوعات 
الطبعة الأولى ‏ 975١م‏ - الكويت. 

تاريخ التصوف في الإسلام - الدكتور قاسم غني ‏ ترجمة صادق نشأت ‏ 
مكتبة النهضة المصرية ‏ ١97١م‏ - القاهرة. 

تاريخ الحضارة الإسلامية ‏ فاسيلي بارتولد ‏ ترجمة حمزة طاهرة - دار 
المعارف - الطبعة الخامسة ‏ القاهرة. 

تاريخ الطبري - محمد بن جرير الطبري ‏ دار الكتب العلمية ‏ بيروت ‏ 
(دون بيانات أخرى). 

تاريخ العرب والشعوب الإسلامية ‏ كلود كاهن ‏ ترجمة الدكتور بدر الدين 
القاسم ‏ دار الحقيقة ‏ الطبعة الثانية ‏ 517١م‏ بيروت. 

تاريخ الفكر الأندلسي ‏ آنجل جنئثالث بالنثيا - ترجمة حسين مؤنس ‏ 
مكتبة الثقافة الدينية ‏ القاهرة. (دون بيانات أخرى). 
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تاريخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون ‏ عمر فروخ ‏ دار العلم للملايين 
اك ل ركنا 

تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ الدكتور ماجد فخري ‏ ترجمة الدكتور كمال 
اليازجي - الدار المتحدة للنشر ‏ 115١م‏ بيروت. 

تاريخ الفلسفة الإسلامية ‏ هنري كوربان ‏ - ترجمة نصير مروة وحسن 
قبيسي ‏ عويدان للنشر ‏ 05١٠75م ‏ بيروت. 

تاريخ الفلسفة الغربية ‏ برت راند رسل - ترجمة الدكتور زكي نجيب 
محمود ‏ مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر ‏ 551١م‏ القاهرة. 
تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ ولتر ستيس ‏ ترجمة مجاهد عبدالمنعم مجاهفد ‏ 
مجد المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع - الطبعة الثانية ‏ 
565 ها 5١٠5م‏ بيروت. 

تاريخ الفلسفة اليونانية ‏ يوسف كرم - مطبعة لجنة التأليف والترجمة 
والنشر ‏ الطبعة الرابعة ‏ ١ه‏ 158١م‏ القاهرة. 

تاريخ الفلسفة في الإسلام ‏ دي بور ترجمة الدكتور محمد عبدالهادي 
أبوريده ‏ دار النهضة العربية ‏ الطبيعة الثالثة ‏ 15115ه ‏ 155١م‏ 
القاهرة. 

تاريخ المعتقدات والأفكار الدينية ‏ ميرسيا إلياد - ترجمة عبدالهادي عباس 
دار دمشق. (دون بيانات أخرى). 

تاريخ بغداد - أحمد بن علي أبوبكر البغدادي ‏ دار الكتب العلمية ‏ 
بيروت. (دون بيانات أخرى). 

تاريخ حركة الاستشراق ‏ يوهان فوك ‏ ترجمة عمر لطفي العالم - دار 
المدار الإسلامي ‏ الطبعة الثانية ‏ ١١٠7م‏ - بيروت. 

تاريخية الفكر العربي الإسلامي - الدكتور محمد أركون ‏ ترجمة هاشم 
صالح - مركز الإنماء القومي ‏ الطبعة الثانية ‏ 935١م‏ - بيروت. 
تاسوعات أفلوطين ‏ ترجمة الدكتور فريد جبر - مكتبة لبنان نائشرون ‏ 
الطبعة الأولى 137١م‏ - بيروت. 
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التأويل الإسماعيلي الباطني ‏ الدكتور عبدالعزيز سيف النصر ‏ مطبعة 
الجبلاوي - الطبعة الأولى ‏ 054٠5١هم ‏ 985١م‏ القاهرة. 

التبصير في الدين - أبو المظفر الأسفراييني - تحقيق كمال الحوت - عالم 
الكتب ‏ الطبعة الأولى 0 15607ه ”1187م بيروت. 

التحبير في علم التفسير - السيوطي - تحقيق فتحي عبدالقادر مزيد - دار 
العلوم ‏ الطبعة الأولى ‏ 507١1ه ‏ 187١م‏ - الرياض. 

تذكرة الحافظ ‏ الذهبي ‏ تحقيق عبدالرحمن بن يحيى المعلي ‏ دار الكتب 
العلمية ‏ الطبعة الأولى ‏ 7175١ه ‏ بيروت. 

تراث الإسلام ‏ تأليف جمهرة من المستشرقين ‏ إشراف سير توماس 
أرنولد ‏ ترجمة جرجيس فتح الله دار الطليعة للطباعة والنشر ‏ بيروت. 
تراث الإسلام ‏ تصنيف شاخت وبوزورث - ترجمة الدكتور محمد زهير 
السمهوري - المجلس الوطني للثقافة والففون - الكويت. (دون بيانات 
أخرى). 

تراث الإسلام - لمجموعة من المستشرقين - تقديم الفرد جيوم ‏ لجنة 
التأليف المطبعة النموذجية ‏ *“0٠5١1ه ‏ ”118١م‏ القاهرة. 

التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية ‏ ترجمة عبدالرحمن بدوي - دار 
النهضة العربية - الطبعة الثالثة ‏ 355١م‏ - القاهرة. 

تراث فارس - إشراف آربري - ترجمة محمد كفافي وآخرون ‏ دار إحياء 
الكتب العربية ‏ 159١م‏ - القاهرة. 

التراث والتجديد موقفنا من التراث القديم - الدكتور حسن حنفي مكتبة 
الأنجلو المصرية - الطبعة الثالثة ‏ 341١م‏ - القاهرة. 

ترجمان الأشواق - محي الدين ابن عربي ‏ دار صادر - الطبعة الثالثة ‏ 
6ه 5١٠٠م‏ بيروت. 

التصوف الإسلامي - تور أندريه ‏ ترجمة د. عدنان عباس علي 
منشورات الجمل - الطبعة الأولى - ”١٠٠٠م‏ - كولونيا ‏ ألمانيا. 


- 8651- 


١7 


١" 


١7 


التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة ‏ الدكتور إيراهيم هلال - دار 
النهضة العربية ‏ الطبعة الأولى ‏ 535١هم ‏ 975١م‏ القاهرة. 
مكتبة الإيمان ‏ الطبعة الأولى ‏ 5475١ه ‏ 5١٠7م‏ مصر. 
التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق - الدكتور زكي مبارك - مكتبة 
الثقافة الدينية ‏ القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

التصوف الثورة الروحية في الإسلام - الدكتور أبو العلا عفيفي - دار 
التنغج تك الطيفة الأواات ا 535 القتاات بنذولة, 

التصوف المنشأ والمصادر - إحسان إلهي ظهير - إدارة ترجمان السنة - 
الطبعة الأولى ‏ 05٠15ه‏ 1185م باكستان. 

بيانات أخرى). 

التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً ‏ الدكتور محمد كمال إبراهيم جعفر ‏ دار 
المعرفة الجامعية ‏ ٠37١م‏ الإسكندرية. 

التصوف عند المستشرقين - أحمد الشرباصي 0 0٠78١اهل ‏ ١195م.‏ 
(دون بيانات أخرى). 

التصوف في الإسلام منابعه وأطواره ‏ محمد الصادق عرجون - مكتبة 
الكليات الأزهرية ‏ 977١م‏ - القاهرة. 

التصوف والفلسفة ‏ ولتر ستيس - ترجمة الدكتور إمام عبدالفتاح إمام - 
مكتبة مدبولي ‏ 193١م‏ القاهرة. 

التصوف والمتصوفة ‏ جان شوفيلي - ترجمة عبدالقادر قنيني ‏ أفريقيا 
الشزق.ت:555ام :نه المغزب: بك لبنان: 

تطهير الاعتقاد من أدران الإلحاد ‏ محمد بن إسماعيل الصنعاني - ضمن 
عقيدة الفرقة الناجية ‏ تقديم عبدالله حجاج - دار الجيل - بيروت - مكتبة 
التراث الإسلامي - القاهرة ‏ الطبعة الثانية ‏ 15-01ه ل 19/17م. 
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التعرف لمذهب أهل التصوف - أبو بكر الكلاباذي - تقديم الدكتور يوحنا 
الحبيب صادر ‏ دار صادر - الطبعة الأولى 0 1577ه ١١٠7م‏ 


بيروت. 

تفسير ابن عربي ابن عربي ‏ إعداد سمير مصطفى رباب ‏ دار إحياء 
التراث العربي - الطبعة الأولى - 577١ه ‏ ١١٠٠م‏ - بيروت. 
تفسير التستري ‏ سهل بن عبدالله التستري - تعليق محمد باسل عيون 
السود ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى 2 1575ها ‏ 5١٠٠م‏ 
بيروت. 

تفسير الطبري (جامع البيان في تفسير القرآن) - محمد بن جرير الطبري - 
دار الفكر ‏ ه5٠5١ه‏ بيروت. 

0ه 1189م بيروت, 

تفسير القرطبي (الجامع لأحكام القرآن) - محمد بن أحمد القرطبي - دار 
التراث العربي - الطبعة الثانية ‏ 157١م‏ - بيروت. 

التفسير القيم لابن القيم ‏ جمعه محمد أويس الندوي - حققه محمد حامد 
الفقي ‏ دار الفكر ‏ 5408١1ه ‏ بيروت. 

الرابعة ‏ 5575١1ه.‏ ”9١٠5م‏ القاهرة. 

التفكير فريضة إسلامية - عباس محمود العقاد ‏ دار الكتاب العربي ‏ 
الطبعة الثانية ‏ ١9١١م‏ بيروت. 

التفكير الفلسفي في الإسلام - الجزء الأول - الدكتور عبدالحليم محمود ‏ 
مكتبة الأنجلو المصرية ‏ 155١م‏ - القاهرة. 

تقديس الأشخاص في الفكر الصوفي - محمد أحمد لوح - دار الهجرة ل 
الطبعة الأولى ‏ 5415١1ه ‏ 145١م‏ الرياض. 

تلبيس إبليس - ابن الجوزي - تحقيق محمد عبدالقادر الفاضلي - المكتبة 
العصرية ‏ 1575ه- ”١٠٠7م‏ بيروت. 
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تمعين النص - الدكتور مصطفى السعدي ‏ منشأ المععارف ‏ 135١م‏ - 
الإسكندرية. 

تمهيد لتاريخ مدرسة الإسكندرية وفلسفتها ‏ الدكتور نجيب بلدي ‏ دار 
المعارف ‏ 1957م - مصر. 

تنبيه المغترين آخر القرن العاشر على ماخالفوا فيه سلفهم الطاهر ‏ 
عبدالوهاب الشعراني - تعليق عبدالجليل عطا ‏ دار البشائر ‏ الطبعة 
الأولى. (دون بيانات أخرى). 

التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع - أبو الحسين الملطي الشافعي - 
تقديم محمد زاهر الكوثري - مكتبة المثنى ببغداد - مكتبة المعارف ‏ 
بيروت -188ه--1158م, 

التنسيب والولادات الصوفية ‏ ميرسيا إيلياد - ترجمة حسيب كاسوحة ‏ 
منشورات وزارة الثقافة ‏ 135١م‏ دمشق. 

تهذيب التهذيب - ابن حجر العسقلاني ‏ دار الفكر - الطبعة الأولى ‏ 
ه- 1184م بيروت. 

تهذيب حلية الأولياء وطبقات الأصفياء ‏ أبو نعيم الأصبهاني ‏ إعداد 
صالح أحمد الشامي - المكتب الإسلامي - الطبيعة الأولى - 5١51١اه ‏ 
6م بيروت. 

التوتيق والتحصيل لردود ابن عقيل علي الصوفية - الدكتور محمد بن أحمد 
الجوير - دار طويق - الطبعة الأولى ‏ 575اها_ ‏ 7604م 
الرياض. 

توجهات الحروف - ابن عربي - تحقيق عبدالحميد الطائي الحاتمي - 
مكتبة القاهرة ‏ الطبعة العاشرة ‏ 575١ه ‏ 5٠٠٠م‏ القاهرة. 
التوضيح الأبهر لتذكرة ابن الملقن في علم الأثر - محمد بن عبدالرحمن 
السخاوي - بذيل نزهة النظر - دار الأثار - الطبعة الأولى 2 1577ه 
5٠٠5م‏ القاهرة. 
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تيسير العزيز الحميد في شرح كتاب التوحيد ‏ الشيخ سليمان بن عبدالله ‏ 
تحقيق زهير الشاويش - المكتب الإسلامي - الطبعة الأولى من التحقيق 
الجديد 57”550١ه5١٠٠م ‏ بيروت. 

ثلاثة حكماء مسلمين ‏ سيد حسين نصر - دار النهار للنشر ‏ ١97١م‏ ل 
بيروت. 

جاذبية الإسلام ‏ مكسيم رودنسون ‏ ترجمة إلياس مرقص ‏ دار التنوير 
الطبعة الثانية ‏ 5١٠5م‏ بيروت. 

جامع الرسائل - ابن تيمية - تحقيق الدكتور محمد رشاد سالم ‏ دار العطاء 
ف الطبعة الأولئ.ت.1477 هات +« امت الوياطن: 

جامع العلوم والحكم - ابن رجب الحنبلي - دار الباز - مكة المكرمة. 
(دون بيانات أخرى). 

جذوة المقتبس في ذكر ولاة الأندلس - الحميدي - 117177ه ل 1357م - 
مصر. (دون بيانات أخرى). 

جهد القريحة بتجريد النصيحة ‏ جلال الدين السيوطي ‏ تحقيق الدكتور 
علي سامي النشار - سعادة علي عبدالرزاق - دار نصر - الطبعة الثانية. 
الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح - ابن تيمية - تقديم علي السيد صبح 
المدني. (دون بيانات أخرى). 

الجواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشافي ‏ ابن قيم الجوزية ‏ دار 
الهدى. (دون بيانات أخرى). 

جواهر القرآن - أبو حامد الغزالي - راجعه سالم شمس الدين - المكتبة 
العصرية - الطبعة الأولى ‏ 577١ه ‏ 5١٠٠م‏ بيروت. 

جواهر المعاني وبلوغ الأماني ‏ علي حرازم - المكتبة العصرية - الطبعة 
الأولى -15471ه 7١٠5م‏ بيروت. 

الحذر من أمر الخضر - الملا علي قاري - تحقيق محمد خير يوسف ‏ 
داز القلم.- الطبعة الأولى.-١41١ه-ب‏ 141١م‏ سابيروت. 
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الحسفة و الندكة ساب كنسدة: ب اتحقدق مكدة عفان الخشت ,ى .دا الككانن 
العربي ‏ الطبعة الأولى ‏ 5405١1ه ‏ 1185م - بيروت. 

حضارة الإسلام ‏ جوستاف جروبناوم - ترجمة عبدالعزيز توفيق جاويد ‏ 
مكتبة مصر. (دون بيانات أخرى). 

الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري آدم متّز ‏ ترجمة 
عبدالهادي أبو ريدة ‏ دار الفكر العربي 0 5١5١ه1115١م.‏ 
الحضارة الإسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية ‏ الفرد فون كريمر ‏ 
تعريب دكتور مصطفى طه بدر - دار الفكر العربي. (دون بيانات أخرى). 
حوار الفلاسفة أصالة الوجود والماهية بين الملا صدرا والفلسفة الإشراقية ‏ 
عبدالمجيد رضا ‏ دار العلم ‏ الطبعة الأولى - ”١٠٠٠م‏ - بيروت. 
الحياة الروحية في الإسلام - الدكتور محمد مصطفى حلمي - الهيئة 
المصرية العامة ١97١م‏ - القاهرة. 

ختم النبوة في ضوء القرآن والسنة ‏ أبو الأعلى المودودي ‏ مكتبة الرشد 
حا قدت ادب الزوامن: 

خصائص التجربة الصوفية في الإسلام - الدكتورة نظلة الجبوري ‏ بيت 
الحكمة ‏ الطبعة الأولى ‏ ١١٠٠م‏ بغداد. 

درء تعارض العقل والنقل ‏ ابن تيمية - ضبطه وص ححه عب داللطيف 
عبدالرحمن ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى -1511ه 997١م‏ 
فور واد 

دراسات إسلامية - بقلم عدد من المستشرقين إشراف نقولا زيادة - دار 
انك لسو حت يقر وك 

الدراسات العربية والإسلامية في الجامعات الألمانية المستشرقون الألمان منذ 
تيدور نولدكه - رودي بارت - ترجمة الدكتور مصطفى ماهر - دار 
الكتاب العربي للطباعة والنشر - القاهرة. 

دراسات عربية وإسلامية مهداة إلى إحسان عباس بمناسبة بلوغه الستين ‏ 
الجامعة الأمريكية ‏ ١18١م‏ - بيروت. 
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دراسات في الأهواء والفرق والبدع وموقف السلف منها - الدكتور ناصر 
العقل ‏ دار أشبيليا ‏ الطبعة الأولى 0 1518ه- 147١م‏ الرياض. 
دراسات في التصوف ‏ إحسان إلهي ظهير إدارة ترجمان السنة - 
لاهور باكستان. (دون بيانات أخرى). 

دراسات في التصوف الإسلامي ظلاله في الأدب العربي - محمد عبدالمنعم 
خفاجي ‏ مكتبة القاهرة ‏ القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

دراسات في التصوف الإسلامي شخصيات ومذاهب - الدكتور محمد جلال 
شرف دار الفكر الجامعي ‏ 9/5١م.‏ 

دراسات في الفكر الفلسفي الإسلامي - الدكتور حسام الدين الآلوسي ‏ - 
المؤسسة العربية للدراسات والنشر - الطبعة الأولى - بيروت. 

دراسات في اليهودية والمسيحية وأديان الهند ‏ الدكتور محمد ضياء الرحمن 
الأعظمي ‏ مكتبة الرشد ‏ الطبعة الأولى 1575ها ١١٠٠م‏ 
الرياض. 

دراسات في حضارة الإسلام ‏ هاملتون جب ترجمة إحسان عباس 
وآخرون - مؤسسة فرنكلين للطباعة والنشر ‏ 155١م‏ دار العلم 
الما كد د فو وت 

دراسة في التجربة الصوفية ‏ نهاد خياطة - دار المعرفة - الطبعة الأولى 
ب5١5١ه‏ 115١م‏ دمشق. 

الدرة البيضاء - ابن عربي ‏ مكتبة القاهرة 0 1575هدا- ‏ 5١٠٠م‏ 
القأهرة. 

درجات الصاعدين إلى مقامات الموحدين - محمد الحفظي عبدالقادر البكري 
تحقيق أبي سعيد العمروي ‏ مكتبة العلا الطبعة الأولى 5ه 
الكويت, 

الدعوة إلى الإسلام بحث في تاريخ نشر العقيدة الإسلامية ‏ تأليف سير 
توماس وأرنولد ‏ ترجمة الدكتور حسن إبراهيم وآخرون ‏ مكتبة النهضة 
المصرية - الطبعة الثالثة ‏ ١97١م‏ - القاهرة. 
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دعوى وحدة الأديان - إعداد علي أبو لوز حمود المطر ‏ دار المسلم ‏ 
الطبعة الأولى ‏ ١57١1ه ‏ ١٠٠٠م‏ الرياض. 

دعوى وحدة الأديان عند الصوفية والفلاسفة عرض ونقد ‏ إعداد سعيد بن 
محمد حسين بن معلوي ‏ رسالة دكتوراه ‏ جامعة الإمام محمد بن سعود 
الإسلامية ‏ كلية أصول الدين - قسم العقيدة والمذاهب المعاصرة  ١575‏ 
5”6١اهى‏ 

دلائل النيوة ومغرقفة أحوال صاحب الشرقعة ب أنوا »يكن أحمد “فين الحسين 
البيهقي ‏ تحقيق الدكتور عبدالمعطي قلعجي - دار الكتب العلمية ‏ الطبعة 
الأولى ‏ 05٠54١ه ‏ 985١م‏ بيروت. 

الديانات الوضعية الحية في الشرقين الأدنى والأقصى ‏ الدكتور محمد 
القريبي ‏ دار الفكر اللبناني ‏ الطبعة الأولى ‏ 535١م‏ - بيروت. 

الدين من منظور يونغ ‏ إعداد وعرض نهاد خياطة ‏ فصلت للدراسات 
والترجمة ‏ الطبعة الأولى ‏ ١57١ه ‏ ١٠٠١١م.‏ 

الديوان - الحلاج - تحقيق كامل مصطفى الشيبي (صورة طبقاً للطبعة 
الثانية ‏ بغاد ‏ 9854١م) ‏ منشورات الجمل - الطبعة الثانية 991١م‏ 
كولونيا ‏ ألمانيا. 

فيواأق اق الفاز كنت بق الفار سنح :دان سصحادن .2ت الطتسحة الذائفة: حت 
5ه 5١٠5م‏ بيروت. 

ديوان ابن عربي ‏ ابن عربي ‏ شرح وتقديم نواف الجراح - دار صادر 
الطبعة الثانية ‏ 575١٠ه‏ "١٠75م‏ بيروت. 

الديوان الشرقي للمؤلف الغربي ‏ جيته ‏ ترجمة الدكتور عبدالرحمن بدوي 
دار النهضة العربية ‏ 377١م‏ - القاهرة. 

الذكرى المئوية لميلاد المستشرق الفرنسي الأستاذ لويس ماسينيون ‏ مطبعة 
جامعة القاهرة ‏ 9/85١م.‏ 
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ذم ماعليه مدعو التصوف - ابن قدامة - ضمن من دفائن الكنوز ‏ طبع 
ونشر محمد حامد الفقي رئيس جماعة أنصار السنة المحمدية بمصر ‏ 
مطبعة المنار - الطبعة الأولى 0 ”547”١ه ‏ مصر. 

رؤية إسلامية للإستشراق - أحمد غراب - المنتدى الإسلامي ‏ ١١5١ه‏ 
لندن ب بريطانيا. 

رؤية في منهجية التغيير - عمر عبيد حسنة - المكتب الإسلامي - الطبعة 
الأول ت1ة أهيت 594( ديروت 

الرد على القائلين بوحدة الوجود ‏ علي بن سلطان القاري - تحقيق علي 
رضا بن عبدالله بن علي رضا - دار المأمون للتراث - الطبعة الأولى ‏ 
565ه- 1110م دمشق. 

رسائل ابن سبعين ‏ لأبي محمد عبدالحق بن سبعين - تحقيق الدكتور 
عبدالرحمن بدوي - المؤسسة المصرية العامة للتأليف. (دون بيانات أخرى). 
رسائل ابن عربي ‏ ابن عربي - تقديم محمد عبدالرحمن المرعشلي ‏ دار 
إحياء التراث العربي ‏ الطبعة الثانية ‏ ”57١1ه‏ ”7١٠7م‏ - بيروت. 
رسائل إخوان الصفا وخلان الوفا ‏ دار صادر 2 1117/17ه 157١م‏ - 
بيروت . 

رسالة البيان والتبيان في أن الصوفية مذهبها السنة والقرآن - المختار أحمد 
التيجاني الشنقيطي - المكتبة العصرية - الطبعة الأولى -15770ه ل 
م بيروت. 

رسالة السجزي إلى أهل زبيد في الرد على من أنكر الحرف والصوت - أبو 
نصر عبيد السجزي - تحقيق محمد باكريم باعبدالله ‏ دار الراية ‏ الطبعة 
الأول 412 اقكبت 55:4ام يت الرياطن: 

الرسالة القشيرية ‏ أبو القاسم القشيري - تقديم نواف الجراح - دار صادر 
الطبعة الأولى ‏ ١١٠٠م‏ - بيروت. 

رسالة في الطريق إلى ثقافتنا - محمود محمد شاكر - دار المدني - 
0ه 1187م ا جدة, 
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رسالة في اللاهوت والسياسية ‏ اسبينوزا - ترجمة وتقديم الدكتور حسن 
حنفي ‏ دار التنوير - الطبعة الأولى ‏ 5١٠٠م‏ - بيروت. 

الرعاية لحقوق الله الحارث المحاسبي ‏ تحقيق عبدالرحمن عبدالحميد 
البر ‏ دار اليقين ‏ الطبعة الأولى ‏ ١57١هم‏ 114١م‏ مصر. 
رماح حزب الرحيم على نحور حزب الرجيم - عمر بن سعيد الفوتي ‏ 
بذيل جواهر المعاني - المكتبة العصرية - الطبعة الأولى -5710١ه‏ 
٠٠م‏ بيروت. 

رهبان عرب في بعض سير المتصوفين المسلمين يوحنا صادر ‏ دار 
صبائن ت الطبعة الأول ت 477 هساح 6 :+ امات بيرؤت: 

روح المعاني في تفسير القرآن والسبع المثاني ‏ شهاب الدين السيد محمود 
الألوسي ‏ دار إحياء التراث العربي - الطبعة الرابعة ‏ 5:.05١ه‏ _ 
5م بيروت. 

الروحية عند محي الدين ابن عربي الدكتور علي عبدالجليل راضي ‏ 
مكتبة النهضة المصرية - القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

روضة التعريف بالحب الشريف - ابن الخطيب السلماني ‏ تحقيق محمد 
الكتاني ‏ دار الثقافة ‏ الطبعة الأولى ‏ ١97١م‏ - بيروت. 

زبدة خلاصة التصوف وهو المسمى حل رموز ومفاتيح الكنوز_ ‏ سلطان 
العلماء العز بن عبدالسلام - تحقيق محمد عبدالرحمن الشاغول - المكتبة 
الأزهرية للتراث - القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

زرادشت الحكيم - حامد عبدالقادر ‏ مركز الإنماء الحضاري الطبعة 
الأولى ‏ 5١٠٠م‏ - سوريا. 

الزندقة والزنادقة ‏ الدكتور جرجس داود داود ‏ مجد المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر - الطبعة الأولى ‏ 575١ه ‏ 5١٠٠م‏ - بيروت. 
الزهد - الإمام أحمد بن حنبل - وضع حواشيه محمد عبدالسلام شاهين ‏ 
دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى ‏ 8١57١ه‏ 114١م‏ - بيروت. 
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- الزهر النظر في نبأ الخضر ‏ ابن حجر - تحقيق مجدي إبراهيم ‏ مكتبة 
القرآن -000٠15١1ه ‏ القاهرة. 

8 - زيادات حقائق التفسير - أبو عبدالرحمن السلمي - تحقيق جيرهارد - 

- سموم الاستشراق والمستشرقين في العلوم الإسلامية - أنور الجندي - دار 
الجيل ‏ الطبعة الثانية ‏ 05٠5١٠ه ‏ 185١م‏ بيروت. 

 يقابلادبع سنن ابن ماجة  محمد بن يزيد القزويني - تحقيق محمد فوائد‎ - ١ 
دار الفكر  بيروت. (دون بيانات أخرى).‎ 

جردي سنن أبي داود كت سلهات نق الأشعظ: ادق اود السجستاني ‏ تحقيق محمد 
محي الدين عبدالحميد ‏ دار الفكر. (دون بيانات أخرى). 

377 - سنن الترمذي محمد بن عيسى الترمذي - تحقيق أحمد محمد شاكر 
وآخرون ‏ دار إحياء التراث ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

4 - سنن الدارمي - عبدالله بن عبدالرحمن الدارمي - تحقيق فواز أحمد زمرلي 
خالد السبع العلمي - دار الكتاب العربي - الطبعة الأولى -15007ه 
بيروت, 

السهروردي تحقيق الدكتور عبدالحليم محمود والدكتور محمود بن الشريف - 

دار المعارف (دون بيانات أخرى) (نسخة أخرى). 

33 - السهروردي ‏ سامي الكيالي ‏ دار المعارف ‏ 135١م‏ بيروت. 

5375 - السهروردي المقتول ‏ (مجموعة مؤلفات السهروردي منقولة من مجموعة 
الإشراق ‏ طهران ‏ انتيتو إيران وفرانسه ‏ ”157١م)‏ - إعداد وتحقيق 
يوسف آيبش - دار الحمراء - الطبعة الأولى ‏ ٠9134١م ‏ بيروت. 

7 - سير أعلام النبلاء - الذهبي ‏ إعداد إيراهيم شمس الدين - دار الكتب 
العلمية ‏ الطبعة الأولى ‏ ١٠٠م.‏ 

- شخصيات قلقة في الإسلام - ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ وكالة المطبوعات 
الطبعة الثالثة ‏ 397١م‏ - الكويت. 
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شذرات الذهب ‏ تحقيق عبدالقدار الأرناؤوط ومحمود الأرناؤوط ‏ دار ابن 
كثير - الطبعة الأولى - 05٠5١ه ‏ دمشق. 

شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة ‏ أبو القاسم هبة الله اللالكقائي ‏ 
تحقيق الدكتور أحمد بن سعد الغامدي ‏ دار طيبة - الطبعة الخامسة ‏ 
6ه الرياض. 

شرح العقيدة الأصفهانية ‏ ابن تيمية ‏ مكتبة الرشد ‏ الطبعة الأولى ‏ 
65ه- 1995م الرياض. 

شرح العقيدة الطحاوية ‏ علي بن علي بن أبي العز الدمشقي ‏ تحقيق 
الدكتور عبدالله التركي وشعيب الأرنؤوط - مؤسسة الرسالة - الطبعة 
الثامنة ‏ 5١51١1ه ‏ 196١م‏ بيروت. 

شرح النووي على صحيح مسلم - أبوزكريا يحيى بن شرف النووي - دار 
إحياء التراث - الطبعة الثانية ‏ 5937١٠ه ‏ بيروت. 

شرح ديوان الحلاج - تصحيح وتقديم الدكتور كامل الشيبي - مكتبة النهضة 
ف الطبعة الأولئ ج: 9 افددت: ةاون كارت 


شرح فصوص الحكم لابن عربي ‏ شرح صاتن الدين بن علي بن محمد 
التركه ‏ تحقيق محسن بيدارمز - انتشارات بيدار ‏ قم إيران. 

شرح كشف الشبهات ويليه شرح الأصول الستة ‏ محمد بن عثيمين - إعداد 
فهد السليمان ‏ دار الثريا ‏ الطبعة الرابعة 3 1475ه- 6١٠5م‏ 
الرياض. 

الشريعة والحقيقة ‏ الدكتور حسن محمد الشرقاوي - الهيئة المصرية العامة 
للكتاب ‏ 975١م‏ - الإسكندرية. 

الشفاء ‏ الطبيعيات - ابن سينا مراجعة وتقديم إبراهيم مدكور ‏ تحقيق 
محمود قاسم دار الكتاب العربي 0 5/85١ه‏ 1115١م.‏ 

شفاء السائل لتهذيب المسائل ‏ ابن خلدون تعليق اغناطيوس عبده خليفة 
اليسوعي - المطبعة الكاثوليكية ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 
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شفاء العليل ‏ ابن قيم الجوزية ‏ تخريج وتعليق مصطفى أبو النصر الشلبي 
مكتبة السوادي ‏ الطبعة الثانية # 5١151١ه ‏ 116١م‏ جدة,. 
الشيعة الإثنا عشرية ‏ هنري كوربان - ترجمة الدكتور ذوقان قرقوط ‏ 
مكتبة مدبولي - الطبعة الثالثة ‏ 5١٠٠م‏ القاهرة. 

الصارم المنكي في الرد على السبكي - الحافظ ابن عبدالهادي ‏ مقابلة 
وتصحيح إسماعيل بن محمد الأنصاري - مكتبة ابن تيمية. (دون بيانات 
أخرى). 

صحيح البخاري - محمد بن إسماعيل البخاري - تحقيق الدكتور محمد 
مخنظفىئ كيت" النقا تذاق انق كثين: ب الطبعتة القالقة 4415 فتحابث 
17م - بيروت. 

صحيح مسلم ‏ مسلم بن الحجاج النيسابوري - تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي 
دار إحياء التراث ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

صفة الصفوة ‏ ابن الجوزي - تحقيق الدكتور عبدالحميد هنداوي - المكتبة 
العصرية ‏ 1575ه ”١٠٠7م‏ - بيروت. 

صفحات مضيئة من تراث الإسلام - أنور الجندي ‏ دار الاعتصام ‏ 
49م القاهرة. 

صفوة التصوف - المقدسي (ابن القيسراني) ‏ تحقيق غادة المقدم عدرة ‏ 
دار المنتخب العربي - الطبعة الأولى ‏ 5١51١ه ‏ 915١م‏ - بيروت. 
الصلة بين التصوف والتشيع ‏ الدكتور كامل الشيبي ‏ دار المععارف - 
الطبعة الثانية ‏ القاهرة. 

الصوفية في الإسلام ‏ نيكلسون ‏ ترجمة وتعليق نور الدين شريبه - مكتبة 
الخانجي ‏ ١1511هل‏ ١115م‏ مصر. 

الصوفية في نظر الإسلام ‏ سميح عاطف الزين - الدار الأفريقية العربية 
فآ اواك زيروت. 

صيد الخاطر - أبو الفرج بن الجوزي - دار الباز ‏ المكتبة العلمية ‏ 


بيروت. (دون بيانات أخرى). 
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(دون بيانات أخرى). 

طبقات الحنابلة ‏ محمد بن أبي يعلي أبو الحسين ‏ تحقيق محمد حامد الفقي 
كان المعوفة باييزوتح (فون نياتات لكورى). 

طبقات الصوفية ‏ أبو عبدالرحمن السلمي - تحقيق مصطفى عبدالقادر عطا 
دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى ‏ 9١5١ه‏ -/113١م ‏ بيروت. 
(دون بيانات أخرى). 

طريق الهجرتين وباب السعادتين - ابن قيم الجوزية ‏ تحقيق يوسف علي 
يدبويت ذاز ابن كثين حت الطبعة الرزابعة به 47 اشح 7 امات 
دمشق. 

الطواسين - الحلاج - تحقيق بولس نويا اليسوعي ‏ (بيروت ل 157”7١م)‏ 
- منشورات الجمل 337١م‏ - كولونيا ‏ ألمانيا. 

ظهر الإسلام - الجزء الثاني - أحمد أمين - مكتبة النهضة المصرية - 
الطبعة الرابعة ‏ 957١م‏ - القاهرة. 

العبر في خبر من غبر ‏ شمس الدين الذهبي ‏ تحقيق الدكتور صلاح الدين 
المنجد ‏ مطبعة حكومة الكويت - الطبعة الثانية ‏ 9/5١م‏ الكويت. 
العقائد الباطنية وحكم الإسلام فيها ‏ الدكتور صابر طعيمة - المكتبة الثقافية 
الطبعة الثانية ‏ ١١54١ه ‏ ١19١م‏ بيروت. 

العقد الثمين في تاريخ البلد الأمين - محمد بن أحمد الفاسي المكي ‏ إعداد 
محمد عبدالقادر أحمد عطا ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى - 
6ه -1198م. 

العقد الفريد ‏ ابن عبد ربه - تحقيق محمد سعد العريان - دار الفككر ل 


(دون بيانات أخرى). 


5 0 


د" 


- 4 


- 716 


0 


- ”511/ 


- 76 


11 


ا" - 


- "ا/١‎ 


4ك 


عقلة المستوفز ‏ ابن عربي - بذيل عنقاء مغرب - عناية الدكتور عاصم 
الكيالي ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى - 575١ه ‏ 5١٠٠م‏ 
بيروت. 

العقيدة والشريعة في الإسلام ‏ أجناس جولد تسيهر ‏ ترجمة وتعليق عدد 
من الباحثين - دار الرائد العربي ‏ بيروت طبعة مصورة عن طبعة دار 
الكتاب المصري ‏ 1575١م.‏ 

العلم الشامخ في تفضيل الحق على الآباء والمشايخغ ‏ مع كتاب الأرواح 
النوافخ ‏ صالح بن المهدي المقبلي اليمني - مكتبة دار البيان - دمشق. 
(دون بيانات أخرى). 

عنقاء مغرب في ختم الأولياء وشمس المغرب ‏ ابن عربي ‏ عناية 
الدكتور عاصم الكيالي - دار الكتب العلمية - الطبعة الأولى - 575١ه‏ 
حافك امح فروت: 

العهد الجديد - جمعية الكتاب المقدس في الشرق الأدنى. (دون بيانات 
أخرى). 

عوارف المعارف (نسخة أخرى) بذيل الإحياء. 

عوراف المعارف ‏ شهاب الدين السهروردي - تحقيق الدكتور عبدالحليم 
محمود و الدكتور محمود بن الشريف - دار المعارف ( دون بيانات 
أخرى). 

غاية الأماني في الرد على النبهاني ‏ أبو المعالي محمود شكري الألوسي - 
تعليق الداني بن منير آل زهوي - مكتبة الرشد - الطبعة الثانية ‏ 
6ه  -‏ 05١.٠56م ‏ الرياض. 

الغربة العريبة ‏ السهروردي المقتول ‏ ضمن السهروردي المقتول ‏ 
تحقيق يوسف آيبش - دار الحمراء - الطبعة الأولى ‏ ٠13١م‏ - بيروت. 
الغزالي - البارون كارادوفو ‏ ترجمة عادل زعيتر - المؤسسة العربية 
للفو ابحاظة و االشو دوت 
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الغنوصية في الإسلام ‏ هاينس هالم ‏ ترجمة رائد البالشفي ‏ منشورات 
الجمل - الطبعة الأولى - ”١٠٠٠م‏ - كولونيا ‏ ألمانيا. 

الغنية ‏ عبدالقادر الجيلاني ‏ فهرست عبدالكريم العجم ‏ دار صادر ل 
بيروت ‏ دار البشائر - دمشق - الطبعة الثانية ل 5575١ه‏ ”١٠5م,‏ 
فتاوي ابن الصلاح - تحقيق الدكتور عبدالمعطي أمين قلعجي - دار الوعي 
الطبعة الأولى ‏ ”٠15ه ‏ 1187م - سوريا. 

فتح الباري شرح صحيح البخاري - أحمد بن حجر العسقلاني - تحقيق 
عبدالعزيز بن باز - ترقيم محمد فؤاد عبدالباقي ‏ دار الكتب العلمية ‏ 
الطبعة الثانية ‏ 51/8١1ه‏ 997١م‏ بيروت. 


فتح القدير ‏ محمد بن علي الشوكاني ‏ دار الفكر 050.٠5١ه‏ 1185م 
بيروت. 

فتح المجد شرح كتاب التوحيد ‏ عبدالرحمن بن حسن ‏ دار ابن حزم - 
الطبعة الأولى ‏ 576١ه‏ 114١م‏ بيروت. 

الفتن والبلايا والمحن والرزايا - العز بن عبدالسلام - دار الفكر - الطبعة 
الأول ب 5554ل تسق 

الفتوحات المكية ‏ ابن عربي ‏ دار إحياء التراث الإسلامي ‏ الطبعة 
الأولى ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

الفرق الإسلامية في الشمال الأفريقي من الفتح العربي حتى اليوم - الفرد بل 
ترجمة عبدالرحمن بدوي ‏ دار ليبيا ‏ 115١م‏ بنغازي. 

الفرق الصوفية في الإسلام - سبنسر ترمنجهام - ترجمة الدكتور عبدالقادر 
البحراوي ‏ دار النهضة العربية ‏ الطبيعة الأولى 957١م‏ - بيروت. 
الفرق بين الفرق عبدالقاهر البغدادي ‏ تحقيق محمد محي الدين 
عبدالحميد ‏ المكتبة العصرية ‏ 5754١ه ‏ 5١٠7م‏ - بيروت. 

الفصل في الملل والأهواء والنحل ‏ ابن حزم - وضع حواشيه أحمد شمس 
الفيق مدان الكقن الغلمية اب الطسة الأرلتيكت: 415 (شحكت 157 درت 


بيروت. 
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فصوص الحكم للشيخ الأكبر محي الدين بن عربيء والتعليقات عليه أبو 
العلا عفيفي ‏ دار إحياء الكتب العربي ‏ 555١ه‏ 1551١م.,‏ 

فصول في تاريخ اليهود وعقائدهم الدكتور محمود عبدالمعطي بركات ل 
8 ام القاهرة. 

فضائح الباطنية ‏ أبو حامد الغزالي ‏ تحقيق عبدالرحمن بدوي ‏ الدار 
القومية للطباعة والنشر ‏ 174817هم ‏ 155١م‏ القاهرة. 

فقه الفلسفة ‏ الدكتور طه عبدالرحمن - المركز الثقافي العربي ‏ الطبعة 
الأولى ‏ 546١م‏ الدار البيضاء. 

الفكر الإسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي ‏ الدكتور محمد البهي ‏ 
مكتبة وهبة ‏ الطبعة الحادية عشر ‏ القاهرة. 

الفكر الإسلامي نقد واجتهاد ‏ الدكتور محمد أركون ‏ ترجمة وتعليق هاشم 
صالح - دار الساقي - الطبعة الثالثة ‏ 338١م‏ - بيروت. 

الفكر الصوفي عند عبدالكريم الجيلي ‏ يوسف زيدان - دار النهضة العربية 
15:.028اه 1188م بيروت. 

الفكر الصوفي في ضوء الكتاب والسنة ‏ عبدالرحمن عبدالخالق ‏ مكتبة 
ابن تيمية ‏ الطبعة الثالثة ل 05٠5١ه ‏ 185١م‏ الكويت. 

الفكر العربي ومكانه في التاريخ - ديلاسي أوليري - ترجمة الدكتور تمام 
حسان ‏ عالم الكتب - القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

الفكر اليوناني» أفلاطون - الدكتور حسين حرب - دار الفكر اللبناني ‏ 
الطبعة الثالثة ‏ ٠13١م‏ بيروت. 

فلسفة التأويل دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين بن عربي - الدكتور 
نصر حامد أبو زيد - دار التنوير للطباعة والنشر - الطبعة الثانية ‏ 
11م بيروت. 

الفلسفة الصوفية في الإسلام - الدكتور عبدالقادر محمود ‏ دار الفقكقر 
العربي. (دون بيانات أخرى). 
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الأولى - 5475١ه ‏ 4١٠٠م‏ - بيروت. 

فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية ‏ لويس غرديه ‏ ج. قنواتي - 
الطبعة الثانية ‏ 919١م‏ - بيروت. 

فلسفة المشروع الحضاري - الدكتور أحمد محمد جاد عبدالرازق - المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي ‏ الطبعة الأولى -5١5اه-_ ‏ 116١م‏ 
فيرجينيا ‏ الولايات المتحدة الأمريكية. 

الفلسفة عند اليونان ‏ دكتورة أميرة حملي مطر - دار النهضة العربية ‏ 
١0ام‏ 9 القاهرة. 

فلسفة وحدة الوجود الدكتور حسن الفاتح قريب الله الدار اللمصرية 
اللبنانية ‏ الطبعة الأولى -151177ه-20 937١م‏ بيروت. 

عبدالحي الإدريسي الكتاني ‏ طبع في فارس ‏ 55”١ه.‏ (دون بيانات 
أخرى). 

الفهرست ‏ محمد بن إسحاق أبو الفرج النديم - دار المعرفة 0 55/8١ه‏ 
فوات الوفيات - محمد بن شاكر الكتبي ‏ تحقيق الدكتور إحسان عباس 
دار صادر ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

المؤسسة العربية للدراسات والنشر - الطبعة الأولى -191/817١م‏ - بيروت. 
في التصوف الإسلامي وتاريخه ‏ نكلسون - ترجمة أبو العلا عفيفي - 
مطبعة لجنة - التأليف والترجمة والنشر 0 755١1هل15157١م.‏ 

فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة ‏ أبو حامد الغزالي - مكتبة الثقافة 
الدينية ‏ الطبعة الأولى ‏ القاهرة. 
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القاموس المحيط ‏ مجد الدين الفيروزابادي - دار الجيل ‏ بيروت. (دون 
بيانات أخرى). 

مصر ‏ (دون بيانات أخرى). 

القراءات في نظر المستشرقين والملحدين - عبدالفتاح عبدالغني القاضي ‏ 
(دون بيانات أخرى). 

قضسة الستضدازة :اول دوو ان تداز الحول: نسميزوةت المتظمّة العرنية 
للتربية والثقافة والعلوم ‏ جامعة الدول العربية ‏ تونس. 

القضاء والقدر ‏ ابن تيمية - ضبط وتعليق الدكتور أحمد السايح والدكتور 
السيد الجميلي - دار الكتاب العربي ‏ الطبعة الثانية -8١54١اها ‏ 
قضايا معاصرة في الفكر العربي المعاصر الدكتور حسن حنفي دار 
الفكر العربي - القاهرة (دون بيانات أخرى). 

قطر الولي على حديث الولي - للشوكاني تحقيق الدكتور إبراهيم إبراهيم 
هلال مكتبة الثقافة الدينية ‏ القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

قواعد التصوف - أبو العباس أحمد بن زرّوق - تصحيح وتعليق محمد 
زهري النجار - المكتبة الأزهرية للتراث 0 515١1هل-1118١م ‏ 
القأهرة. 

قوت القلوب في معاملة المحبوب ‏ أبو طالب الملكي ‏ راجعه سعيد نسيب 
مكارم - دار صادر ‏ 05١٠٠5م ‏ بيروت. 

الكبريت الأحمر - عبدالوهاب الشعراني - تقديم نواف الجراح - دار 
صادر - الطبعة الأولى ‏ 1575ه ”١٠٠5م‏ بيروت. 

كتاب أخبار الحلاج - نشر وتصحيح - لويس ماسينيون وبول كراوس ‏ 
منشورات الجمل - الطبعة الأولى - 133١م‏ - كولونيا ‏ ألمانيا. 

كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة - الفارابي - تقديم وتعليق الدكتور ألبير 
نصري نادر - دار المشرق - الطبعة الخامسة ‏ 185١م‏ بيروت. 
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كتاب أصول الدين ‏ عبدالقاهر البغدادي ‏ مدرسة الإلهيات بدار الففون 
التركية ‏ الطبعة الأولى ‏ 157ه 178١م‏ - أستانبول. 

كتاب الأخلاق والسير - ابن حزم - اللجنة الدولية لترجمة الروائع ‏ 
١0م‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

كتاب الإيمان ‏ شيخ الإسلام ابن تيمية ‏ تعليق جماعة من العلماء ‏ دار 
الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى 0 07٠15ه‏ ”198١م‏ بيروت. 

الكتاب التذكاري شيخ الإشراق شهاب الدين السهروردي في الذكرى الثامنة 
لوفاته ‏ إشراف الدكتور إبراهيم مدكور - الهيئة المصرية العامة للكتاب ‏ 
14 هف القاهرة. 

الكتاب التذكاري محي الدين بن عربي في الذكرى المئوية الثامنة لميلاده ‏ 
إشراف الدكتور إبراهيم بيومي مدكور ‏ دار الكتاب العربي - 17/834هل 
111١م‏ القاهرة. 

كتاب التعريفات ‏ الجرجاني - تحقيق إيراهيم الإبياري ‏ دار الكتاب 
العربي ‏ الطبعة الثالثة 154117ه ‏ 115١م‏ - بيروت. 

كتاب الحجب ابن عربي ‏ بذيل عنقاء مغرب عناية الدكتور عاصم 
الكيالي - دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى - 5475١ه ‏ 5١٠٠م‏ 
بيروثت. 

الكتاب الذهبي للمهرجان الألفي لذكى ابن سينا - طبع الإدارة الثقافية بجامعة 
الدول العربية ‏ 157١م.‏ (دون بيانات أخرى). 

كتاب الشفا بتعريف حقوق المصطفى صلى الله عليه وسلم ‏ القاضي عياض 
تخريج كمال بسيوني زغلول المصري ‏ مؤسسة الكتب الثقافية ‏ الطبعة 
الأولق :4ك :5586 امح نووت 

كتاب الصادق حقائق التفسير القرآني ومصباح الشريعة إشراف علي 
زيعور - مؤسسة عز الدين - الطبعة الأولى 0 1517هل 1147م 


بيروت. 
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كتاب الصواعق المرسلة على الجهمية والمعطلة ‏ ابن قيم الجوزية ‏ 
تحقيق وتخريج أحاديث - الدكتور علي بن محمد الدخيل الله دار العاصمة 
الطبعة الثالثة ل 1518ه- 118١م‏ الرياض. 

كتاب الفناء ‏ الجنيد ‏ بذيل التصوف طريقاً وتجربة ومذهباً ‏ الدكتور 
محمد كمال جعفر ‏ دار المعرفة الجامعية ‏ ٠18١م‏ الإسكندرية. 

كتاب المعراج - أبو القاسم القشيري - تحقيق الدكتور علي حسن عبدالقادر 
دار الكتب الحديثة ‏ الطبعة الأولى ‏ 155١م‏ القاهرة. 

كتاب المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار ‏ أبو العباس المقريزي ‏ 
دار صادر ‏ بيروت. 

كتاب الوجوه والنظائر - مقاتل بن سليمان ‏ تخريج الدكتور علي أوزك ‏ 
المنسريات - 134317١م‏ - استنبول. 

كتاب تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أومرذولة ‏ مصور عن 
طبعة دائرة المعارف العثمانية ‏ حيدر آباد الركن - /15١م‏ تقديم محمد 
علي مكي - الهيئة العامة لقصور الثقافة ‏ 7١٠7م‏ - القاهرة. 

كتاب تمهيد الأوائل وتلخيص الدلائل - أبو بكر الباقلاني - تحقيق عماد 
الدين أحمد حيدر - مؤسسة الكتب الثقافية ‏ الطبعة الثالثة ‏ 5١5١اه ‏ 
55ح وبروت 

كتاب ختم الأولياء - الحكيم الترمذي - تحقيق الدكتور أحمد السايح وتوفيق 
علي وهبة ‏ مكتبة الثقافة الدينية ‏ الطبعة الأولى -15475ها ل 
5٠م‏ 7 القاهرة. 

كتاب دلائل النبوة ‏ أبو جعفر الفريابي ‏ تحقيق عامر حسن صبري - دار 
حراء ‏ الطبعة الأولى - 505١1هم‏ 185١م‏ مكة المكرمة. 

كتاب عوارف المعارف - السهروردي - بذيل إحياء علوم الدين - دار 
المعرفة ‏ الطبعة الأولى ‏ 1575ه ‏ 5١70م‏ - الرياض. 
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كتاب قوانين الإشراق إلى كافة الصوفية بجميع الآفاق ‏ جمال الدين أبو 
المواهب الشاذلي ‏ مكتبة الكليات الأزهرية 00١١1ه‏ ١15١م‏ 
القأهرة. 

كتاب لطائف المعارف فيما لمواسم العام من الوظائف ‏ ابن رجب الحنبلي 
دار ابن حزم - الطبعة الأولى ‏ 5475١ه ‏ 4١٠٠م‏ - بيروت. 
كتاب مجموعة التوحيد ابن تيمية - محمد بن عبدالوهاب ‏ دار اليقفين 
للنشر والتوزيع - الطبعة الأولى --1١51١ه ‏ 1197م مصر. 

كتاب معاهد التحقيق في رد المنكرين على أهل الطريق - محمود بن عفيف 
الدين الوفائي الفاسي ‏ مكتبة القاهرة ‏ مصر. 

كتاب نهاية الأقدام في علم الكلام - عبدالكريم الشهرستاني ‏ حرره 
وصححه الفرد جيوم - مكتبة المثنى - بغداد. (دون بيانات أخرى). 
الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل - أبو القاسم 
كشف الأسرار عن أصول فخر الإسلام البزدوي ‏ عبدالعزيز بن أحمد 
البخاري - دار الكتاب العربي ‏ 515١ه ‏ 175١م‏ بيروت. 

كشف الإلباس عما صح وما لم يصح من قصة الخضر أبي العباس 
إبراهيم بن فتحي عبدالمقتدر ‏ دار المحمدي - الطبعة الأولى --1511ه 
5١م‏ جدة, 

كشف الظنون ‏ حاجي خليفة - الكتب العلمية 0 17١5١1ه‏ 1147م 
بيروت. 

كشف المحجوب الهجويري - دراسة وترجمة الدكتورة إسعاد عبدالهادي 
قنديل ‏ دار النهضة العربية ‏ ٠91١م‏ بيروت. 

الكشف عن حقيقة الصوفية لأول مرة في التاريخ - محمود عبدالرؤوف 
القاسم ‏ دار الصحابة ‏ الطبعة الأولى ‏ 508١1ه‏ 0 19/7١م.‏ 

لسان العرب ‏ ابن منظور ‏ دار صادر الطبعة الثالثة ‏ 5١51١1ه‏ __ 
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لسان الميزان - أحمد بن حجر العسقلاني - تحقيق دائرة المعرف النظامية 
بالهند - مؤسسة الأعلمي - الطبعة الثالشة 0 54.05١ه ‏ 1985م 
بيروت. 

لطائف المنن - ابن عطاء الله السكندري - مكتبة القاهرة ‏ الطبعة الثالثنة 
54755١ه_ ‏ 4١٠٠م‏ القاهرة. 

اللمحات في الحقائق ‏ شهاب الدين السهروردي الإشراقي - تحقيق الدكتور 
محمد علي أبوريان ‏ دار المعرفة الجامعية ‏ 388١م‏ - الإسكندرية. 
لواقح الأنوار القدسية ‏ عبدالوهاب الشعراني - تحقيق نواف الجراح - دار 
صادر - الطبعة الأولى ‏ 575١ه ‏ 4١٠٠م‏ بيروت. 

لويس ماسينيون وجهوده في الفكر الفسلفي الإسلامي - الدكتور صابر عبده 
أبازيد ‏ دار الوفاء لدنيا الطباعة ‏ 5١٠٠م‏ الإسكندرية. 

المؤامرة على الإسلام - أنور الجندي ‏ دار الاعتصام (دون بيانات 
أخرى). 

المثل العقلية الأفلاطونية ‏ مؤلف مجهول - تحقيق وتقديم عبدالرحمن بدوي 
وكالة المطبوعات ‏ الكويت ‏ دار القلم ‏ بيروت. (دون بيانات 
أخرى). 

مجاز القرآن - أبي عبيدة معمر بن المثني التيمي ‏ تعليق فؤاد سزكين ‏ 
مكتبة الخاني - القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

مجموعة الرسائل الكبرى - ابن تيمية ‏ مكتبة ومطبعة محمد علي صبيح 
وأولاده ‏ 85١ه ‏ 1955م القاهرة. 

مجموعة الرسائل والمسائل ‏ ابن تيمية ‏ تحقيق السيد محمد رشيد رضا ‏ 
دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الثانية ل 7١54١هم ‏ 117١م‏ بيروت. 
مجموعة الفتاوى - ابن تيمية ‏ تخريج عامر الجزار - أنور الباز ‏ مكتبة 
العبيكان ‏ الطبعة الأولى ‏ 1518ه 1197م - الرياض. 

محاضرات في النصرانية ‏ محمد أبو زهرة ‏ دار الفكر العربي ‏ القاهرة 


(دون بيانات أخرى). 
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محاضرات في تاريخ الاصطلاحات الفلسفية العربية - لويس ماسينيون - 
تحقيق الدكتورة زينب محمود الخضيري - المعهد العلمي الفرنسي للآثار 
الشرقية ‏ القاهرة. 

محاضرة الأبرار ومسامرة الأخيار - ابن عربي ‏ دار صادر - الطبعة 
الثانية ‏ 5١٠٠م‏ بيروت. 

محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين - فخر الدين الرازي - وبذيله كتاب 
تلخيص كتاب المحصل - نصير الدين الطوسي ‏ راجعه وقدم له طه 
عبدالرؤوف ‏ سعد - مكتبة الكليات الأزهرية ‏ القاهرة. (دون بيانات 
أخرى). 

المحصول في علم أصول الفقه ‏ فخر الدين الرازي - تحقيق الدكتور طه 
جابر فياض العلواني - مؤسسة الرسالة - الطبعة الثانية ‏ 7١5١ه ‏ 
امب نيروت: 

مختار الصحاح - محمد بن أبي بكر بن عبدالقادر الرازي - تحقيق محمود 
خاطر مكتبة لبنان ناشرون ‏ 5١51١ه ‏ 116١م‏ بيروت. 

مختصر منهاج القاصدين - أحمد بن محمد بن قدامة ‏ المكتب الإسلامي - 
الطبعة الرابعة ‏ 59314١ه ‏ بيروت. 

مدارج السالكين - ابن قيم الجوزية - تحقيق أحمد فخري الرفاعي وعصام 
فارس الحرستاني ‏ دار الجيل ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

مدخل إلى التصوف الإسلامي - الدكتور أبو الوفاء التفتازاني - دار الثقافة 
176١م‏ القاهرة. 

مدخل إلى الفلسفة الظاهراتية - الدكتور أنطوان خوري - دار التنوير - 
الطبعة الأولى ‏ 185١م‏ - بيروت. 

مذاهب التفسير الإسلامي ‏ آجنتس جولد تسيهر - ترجمة الدكتور عبدالحليم 
النجار ‏ دار الكتب الحديثة ‏ 5:15١1ه ‏ 155١م‏ مصر. 

المذاهب الصوفية ومدارسها ‏ عبدالحكيم عبدالغني ‏ محمد قاسم مكتبة 
مدبولي ‏ 184١م‏ القاهرة. 
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المذهب الإشراقي بين الفلسفة والدين في الفكر الإسلامي - الدكتور محمد 
جلال أبو الفتوح شرف - دار المعارف - الطبعة الأولى 1977م - 
مصر . 

مذهب الجوهر الفرد عند المتكلمين الأولين في الإسلام - أوتو بريتزل ‏ 
بذيل مذهب الذرة عند المسلمين - ترجمة محمد عبدالهادي أبوريدة ‏ 
مكتبة النهضة المصرية ‏ 175ه ‏ 155١م‏ القاهرة. 

مذهب الذواة عند المسلفين وغلافخه يمذاهب اليوناقخ والهثواة' حت د.من , فينيسن 
ترجمة محمد عبدالهادي أبو ريده مكتبة النهضة المصرية ‏ 
5ه - 1155م القاهرة. 

مرآة الجنان - أبو محمد عبدالله اليافعي ‏ دار الكتاب الإسلامي ‏ 
هب القاهرة. 

مراتب الوجود وحقيقة كل موجود ‏ عبدالكريم الجيلي - مكتبة القاهرة ‏ 
الطبعة الأولى ‏ 570١ه ‏ 114١م‏ القاهرة. 

المسائل لإيضاح المسائل ‏ ابن عربي - تحقيق قاسم محمد عباس أزمنة 
للنشر ‏ الطبعة الأولى ‏ 133١م‏ - عمان - الأردن. 

المسائل والرسائل المروية عن الإمام أحمد بن حنبل في العقيدة ‏ جمع 
وتحقيق عبدالله بن سلمان الأحمدي ‏ دار طيبة - الطبعة الأولى ‏ 


4 


7ه الرياض. 

المستدرك على الصحيحين - محمد بن عبدالله الحاكم - تحقيق ‏ مصطفى 
عبدالقادر عطا ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الأولى ١151هه‏ ا 
ةمرت بيروت: 

المستشرقون ‏ نجيب العقيقي ‏ دار المعارف - الطبعة الرابعة ‏ القاهرة. 
المستشرقون الناطقون بالإنجليزية - الدكتور طيباوي - بديل المبشرون 
والمستشرقون ‏ محمد البهي. 
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المستصفى من علم الأصول - أبو حامد الغزالي - تصحيح نجوى ضوّ - 
دار إحياء التراث العربي - الطبعة الأولى -5:18١هل-1999م ‏ 
بيروت. 

مسند الإمام أحمد بن حنبل - مؤسسة قرطبة - القاهرة. (دون بيانات 
أخرى). 

المسيحية والإسلام و الاستشراق - محمد فاروق الزين - دار الفكقر ل 
7ه - 7١٠٠م‏ دمشق, 

مشكاة الأنوار فيما روي عن الله سبحانه من الأخبار ‏ محي الدين بن عربي 
تعليق أبو بكر مخيون ‏ مكتبة القاهرة ‏ الطبعة الأولى ‏ ١57١اه ‏ 
8مم ‏ القاهرة. 

مشكاة الأنوار ومصفاة الأسرار ‏ الغزالي ‏ تحقيق عبدالعزيز السيروان - 
عالم الكتب ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

مصرع التصوف برهان الدين البقاعي - تحقيق عبدالرحمن الوكيل. 
(دون بيانات أخرى). 

مصطلحات التصوف - ابن عجيبة الحسني ‏ تقديم الدكتور عبدالحميد 


صالح حمدان ‏ مكتبة مدبولي - الطبعة الأولى ‏ 193١م‏ - القاهرة. 
مصنف ابن أبي شيبة ‏ أبوبكر عبدالله بن محمد بن أبي شيبة - تحقيق 
كمال يوسف الحوت ‏ مكتبة الرشد ‏ الطبعة الأولى -140#هه هد 
الرياض. 

مصنف عبدالرزاق - أبو بكر عبدالرزاق الصنعاني ‏ تحقيق حبيب الرحمن 
الأعظمي - المكتب الإسلامي - الطبعة الثانية  54٠07‏ ١ه‏ بيروت. 
معارج القبول بشرح سلم الوصول إلى علم الأصول في التوحيد ‏ الشيخ 
حافظ حكمي ‏ تصحيح وتعليق صلاح محمد عويضة تخريج أحمد بن 
يوسف القادري - دار الكتب العلمية - الطبعة الأولى -575١ها ‏ 


4٠م‏ بيروت. 


0 


5 - المعارضة والرد على أهل الفرق وأهل الدعاوي في الأصول ‏ سهل 


الأولى ‏ 0٠5.6١ه ‏ 186١م‏ القاهرة. 


إمام عبدالفتاح إمام ‏ عالم المعرفة ‏ *141ه ‏ 1137م - الكويت. 


الأولى -15411هل 137١م‏ القاهرة. 


- معجم الفلاسفة الميسر ‏ فرانسوا أوبرال - جورج سعد دار الحدائشة ‏ 


الطبعة الأولى - 137١م‏ - بيروت. 


5" - المعجم الفلسفي - الدكتور جميل صليبا - الشركة العالمية للكقتاب ‏ 
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د ام شدويورت: 

معجم متن اللغة ‏ أحمد رضا محمد - دار مكتبة الحياة ‏ 171/17اه ‏ ل 
م إدون بيانات أخرى). 

المعرفة وحدودها عند محي الدين بن عربي ‏ هيفرو محمد علي ديركي ‏ 
التلوين للطباعة ‏ 5١٠٠م‏ دمشق. 

المغرب في الدراسات الاستشراقية ‏ موضوع الندوة السادسة للجنة القيم 
الروحية والفكرية ‏ مجموعة من الباحثين ‏ مطبوعات أكاديمية المملكة 
المغربية ‏ ”7١5١ه ‏ 195١م‏ مراكش. 

مفهوم النص دراسة في علوم القرآن - الدكتور نصر حامد أبوزيد ‏ 
المركز الثقافي العربي - الطبعة السادسة ‏ 5١٠٠م‏ - الدار البيضاء ‏ 
المغرب. 

مقالات الإسلاميين - أبو الحسن الأشعري - تحقيق محمد محي الدين 
عبدالحميد ‏ المكتبة العصرية ‏ 15١5١ه ‏ 115١م‏ بيروت. 

مقامات الصوفية ‏ السهروردي - تحقيق إميل المعلوف ‏ دار المشرق ‏ 
الطبعة الأولى - 991١م.‏ 
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مقدمة ابن خلدون ‏ عبدالرحمن بن خلدون ‏ دار الفكر ‏ 1555هه دا 
4م - بيروت. 

مقدمة في علم الاستغراب - الدكتور حسن حنفي ‏ المؤسسة الجامعة 
للدراسات - الطبعة الأولى 15137١م‏ - بيروت. 

مقومات التصور الإسلامي ‏ سيد قطب - دار الشروق - الطبعة الثالثة ‏ 


هل 1188م القاهرة. 

مقومات التصور الإسلامي ‏ سيد قب دار الفكقر ‏ إدون بيانات 
أخرى). 

مكاشفة القلوب ‏ أبو حامد الغزالي - تقديم نواف الجراح - دار صادر ‏ 
الطبعة الأولى - 5475١1ه‏ ”١٠٠7م‏ بيروت. 

الملل والنحل - أبو الفتح الشهرستاني ‏ تصحيح وتعليق أحمد فهمي محمد 
دار الكتب العلمية ‏ الطبعة الثانية ‏ 7١51١هم ‏ 145١م‏ بيروت. 
من التراث الصوفي لسهل بن عبدالله التستري ‏ دراسة وتحقيق الدكتور 
محمد كمال إبراهيم جعفر ‏ دار المعارف - الطبعة الأولى ‏ 975١م‏ 
مصر . 

من تاريخ الإلحاد في الإسلام ترجمة الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ سيناء 
للنشر ‏ الطبعة الثانية ‏ 137١م‏ مصر. 

من تراث ابن عربي مخطوط نادر من رسائل ابن عربي ‏ تحقيق سعيد 
عبدالفتاح ‏ المكتبة الأزهرية للتراث - القاهرة. (دون بيانات أخرى). 

من روائع الأدب الفارسي - الدكتور بديع محمد جمعة - دار النهضة ‏ 
11م - بيروت. 

من قضايا الفكر الإسلامي - الدكتور محمد كمال جعفر ‏ مكتبة دار العلوم 
598؟1ه 178١م‏ القاهرة. 

منازل العباد من العبادة ‏ الحكيم الترمذي - تحقيق الدكتور أحمد السايح - 
دار الجيل - المكتب الثقافي - الطبعة الثانية ‏ ١٠5١ه ‏ 196١م‏ 


بيروت. 
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مناقب الإمام أحمد بن حنبل - ابن الجوزي - منشورات دار الآفاق الجديدة 
- الطبعة الأولى + 1537ه197م - بيروت. 

مناهج البحث عند مفكري الإسلام - الدكتور علي النشار ‏ دار النهضة 
العربية ‏ 05٠5١اه ‏ 185١م‏ بيروت. 

مناهج البحث في الدراسات الدينية - أحد فرامرز قراملكي - تعريب سرمد 
الطائي - معهد المعارف الحكمية ‏ الطبعة الأولى ‏ 1575ه ل 5١٠7م‏ 
بيروت. 

مناهج البحث في الدراسات لدى المستشرقين وعلماء الغرب - محمد البشير 
مغلي - مركز الملك فيصل للبحوث والدراسات الإسلامية - الطبيعة الأولى 
1477ه- 5١٠٠م‏ الرياض. 

مناهج المستشرقين في الدراسات العربية الإسلامية الجزء الأول والجزء 
الثاني - المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم - مكتب التربية العربي 
لدول الخليج ‏ 1505هم ‏ 185١م‏ - الرياض. 

مناهج المستشرقين في ترجمات معاني القرآن الكريم - الكتور عبدالراضي 
بن محمد عبدالمحسن ‏ وزارة الشؤون والأوقاف والدعوة والإرشاد - ندوة 
ترجمة معاني القرآن الكريم - تقويم للماضي وتخطيط للستقبل - السعودية. 
(دون بيانات أخرى). 

منبعا الأخلاق والدين ‏ هنري برغسون - ترجمة سامي الدوروبي وعبدالله 
عبدالدائم ‏ دار العلم للملايين ‏ الطبعة الثانية ‏ 185١م‏ - بيروت. 
منطق الطير ‏ فريد الدين العطار - تحقيق الدكتور بديع محمد جمعة ‏ 
ذفان الأندلس ف 15 فحت 551امت بيروت: 

المنقذ من الضلال - الغزالي - بذيل التتصوف الإسلامي شخصيات 
ونصوص - الدكتور عبدالحليم محمود. 

المنهج الإشاري في تفسير الإمام القشيري - الدكتورة رانيا محمد عزيز 
نظمي - منشأة المعارف - الإسكندرية. (دون بيانات أخرى). 
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منهج الحافظ ابن رجب الحنبلي في العقيدة ‏ إعداد علي بن عبدالعزيز الشبل 
دار الصميعي ‏ الرياض. (دون بيانات أخرى). 

الموافقات في أصول الأحكام - إبو إسحاق الشاطبي - تعليق محمد حسنين 
متكلوات :: الفظيفة اللفية ت:41؟ ١ق‏ مضدن:. 

موجز دائرة المعارف الإسلامية - مركز الشارقة للإبداع الفكري - الطبعة 
الأولئ ك١"‏ اتقدرك ام 

المورد - منير البعلبكي ‏ دار العلم للملايين 185١م‏ - بيروت. 
الموسوعة الصوفية - الدكتور عبدالمنعم الحفني ‏ مكتبة مدبولي ‏ الطبعة 
الخامسة ‏ 5١١٠م‏ القاهرة. 

الموسوعة الفلسفية المختصرة ‏ إشراف الدكتور زكي نجيب محمود ‏ دار 
القلم ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 

موسوعة المستشرقين - الدكتور عبدالرحمن بدوي ‏ دار العلم للملايين ‏ 
الطبعة الثالثة ‏ 937١م‏ - بيروت. 

موطأ مالك - مالك بن أنس الأصبحي - تحقيق محمد فؤاد عبدالباقي ‏ دار 
إحياء التراث ‏ مصر. (دون بيانات أخرى). 

موقف ابن تيمية من مفهوم النبوة والولاية عند الصوفية ‏ إعداد باتي إمباكي 
جامعة الملك سعود 0”0٠54١5051١ه‏ . (رسالة ماجستير). 

موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعبادة المرسلين مصطفى 
صبري ‏ دار إحياء التراث العربي ‏ بيروت. (دون بيانات أخرى). 
النبوات ‏ ابن تيمية - تحقيق محمد عبدالرحمن عوض - دار الكتاب 
العربي ‏ الطبعة الأولى ‏ 5405١1ه ‏ 1185م - بيروت. 

نزهة النظر في توضيح نخبة الفكر ‏ ابن حجر - دار الأثشار - الطبعة 
الأولى -15471ه 7١٠٠م‏ القاهرة. 

نشأة التفسير ومناهجه في ضوء المذاهب الإسلامية ‏ الدكتور محمود 
بسيوني فوده ‏ مطبعة الأمانة ‏ الطبعة الأولى - 05٠5١1ه ‏ 1185م 
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نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ‏ الدكتور علي سامي النشار ‏ دار المعارف 
الطبعة السابعة ‏ 917١م‏ القاهرة. 

نشأة الفلسفة الصوفية وتطورها - الدكتور عرفان عبدالحميد فتاح ‏ المكتب 
ا ل ل ل رلا 0 

نصوص صوفية غير منشورة لشقيق البلخي - ابن عطاء الأدمي - النفري 
تحقيق بولس نويا اليسوعي ‏ دار المشرق - الطبعة الثانية ‏ 985١م‏ 
بيروت. 

نظرات في معتقدات ابن عربي ‏ الدكتور كمال محمد عيسى ‏ دار 
المجتمع ‏ الطبعة الأولى ‏ 05٠5١ه ‏ 985١م‏ جدة. 

نظرية التأويل والخطاب وفائض المعنى - بول ريكور - ترجمة سعيد 
الغانمي - المركز الثقافي العربي ‏ الطبعة الأولى - ”١٠٠٠م‏ - بيروت. 
نظرية السببية في الفكر الكلامي الإسلامي ‏ الدكتور عبدالعزيز سيف 
النصر ‏ الطبعة الأولى ‏ 05٠5١1ه ‏ 185١م.‏ (دون بيانات أخرى). 
نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب - المقري التلمساني - تحقيق 
التكتؤى باكساة عاق تدان :«ضجاذر ب 0 مهاه نزوت 

نقد الحقيقة ‏ علي حرب - المركز الثقافي العربي ‏ الطبعة الأولى ‏ 
ا 

نقد العقل بين الغزالي و كانط ‏ الدكتور عبدالله محمد الفلاجي ‏ مجد 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع ‏ الطبعة الأولى 571 اه 
1 ام سيروت 

نقض كتاب نصر أبو زيد ودحض شبهاته - الدكتور رفعمت فوزي 
عبدالمطلب - مكتبة الخانجي - الطبعة الأولى -1١15ه‏ ل 1135م 
القأهرة. 

نوادر الأصول في أحاديث الرسول - الحكيم الترمذي - تحقيق عبدالرحمن 
عميرة ‏ دار الجيل ‏ الطبعة الأولى - ”953١م‏ - بيروت. 
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النور والفراشة - يوهان فولغانغ غوته ‏ ترجمة وتعليق الدكتور عبدالقادر 
مكاوي - منشورات الجمل - الطبعة الأولى 5١0٠م‏ كولونيا ‏ 
0 

هي الصوفية ‏ عبدالرحمن الوكيل ‏ دار الكتب العلمية ‏ الطبعة 
الأولى - 1474١ه ‏ "0٠50م‏ - بيروت, 
هياكل النور - السهروردي تصحيح حسن السماحي - دار الهجرة - 
الطبعة الأولى 0 1511ه- 1137م - دمشق. 
وجهة الإسلام نظرة في الحركات الحديثة في العالم الإسبلامي - هاملتون 
جب ماسينيون ترجمة محمد عبدالهادي أبو ريده - المطبعة الإسلامية 
الطبعة الأولى ‏ القاهرة. 
الوجودية المؤمنة والوجودية الملحدة - الدكتور محمد غلاب - الدار القومية 
للطباعة والنشر. (دون بيانات أخرى). 
الوجوه والنظائر في القرآن الكريم ‏ الدكتور سليمان القرعاوي ‏ مكتبة 
الرشد - الطبعة الأولى ‏ ١٠4١1ه ‏ 140١م‏ الرياض. 
الوحدة المطلقة عند ابن سبعين - محمد ياسر شرف - المركز العربي ‏ 
١م‏ بيروت. 
وحدة الوجود من الغزالي إلى ابن عربي ‏ محمد الراشد - الأوائل للنشر ‏ 
الطبعة الأولى ‏ ”١٠٠7م‏ - دمشق. 
الوحدة والتنوع في الحضارة الإسلامية ‏ جرونباوم - ترجمة الكتور صالح 
أحمد العلي ‏ مكتبة دار المتنبي ‏ 351١م‏ بغداد. 
وفيات الأعيان وأبناء الزمان - أبو العباس بن خلكان ‏ دار إحياء التتراث 
العربي ‏ الطبعة الأولى 0 1511ه 1147م - بيروت. 
اليهودية - الدكتور أحمد شلبي مكتبة النهضة المصرية ‏ الطبعة الحادية 
عشر ‏ 145١م‏ القاهرة. 
اليواقيت والجواهر ‏ عبدالوهاب الشعراني ‏ دار صادر - الطبعة الأولى 
1574ه 5١٠٠م‏ بيروت. 


الام - 


الدوريات: 
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الإنسان الكامل وميزته النشورية في الإسلام - ماسينيون - مجلة الشرق ‏ 
السنة الثانية والخمسون ‏ آذار ‏ نيسان ‏ 158١م‏ ص79١ ,١505-‏ 
التفسير القرآني والمصطلح الصوفي في كتب استشراقية ‏ الأب الدكتور 
فريد جبر - مجلة الباحث ‏ العدد الرابع ‏ يناير ٠18١م‏ ا ص١ه‏ - 
17, 

جريدة الشرق الأوسط ‏ عدد 545 - بتاريخ 5/١19975/1١م.‏ 

الغزو الثقافي في المجال التاريخي - الدكتور عبدالحليم عويس ‏ مجلة 
المسلم المعاصر ‏ السنة ١7‏ العدد لا 050٠5١ها ‏ ص5 -18. 
القرآن العبي ‏ ه. أ. جيب - تعريب السيد جمعة حماد ‏ مجلة المسلمون 
حا المكلة الساذسن :تح العدف الأول؟ ح ششاة" 1 097 ذهحت, شناط (فؤز ايخذ ) 
1 ام. 

مجلة البحوث العلمية والإفتاء ‏ العدد  )©5٠0(‏ من إصدارات دار الافتاء ‏ 
الرياض - فتوى رقم 21)١55٠057‏ ص55 . 

مدخل إلى معجم الألفاظ الصوفية ‏ أنور فؤاد أبي حزم - مجلة الباحث 
اللبنانية ‏ العدد الرابع ‏ 31/87١م.‏ 

المذاهب الغنوصية في العالم الإسلامي ‏ علي سامي النشار - مجلة الأزهر 
الجزء الأول - المجلد الخامس عشر - المحرم 1157ه ا ص4 - 
١‏ 

مذهب الحلاج - مقدمة تحقيق كتاب الطواسين للحلاج - ماسينيون - 
ترجمة شعبان بركات ‏ مجلة كلية الآداب (الجامعة المصرية) ‏ فبراير 
14م ا ص5١١170-1,‏ 

من أين استقصى محي الدين بن العربي فلسفته التصوفية ‏ أبو العلا عفيفي 
حدمكجلة كلية الآداية:ىت الجامعة المضصسريةا ىت المجلد الأول حت الجذء الأول:ت 
مايو 1977م ا ص”7 -55, 


ام - 


مناهج المستشرقين في الدراسات العربية والإسلامية - الدكتور محمد سليم 
العوار - رسالة الخليج العربي ‏ مكتب التربية العربي لدول الخليج ‏ العدد 
الخامس عشر ‏ السنة الخامسة ‏ 5.05١ه ‏ 982١م‏ ا ص59797١‏ - 
١11‏ , 

مناهج المستشرقين في دراسة الفكر الإسلامي - الدكتور حسن عزوزي ل 
مجلة الوعي الإسلامي ‏ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية ‏ دولة 
الكويت ‏ العدد 597 ل 17؟7/5١/5١٠٠م,‏ 

المنهج السلفي في الأديان وقواعد الفلسفة ‏ عرفان عبدالحميد فتاح - مجلة 
التجديد ‏ مجلة فكرية نصف سنوية - السنة الثالثة ‏ فبراير 115١م‏ 
شوال 15159١1ه-‏ العدد الخامس # ص١٠‏ -؟7, 

نحو منهج لغوي مقصدي في التعامل مع نصوص الوحي أحمد شيخ 
عبدالسلام - مجلة التجديد - السنة الثالشة ‏ فبراير 114١م‏ شوال 
8ه العدد الخامس ا ص ,.١5/8- ١59‏ 

نظريات الإسلاميين في الكلمة (5ه0عه1  )706‏ أبو العلا عفيفي ‏ مجلة كلية 
الآداب - الجامعة المصرية ‏ المجلد الشاني - الجزء الأول - مايو 
هام ناص ”3 -70, 


-ع لام - 


المراجع باللغة الإنجليزية: 
لدعتصطعء1' عطا 01 كطاع01) عطا 2ه 1855237 -200ع8513551 11ام.آ 


بكلكة01) قتصصحة تصع8 577 0ع11325126 ,لطاو1ء 8155 مهد151 01 عق2 اع ممآ 
7--1201323 ,رآ 0ك ,عمتوما ع اماك 01 ولع 11ملا 


-0012221077) 11511128[طناظ تندالتمطاعة8/1 -مماع تاع؟ا 01 012عمم1ء7زعم8 ع1 
2011 تتكء اا 

الآ[ ,3ع1قمةغ 811‏ 12ل0عم0لعتزإعمط ,وعتمسحاترظ 012عمم1عتروعمظط 
.-1115121ا ,لمغخوصعظ منة 11/1111 

1م بعاتة1نل) .1.81 -وعت1طاط مله كمماع تاعك] 01 015عممالءتزعمظط 


-مع10عآ[ -1255108م12 0ممععء5 -22ق1؟] 01 2للعم0لءزعمط عطل” 
.18.1.81111-0 


10 1]] عقمع[1اخ عع601) -02002[ -111510اذ 15 أقط/الا -دع ملآ متمد/1 
أ لقاناء11115 ع15ا0لط مكاون ]ا .10آ 


711 صطول حأاكدط ع211001 عطا 01 تول0ننادك عط] -تعلماظ8 لتتمومع.] 
0 -77 57:02 -2 2000م[ املا عل -5005 


-231221510255 11061131 -51111512 ع011301) ع1 -10010لة 17 1/111 .0.1آ 
-7313351آ -اطاءج[ 
5 111151112 511115 3201 ,521215 رركتت[ مطاء5 -0016ع! .1 لاا 


01 0111517ل] -1500 ععمزد أموط ع811001 عطا 12 ك5م0م10 ناكم[ 
102005-72 -وعاعع مخ 05 1-(ع1عءارء 8-ووع1 0911101013 


-11 117711011126 0111513 عط طا مند1ذ] 01 ماع01 ع1" لاع لتقطء ]1 
.ب 0ل 0355 علمطة]آ1 


حطتة1؟1] 01 5ع1/1750 عطا 01 ]2نامعع2 له لاكلدسك -كتعطعم .[.خم 
-اع5116 نم1115 عذتا0طط مكادددا -0)طآ متتكمنا ع معالذ عع17مء0 
172 


عتططة!؟] 01 11150197 قوع[ 0111 لله تأامول8 ماعووهط لم50 
011لا 8117 لطنه 2002م.اآ -عع 10111160 -توطمه50م11لاط 


شط -طلعتتطن) ممتأامقصطن) عط 01 01060219[ عواعممهن0 01010 
.5 1215761517 0721010 -1016102 5660120 ع111285]002آ 


-11/36502 2طع01 ,1801102 01210523157[ لانتاعصظ طمقع1100 ممع دمآ 
.0 .نآ ووعع2 تامع 1تقطن) ع1" 


1ع تلتق لله عاعع1) 2661[ 01 150197 عع0110طممةن) ع5[ 
7 -ووع2 0111517[] ع1108ط0مدةن) تتطمهذده1لطط 


سه/ام - 


1 "25110502177 1511510115 01 026102صطتهظ" مللطط -.شط ,مه1171115 -16 


655 01161517لآ 113158310 ,151320 320 ,157 أمتطن) ,جط10215ال 
12852 


المر اجع باللغة الفرنسية: 
1ك 031[ -1197510116 ع2538مآ أء 10116مة01ن) عدغع 16 -7513ل8 انسوط ‏ -1 
انمزع 8 -1986 وعقتاعة 1/1 


كام - 


فهرس الموضوعات 


؟ - العوامل المؤثرة في الفكر الاستشراقي: 

#ددرانة موضوهية لبهت الاكراقي: 

الفصل الأول: موقف المستشرقين من تعريف التصوف ونشأته 
وتطوره 


المبحث الأول: تعريف التصوف عند المستشرقين وبيان دلالته' 


تعريف التصوف عند رجال الطريق وبيان دلالته: 
تعريف التصوف وبيان دلالته تعقيب ورد: 
المححظ لكاي :: باكر اده التمدركه عقة المستفوي ةن 
١‏ - دعوى العنصرية: 
االأهرة إل التعمو كه العالفي: 


" - إضعاف المسلمين وزرع الفرقة بينهم 
- الذاتية في البحث الاستشراقي: 
ه - تمجيد غلاة الصوفية وإعلاء شأنهم : 


المبحث الثالث: موقف المستشرقين من نشأة التصوف في الإسلام وتطوره: 


-لالام - 


الزهة في المجتمع الإنساني! 4١‏ 
عوامل ظهور الزهد: كل 


المبحث الأول: موقف المستشرقين من بداية ظهور المصطلح الصوفي 
وتطوره: 


المصطلح في الفكر الصوفي: 


١‏ - الْدِ لبحث وراء الحرف: 
؟ - المصطلح والتجربة الصوفية: 


المبحث الثاني: أسباب عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي: 
أولا: عناية المستشرقين بالمصطلح الصوفي: 5 


ملام - 


" - وصم اللغة العربية بالجمود والغموض: 

5 - تأكيد امتزاج الأدب الصوفي بالأسطورة الأجنبية: 
المبحث الثالث: دعوى أن المصطلح الصوفي أحد أنواع التفاسير للقرآن 
الكريم: 

المطلب الأول: نشأة التفسير الرمزي عند أهل الكتاب: 

المطلب الثاني: وحدة التفسير الرمزي بين أهل الكتاب وغلاة الصوفية: 


المطلب الثالث: مكانة التأويل الصوفي عند المستشرقين: 


١‏ - التنفسير الإشاري والفلسفي: 


أسباب ظهور التفسير الصوفي: 


المبحث الأول: مناهج المستشرقين في دراسة التصوف: 
المطلب الأول: المنهج المقارن: 


المطلب الثاني: المنهج الظاهراتي: 


-9لام - 


المطلب الثالث: المنهج الوصفي: 
المبحث الثاني: موقف المستشرقين من حدود دراسة التصوف: 

المطلب الأول: الحدود التاريخية: 

المطلب الثاني: حدود مدارس التصوف: 

المطلب الثالث: الحدود المذهبية: 

المطلب الرابع: حدود التأويل الرمزي: 

الفصل الرابع: موقف المستشرقين من العقائد الصوفية 

المبحث الأول: موقف المستشرقين من مصادر التلقي عند الصوفية: 


مصادر التلقي الخار جية: 


المصتاكو الداخلية: 


مصادر التلقي عند غلاة الصوفية: 


أولة: المصدر اليوناني: 


ثالثاً: أهل الكتاب: 


رابعاً: الديانات الهندية: 


خامها : القرى الضالة: 
ساذينا © المسنادر الخاضية: 


المبحث الثاني: موقف المستشرقين من التوحيد عند الصوفية: 


١‏ - معاني التوحيد عند غلاة الصوفية: 


التعتادر الذاقة السيوفي: 0 


عاة ار 


؟ - مغايرة معنى التوحيد عند غلاة الصوفية لما عليه أهل السنة: 


© > المح بعنة غاذة الصيرفية ررعلاففيها جالتر كيذ : 
؟ - الفناء الصوفي وعلاقته بالتوحيد: 


6ع القر لك عت كلذ الصبوفية : 


- الم - 


الفصل الخامس: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية ودرجات 
الفنلولك 
المبحث الأول: موقف المستشرقين من التجربة الصوفية: 
المطلب الأول: الحقيقة والشريعة: 
ألا “الفكررية الصرفية: 


ثانياً: التجربة الصوفية والسماع: 


ثالثا: التجربة الصوفية والشريعة: 


المطلتب: الثاني الصيحية و آداك المريدين! 
أرلا: أسماء كور "العياذة الشنوافلة كفك الست قله : 


تاقري العادة الصضوفية: 


المبحث الثاني: موقف المستشرقين من درجات السلوك: 


المطلب الأول: المقامات: 
المطلب الثاني: الأحوال: 


الفصل السادس: موقف المستشرقين من النظريات الصوفية 


ا 


المطلب الثالث: مقولة أنا الحق وعقيدة (الهو هو)' 


أولاً* الحلول والاتحاد عند الحلاج: 
ثانياً: الحلاج داعية الحلول والاتحاد: 


ثالث : فتنة الحلاج ديا وكندن: 

المبحث الثاني: الفلسفة الإشراقية عند السهروردي المقتول: 
المطلب الأول: الإشراقية كما عرفها المستشرقون: 
المطلب الثاني: مصادر الفلسفة الإشراقية: 


المطلب الثالث: الفلسفة الإشراقية وأثرها: 


أولاً: ابن عربي وفلسفته الصوفية 


مم - 


ثانياً: الوحدة المطلقة في اللغة والاصطلاح الصوفي: 

ثالثا : الوحدة المطلقة عند ابن سبعين: 

رابعاً: مصادر ابن سبعين في فلسفته الصوفية: 
المبحث الخامس: نظرية الإنسان الكامل عند عبدالكريم الجيلي: 

المطلب الأول: الإنسان الكامل في الفكر الغربي: 

المطلب الثاني: الغلو في النبي صلى الله عليه وسلم والحقيقة المحمدية: 


المطلب الثالث: نظرية الإنسان الكامل عند الجيلي: 


زاهاء الغلق :و اسان الكامل: 


-85م - 


كد 


